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INTRODUCCION 


SALUDO  A  LOS  SEÑORES  SEMANISTAS  Y  PRESENTACION 
DEL  TEMA  PRINCIPAL  DE  LAS  SEMANAS 

por  el 

Excmo.  y  Rvdmo.  Sr.  Dr.  D.  LEOPOLDO  EIJO  GARAY 

Patriarca  de  las  Indias  Occidentales,  Obispo  de  Madrid-Alcalá, 
Director  del  Instituto  "Francisco  Suárez",  de  Teología, 
del  Consejo  Superior  de  Investigaciones  Científicas 


c 


"Señores  semanistas: 

POR  merced  de  Dios  Nuestro  Señor  tenemos  la  dicha 
de  congregarnos  una  vez  más,  para  dedicarnos  juntos 
en  estas  dos  Semanas  Teológica  y  Bíblica  a  altos  estu- 
dios de  nuestras  Ciencias  Sagradas.  Justo  es  que,  ante  todo, 
levantemos  el  pensamiento  a  Dios  para  darle  nuestras  gracias, 
con  toda  la  humildad  de  quien  da  de  su  pobreza,  y  pedirle  las 
suyas  divinas,  tan  sobreabundantes  en  luces  para  la  inteligencia 
y  en  amorosos  impulsos  para  la  voluntad;  luces  y  mociones  que 
nos  conducirán  a  conocerlo  y  amarlo  a  El  y  a  entender  más  y 
mejor  su  Revelación,  ya  por  vía  de  escudriñador  raciocinio,  ya 
por  inclinaciones  de  connaturalidad  sobrenatural. 

Recibid  todos  mi  más  cordial  bienvenida,  y  vosotros,  señores 
profesores,  que  nos  vais  a  ilustrar  con  vuestras  lecciones,  acep- 
tad, además,  mi  gratitud  y  la  de  todos. 

Seguimos  este  año  estudiando  la  Encíclica  Humani  generis, 
grande  gracia  de  Dios  concedida  a  su  Iglesia — y  aun  a  los  que 
andan  fuera  de  ella — para  no  errar  en  los  caminos  que  conducen 
hacia  la  Verdad  y  el  Bien,  suprema  meta  de  nuestras  almas. 
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Los  temas  señalados  para  este  año  versan  sobre  el  Movi- 
miento ecumenista  que  a  los  cristianos  disidentes  agita  hoy, 
acaso  debido  a  las  oraciones  que  la  Iglesia  Católica  Romana 
viene  secularmente  haciendo  en  su  liturgia  y  las  que  redobla, 
populariza  e  intensifica  desde  hace  casi  un  siglo. 

Millones  de  adoradores  de  Cristo  que  en  Oriente,  en  el 
Norte  de  Europa  y  de  América  y  en  las  Misiones  entre  paganos 
han  heredado,  como  un  pecado  original  de  sus  agrupaciones 
religiosas,  la  separación  de  Roma  y  están  divididos  y  subdividi- 
dos  en  tantas  y  tantas  confesiones  religiosas  con  distintos  credos, 
liturgias  y  disciplinas  de  régimen,  se  han  percatado  vivísima- 
mente  de  cuán  opuesta  es  a  la  voluntad  del  Redentor  esta  des- 
unión de  sus  adoradores,  y  claman  por  la  unidad. 

De  nuestro  campo  católico  les  responden  también  clamores 
de  hermanos.  Con  acierto  unos,  con  celo  imprudente  y  hasta  te- 
merario otros,  dan  pasos  extendiendo  los  brazos  para  acogerlos. 
En  asunto  tan  grave  y  que  puede  ser  peligroso,  no  podía  faltar- 
nos la  voz  guiadora  y  aleccionadora  del  Magisterio  sagrado,  que 
una  vez  más  ha  resonado  por  medio  de  la  Encíclica  Humani  ge- 
neris.  En  varios  pasajes  de  ella  se  refiere  el  Padre  Santo  al  Movi- 
miento Ecumenista;  avisa  un  peligro,  justamente  más  grave  por- 
que más  encubierto  con  apariencia  de  virtud.  Hay  algunos — di- 
ce— que  con  imprudente  celo  de  las  almas  se  mueven  con  ímpetu 
y  con  inmoderado  deseo  de  abatir  las  fronteras  por  las  que  viven 
separados  buenos  y  honrados  varones,  y  se  entregan  a  tal  irenis- 
mo  que,  dando  de  lado  a  cuanto  divide  a  los  hombres,  quieren 
reconciliar  dogmas  opuestos,  llegando  en  sus  imprudentes  ar- 
dores irenistas  a  considerar  como  obstáculo  para  restaurar  la 
unidad  fraterna  lo  que  se  sustenta  en  las  mismas  leyes  y  prin- 
cipios dados  por  Cristo  y  en  las  instituciones  por  El  fundadas 
y  lo  que  defiende  y  sostiene  la  integridad  de  la  fe;  caído  todo 
lo  cual  por  tierra,  todo,  ciertamente,  se  une,  pero  en  la  ruina. 
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Quieren  que  se  extenúen  las  expresiones  dogmáticas,  que  el  dog- 
ma se  despoje  del  modo  de  hablar  de  él  en  la  Iglesia  por  tantos  si- 
glos admitido,  y  que  se  exponga  la  doctrina  católica  sólo  con 
las  frases  de  las  Sagradas  Escrituras  y  los  Padres;  confían  en  que 
así  se  puedan  comparar  fructuosamente  nuestros  dogmas  con  las 
opiniones  dogmáticas  de  los  que  están  separados  de  la  Iglesia 
y  que  por  ese  camino  se  lleguen  poco  a  poco  a  asimilar  mutua- 
mente el  dogma  católico  y  los  pareceres  de  los  disidentes.  Sos- 
tienen que  en  nuestra  Iglesia  Católica  hay  superpuesto  a  lo  divi- 
no mucho  elemento  humano,  que  habría  que  suprimir  para  acer- 
carnos más  todos. 

Cuanto  en  las  Encíclicas  de  los  Romanos  Pontífices — dice  en 
otro  pasaje — se  expone  acerca  de  la  índole  y  constitución  de  la 
Iglesia,  suelen  de  intento  desdeñarlo,  a  fin  de  que  prevalezca  una 
noción  vaga  que  dicen  sacada  de  los  antiguos  Padres,  de  los  grie- 
gos principalmente.  Añaden  que  la  historia  de  los  dogmas  no 
consiste  sino  en  presentar  las  varias  y  sucesivas  formas  de  que 
la  verdad  revelada  ha  ido  siendo  revestida  a  través  de  los  siglos 
según  las  diversas  doctrinas  y  opiniones  que  han  ido  naciendo, 
a  pesar  de  que  algunas  de  esas  formas  han  sido  usadas  y  sancio- 
nadas por  Concilios  Ecuménicos,  de  las  que,  por  tanto,  no  es 
lícito  separarse. 

Desdeñar — dice  Pío  XII — o  rechazar  o  privar  de  su  va- 
lor tanto  y  tan  preciado  como  por  trabajos  multiseculares  ha  sido 
elaborado  por  varones  de  no  común  ingenio  y  santidad,  bajo  la 
vigilancia  del  Sagrado  Magisterio,  con  la  luz  y  guía  del  Espíri- 
tu Santo,  para  expresar  cada  vez  con  más  exactitud  y  perfección 
las  verdades  de  la  fe,  y  sustituirlo  con  nociones  conjeturales  y 
frases  desvaídas  y  vagas  de  una  nueva  filosofía  que,  como  la  flor 
del  campo,  hoy  es  y  mañana  se  marchitará,  no  sólo  es  impruden- 
cia, sino  que  al  mismo  dogma  lo  convierte  así  como  en  caña  agi- 
tada por  el  viento. 
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Y  basta,  señores  semanistas,  asomarse  a  la  Historia  para  ver 
que  eso  que  reprueba  el  Sumo  Pontífice  es  lo  que  ha  hecho  el 
protestantismo,  que  por  esas  variaciones  es  tan  fecundo  en  sec- 
tas, pero  no  con  fecundidad  de  vida,  sino  de  descomposición;  y 
es  lo  que  está  haciendo  el  Oriente  griego,  mal  llamado  ortodoxo, 
con  su  cada  día  más  extendido  Sobornost. 

El  protestantismo  tiene  como  principio  vital  el  que  le  dió 
vida,  el  libre  examen;  principio  que  lo  es  necesariamente  de  pro- 
liferación por  disgregación,  por  separatismo. 

Y,  sin  embargo,  en  la  Asamblea  de  Amsterdam  todos  clama- 
ron por  la  unidad.  "Dios  la  quiere — se  decía  en  la  relación  que 
aprobó  la  Asamblea — ;  la  Iglesia,  cuerpo  de  Cristo,  debe  repre- 
sentar en  la  tierra  la  misteriosa  unidad  de  las  tres  divinas  Perso- 
nas. ¿Podemos  permitirnos  seguir  todavía  desunidos?" 

Pero  lo  difícil  es  encontrar  el  medio  de  unirse.  Rozar  y  des- 
mochar las  creencias  diferenciales  para  conseguir  un  credo  co- 
mún es  ilusorio.  Me  recuerda  la  simplista  y  vana  tentativa  de 
Justiniano  II  cuando,  viva  todavía  la  lucha  nestoriana  y  en  pleno 
combate,  por  otro  lado,  con  el  monofisismo,  buscando  la  paz  y 
la  unidad  dictó  su  decreto  de  565  ordenando  el  olvido  de  todas 
esas  disputas  y  exhortando  a  los  cristianos  a  que  se  contentasen 
con  alabar  al  Salvador  sin  empeñarse  en  dar  de  El  explicaciones 
claras  y  definidas. 

Nunca  será  ese  el  camino. 

Ni  podrá  haber  unidad  religiosa  sin  autoridad  Magistral,  ni 
la  autoridad  Magistral  podrá  carecer  de  cabeza  Suprema,  ni  po- 
drá ejercer  esa  autoridad  el  pueblo  piadoso,  como  quieren  los  mo- 
dernos teólogos  del  Oriente  separado  o  como  enseña  la  doctrina 
protestante  con  su  inspiración  privada.  Cristo  mandó  a  sus  Após- 
toles a  enseñar  a  todos  no  a  que  los  enseñasen.  Le  Encíclica  Hu- 
man? generis  lo  dice  muy  claro:  La  auténtica  interpretación  del 
depósito  de  lo  revelado  no  lo  confió  Cristo  ni  a  cada  uno  de  los 
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fieles  ni  siquiera  a  los  teólogos,  sino  tan  sólo  al  Magisterio  de 
la  Iglesia. 

Vive  el  Ecumenismo  de  hoy  horas  de  evidente  necesidad  y 
angustiosos  deseos  de  una  Iglesia  que  sea  Una  y  única,  pero  no 
acierta  a  convenir  en  cómo  debe  ser  esa  Iglesia.  Entre  los  con- 
currentes a  sus  Asambleas  de  Ecumenismo  no  hay  comunidad 
de  doctrina  ni  de  lenguaje  teológico  con  que  entenderse  sin  con- 
fusiones ni  dobles  sentidos;  no  hay  más  que  ardoroso  y  hasta 
doloroso  afán  de  unidad  y  manifiesto  convencimiento  de  que  la 
Iglesia  de  Cristo  debe  ser  Una;  pero  no  están  de  acuerdo  en  cómo 
ni  en  qué  ha  de  consistir  esa  unidad. 

La  cooperación  de  los  orientales  ortodoxos  cada  vez  se  res- 
quebraja más,  porque  ven  y  palpan  que  desde  el  punto  de  vista 
dogmático  no  es  menor  el  foso  que  separa  de  ellos  a  los  protes- 
tantes que  el  que  separa  a  éstos  de  Roma. 

Los  asambleístas  discrepan  fundamentalmente  en  casi  todo. 
Sólo  están  unánimemente  conformes  en  dos  cosas:  la  primera  es, 
por  fortuna,  la  necesidad  de  la  unidad  que  por  voluntad  de  Cristo 
debe  tener  su  Iglesia;  la  otra,  por  desgracia,  es  el  repudio  de  to- 
da idea  de  autoridad  central  para  todas  las  confesiones;  en  las 
Asambleas  tenidas  hasta  hoy  ha  flotado,  predominando  sobre  to- 
do, la  fobia  a  una  autoridad  personal  que  como  Vicario  de  Cris- 
to rija  a  todos  los  cristianos. 

Los  distintos  movimientos  ecumenistas  se  han  unido  ya  en 
un  solo  cauce;  el  "Consejo  Ecuménico  de  las  Iglesias";  pero 
como  idea  capital  se  ha  hecho  constar  que  carece  de  toda  clase 
de  autoridad  jurisdiccional  sobre  las  diversas  confesiones. 

La  creación  de  ese  Consejo  Ecuménico,  ¿en  qué  parará?  Sin 
duda  contribuirá  a  fomentar  y  difundir  más  el  afán  por  la  uni- 
dad; un  bien  grandísimo  logrado  por  este  movimiento  ecume- 
nista  es  el  de  haber  proclamado  clamorosamente  la  necesidad 
de  la  unidad,  el  haber  dado  resalte  principal,  aun  a  pesar  del  in- 
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dividualismo  religioso  protestante,  al  concepto  de  Iglesia  Una, 
visible,  Santa,  cuerpo  místico  de  Cristo;  pero  es  sumamente 
difícil  que  ese  concepto  llegue  a  coincidir  con  el  que  los  cató- 
licos tenemos  por  genuino  y  verdadero.  No  permita  Dios  que 
todo  acabe  en  una  firme  y  eficaz  alianza  de  todas  las  confesiones 
protestantes  contra  nuestra  Iglesia  Católica. 

Ciertamente  en  Amsterdam  ni  siquiera  como  posible  hipóte- 
sis ha  asomado  la  idea  de  que  la  solución  sea  la  vuelta  a  Roma. 
¡Y  eso  que  bastaba  fijarse  un  poco  para  ver  que  la  causa  de  las 
divisiones  lamentadas  ha  sido  el  separarse  de  Roma! 

La  mentalidad  predominante  en  el  actual  Movimiento  Ecu- 
menista  se  cifra  en  que  ninguna  de  las  actuales  confesiones  cris- 
tianas es  de  por  sí  la  Iglesia  Una,  Santa,  esposa  de  Cristo  y  cuer- 
po suyo  místico;  y  que,  por  tanto,  la  unidad  no  se  ha  de  lograr 
por  conversiones  individuales  a  alguna  de  ellas;  esa  Iglesia  de 
Cristo  hay  que  realizarla  por  la  unión  de  las  diversas  hoy  existen- 
tes, arrepentidas  y  enmendadas  de  su  pecado  de  división. 

Debo  terminar,  señores  semanistas.  Muy  poco  he  dicho  de 
tanto  como  habría  que  decir  sobre  este  interesantísimo  fenóme- 
no religioso,  revelador  de  la  angustiosa  desazón  que  experimen- 
tan los  cristianos  separados  de  Roma;  mas  creo  haber  dicho  lo 
bastante  para  el  fin  que  me  propuse:  presentaros  la  materia  que 
vamos  a  estudiar  y  daros  el  porqué  y  el  alcance  de  los  diversos 
temas  que  en  seguida  van  a  desarrollar  competentes  Profesores, 
a  quienes  de  nuevo,  y  recogiendo  el  sentir  de  todos,  doy  muy  vi- 
vas gracias. 

Por  amor  a  Cristo  amemos  a  nuestros  hermanos  disidentes  con 
caridad  sobrenatural;  deseemos  ardientemente  su  retorno  a  la  ca- 
sa paterna;  evitemos  cuanto  pueda  alejarnos  más  pero  nunca 
nos  dejemos  llevar  de  falso  irenismo  que,  en  vez  de  atraerlos  a 
la  Verdad,  nos  aparte  de  ella  a  nosotros. 


INTRODUCCIÓN 


13 


La  unión  de  todos  los  cristianos  se  realizará  felizmente:  Cris- 
to la  desea,  la  ha  pedido  al  Padre,  la  ha  profetizado;  oremos  nos- 
otros también  por  tan  alto  ideal,  llevando  en  la  mente  y  en  el 
corazón  bien  grabadas  estas  alentadoras  palabras  suyas:  "Que 
sean  uno,  como  nosotros;  que  sean  consumados  en  la  unidad;  ven- 
drá a  ser  un  solo  rebaño  y  un  solo  pastor";  pero  juntas  siempre 
con  estas  otras  palabras,  también  suyas  y  fundamentalmente  nor- 
mativas: "Tú  eres  Pedro,  y  sobre  esta  piedra  edificaré  mi 
Iglesia". 


RESUMEN  DE  LOS  TRAQAJOS  DE  LA  SEMANA 

DE  TEOLOGIA 
LEIDO  EN  LA  SESION  DE  CLAUSURA 


por  el 

R .    P.   JOAQUIN    SALAVERRI,   S.  J. 


ON  la  mejor  voluntad  hemos  dedicado  esta  Semana  al  estudio, 
esclarecimiento  y  discusión  de  algunos  de  los  problemas  que  el 
Ecumenismo  contemporáneo  plantea  a  la  Teología. 


Tenemos  la  honda  satisfacción  de  que  con  nuestros  esfuerzos  hemos 
hecho  patente  nuestra  filial  docilidad  a  las  preciosas  orientaciones  que 
nuestro  Smo.  Padre  el  Papa  Pío  XII  nos  ha  dado  en  su  Encíclica 
Humani  generis,  cuando  dice :  "A  los  teólogos  católicos  incumbe  el  grave 
oficio  de  defender  la  verdad  divina  y  humana  y  de  hacer  que  penetre 
en  el  ánimo  de  los  hombres.  Por  eso  no  pueden  ignorar  ni  descuidar 
las  opiniones  que  más  o  menos  se  desvían  del  recto  camino.  Más  aún 
deber  suyo  es  conocer  a  fondo  esas'  opiniones,  ya  porque  las  enferme- 
dades no  se  curan  debidamente  si  antes  no  se  conocen  bien,  ya  también 
porque  a  veces  en  las  mismas  exposiciones  falsas  se  oculta  algo  de  ver- 
dad aprovechable,  ya,  finalmente,  porque  ese  estudio  incita  a  investigar 
y  penetrar  más  profundamente  algunas  verdades  filosóficas  y  teológicas" 
(AAS,  42,  1950,  563). 

Este  noble  empeño  de  conocer  profundamente  y  en  toda  su  plenitud 
la  verdad  cristiana,  es  el  que  nos  decidió  a  estudiar  las  orientaciones,  era 
gran  parte  descaminadas,  de  los  cristianos  que  también  trabajan  fuera 
del  seno  de  la  verdadera,  Iglesia.  Hemos  querido  conocer  sus  inquietudes 
y  examinar  sus  razonamientos,  en  orden  a  acomodar  en  lo  posible  a  la 
mentalidad  de  ellos  la  exposición  de  la  verdad  católica  y  dar  plena 
satisfacción  a  sus  reparos,  que  la  luz  de  la  verdad  quiera  algún  día  disipar 
del  todo. 

Hemos  elegido  un  tema  de  tan  candente  y  universal  actualidad  como 
lo  es  el  Ecumenismo  Cristiano,  porque  sabíamos  que  así  secundábamos 
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los  deseos,  expresados  por  el  mismo  Pontífice  en  la  Encíclica  mencio- 
nada; que  para  nosotros  nos  pareció  que  eran,  más  que  deseos,  verda- 
deros ruegos  y  mandatos.  "Los  dedicados — dice — al  cultivo  de  las  dis- 
ciplinas eclesiásticas  dirijan  sus  investigaciones  diligentísimamente  a  los 
problemas  nuevos  que  la  cultura  de  nuestros  días  y  el  progreso  de  la 
edad  actual  nos  plantean"  (A  AS,  42,  578) . 

Entre  los  problemas  nuevos  que  se  plantean  en  la  actualidad,  ocupa 
un  lugar  eminente,  por  su  extensión  y  profundidad,  ese  deseo  incoercible 
de  unidad,  despertado,  sin  duda,  por  el  Espíritu  Santo,  entre  los  que  se 
profesan  seguidores  de  Cristo  y  se  llaman  cristianos.  En  nuestra  Semana 
hemos  procurado  ofrecer  una  información  adecuada  de  lo  que  es  y  pre- 
tende el  Ecumenismo,  y  nos  hemos  esforzado  por  examinar  algunos 
principios  básicos  que  por  necesidad  habrán  de  orientar  y  cimentar  la 
verdadera  unión  que  Dios  quiere  de  todos. 

De  carácter  preponderantemente  informativo  han  sido  las  ponencias 
que  versaron  sobre  los  problemas  que  de  hecho  plantea  el  Ecumenismo, 
sobre  la  actitud  adoptada  por  el  Magisterio  de  la  Iglesia  ante  el  movi- 
miento ecuménico,  sobre  las  manifestaciones  con  que  los  ecumenistas  lian 
reaccionado  en  contra  de  la  actitud  de  reserva  de  Roma,  sobre  las  ideas 
y  tendencias  ecumenistas  en  algunos  sectores  católicos,  sobre  Zas  posibi- 
lidades que  ofrece  y  exigencias  que  impone  a  los  católicos  el  movimiento 
ecumenista.  Con  lo  que  de  informativo  tenían  estos  trabajos,  pudimos 
darnos  perfecta  cuenta  de  los  nobles  anhelos  y  pretensiones  concretas 
de  los  promotores  más  calificados  del  Ecumenismo;  de  sus  repercusiones 
en  el  campo  católico ;  de  los  sentimientos  favorables  y  de  las  prudentes 
cautelas  con  que  la  Iglesia  quiere  que  acojamos  esos  anhelos  de  unidad 
dignos  de  alabar,  sobre  todo  en  aquellos  que  se  encuentran  separados  del 
vértice  en  que  Cristo  quiso  que  todos  sus  fieles  se  unieran  y  ahora  pal- 
mariamente reconocen  que  el  estado  de  dispersión  en  que  se  ven  con- 
tradice a  la  voluntad  de  Jesucristo.  La  información  ha  sido  suficiente- 
mente completa,  pues  abarca  todos  los  principales  aspectos  que  al  pro- 
blema se  refieren. 

Paralelamente  a  esos  trabajos  informativos,  se  presentaron  otros  en 
los  que  se  pretendía  hacer  labor  de  profundidad,  examinando  algunos 
conceptos  básicos  y  cruciales  del  pensamiento  ecumenista  y  valorándolos 
cuidadosamente  a  la  luz  de  la  doctrina  católica. 

Tales  fueron,  por  ejemplo,  el  concepto  de  unidad  de  la  Iglesia  y  su 
relación  de  dependencia  del  Magisterio  sagrado;  la  idea  de  "juridismo" 
y  su  compatibilidad  con  la  caridad  en  la  Iglesia  de  Cristo;  el  concepto 
de  "sobornost"  y  su  integración  en  el  de  verdadera  catolicidad;  los  ele- 
mentos divinos,  indispensables,  y  los  elementos  humanos  susceptibles 
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de  cambio  y  adaptabilidad  en  la  verdadera  Iglesia;  ¡m  razones  teológicas 
que  justifican  y  exigen  la  prudente  intolerancia  del  Catolismo  ante 
los  impacientes  conatos  de  los  disidentes;  la  acción  benéfica  del  Espí- 
ritu Santo  sobre  la  Iglesia  en  general,  y  en  particular  con  respecto  al 
llamado  analógicamente  "  profetismo" ,  que  no  cesa  de  mover  a  los  hom- 
bres a  la  acción  del  apostolado  que  exigen  los  tiempos  actuales. 

Estos  estudios  nos  han  hecho  reflexionar  sobre  los  fundamentos  doc- 
trinales y  las  posibilidades  teóricas  que  pudieran  abrir  el  verdadero 
camino  de  vuelta  a  la  unidad  de  los  disidentes.  Los  principios  expuestos 
nos  hicieron  ver,  además,  el  ángulo  amplísimo  de  los  brazos  abiertos  de 
la  Iglesia  nuestra  Madre  para  acoger  en  su  seno  generoso  todo  cuanto 
de  positivamente  constructivo  y  legítimamente  cristiano  se  pudiera  hallar 
en  los  que  un  día  funesto  se  alejaron  de  su  regazo  materno. 

No  que  esas  aportaciones  de  los  disidentes  signifiquen  un  incremento 
esencial  del  tesoro  que  Cristo  confió  íntegro  a  los  Apóstoles  y  a  sus  legí- 
timos sucesores  hasta  el  fin  de  los  siglos;  porque  la  verdadera  Iglesia 
tiene  siempre  perfecta  conciencia  de  ese  tesoro  y  dice  siempre  lo  mismo 
que  a  fines  del  siglo  n  expresaba  tan  hermosamente  San  Ireneo,  en  contra 
del  iluminismo  de  los  gnósticos,  que  pretendían  aportar  nuevas  luces: 
"No  hay  para  qué  ir  a  buscar  de  otros  la  verdad  que  fácilmente  hallamos 
en  la  Iglesia,  ya  que  los  Apóstoles,  a  manera  de  un  rico  depósito  (depo- 
sitorium  dives),  plenamente  le  confiaron  a  ella  todo  cuanto  de  verdad 
posee  el  cristianismo,  a  fin  de  que  todo  el  que  lo  desee  pueda  saciar  en  la 
Iglesia  su  sed  de  vida.  La  verdadera  gnosis  es  la  doctrina  de  los  Após- 
toles, que  llegó  hasta  nosotros  íntegra  y  pura,  sin  mutilaciones  ni  aña- 
diduras" (Rouet,  núm.  213,  242) . 

Según  esto,  de  ningún  modo  se  puede  decir  "que  la  Iglesia  Católica, 
en  las  cosas  dogmáticas,  ya  no  tiene  la  plenitud  de  Cristo,  sino  que  puede 
perfeccionarse  con  las  aportaciones  de  los  demás  cristianos".  Ni  tampoco 
"se  ha  de  hablar  de  esto  en  tal  forma  que,  volviendo,  crean  los  disidentes 
aportar  algo  substancial  a.  la  Iglesia,  de  que  ella  hasta  ahora  haya  care- 
cido". Sino  que,  al  contrario,  se  ha  de  pensar  y  sostener  que  ellos,  "vol- 
viendo al  seno  de  la  Iglesia  verdadera,  no  han  de  perder  nada  del  bien 
que  con  la  gracia  de  Dios  hasta  ahora  ha  nacido  entre  ellos,  sino  más 
bien  lo  acrecentarán  y  consumarán  todo  con  su  vuelta"  (Instr.  S.  C.  S. 
Offici  "Ecclesia  Catholica"  A  AS,  42  [1950]  142). 

De  los  frutos  de  este  intercambio  de  ideas  creemos  que  podemos  estar 
satisfecho,  pues,  se  han  estudiado  y  debatido  los  puntos  principales  que 
son  la  clave  para  la  solución  de  los  problemas  ecuménicos,  a  excepción 
ciertamente  de  uno,  sobre  la  naturaleza  y  extensión  de  la  necesidad  de 
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pertenecer  a  la  Iglesia  para  salvarse,  que  por  razones  del  todo  ajenas  a 
la  voluntad  de  los  organizadores  de  la  Semana,  a  última  hora  ha  debido 
quedar  sin  ponente.   

En  nuestras  deliberaciones  y  discusiones  ha  prevalecido  el  noble 
sentimiento  de  caridad  cristiana  que  acoge  con  benevolencia  todos  los 
conatos  sinceros  que  aspiran  a  la  unidad  en  Cristo  Jesús.  Pero  al  mismo 
tiempo  ha  campeado  la  sinceridad  y  la  franqueza,  que  nos  inspira  la  firme 
convicción  de  que  nada  puede  atraer  más  a  los  hombres  de  buena  volun- 
tad que  la  verdad  misma  en  toda  su  integridad,  pureza  y  hermosura 
(Pío  XII,  Humani  generü,  AAS,  42,  578). 

Como  fieles  hijos  de  la  Iglesia  verdadera,  de  todo  corazón  nos  asocia- 
mos "a  la  santa  alegría  en  el  Señor,  que  causan  en  ella  los  nobles  deseos 
de  unidad,  que  la  gracia  del  Espíritu  Santo  inspira  en  los  corazones  de 
todos  los  cristianos,  y  estamos  dispuestos  a  prestar  nuestra  ayuda  a  todos 
los  que  sinceramente  buscan  la  verdad,  a  fin  de  que  también  ellos  obten- 
gan, por  las  oraciones  de  todos,  aquello  que  tan  profundamente  arraigado 
en  su  divino  corazón  tenía  el  Redentor  del  mundo,  cuando  decía  "ut 
omnes  unum  sint;  ut  sint  consummati  in  unum"  (Jo.,  17,  19,  28). 
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INTRODUCCION 


EL  akance  del  presente  trabajo  acerca  del  "ecumenismo"  y  los 
problemas  que  plantea,  viene  limitado,  si  damos  de  mano  a 
otras  razones,  por  su  finalidad  extrínseca.  En  la  mente  de  la 
dirección  del  Instituto  "Francisco  Suárez"  este  primer  estudio  habría 
de  Sier  más  introductorio  que  de  investigación:  a  manera  de  Statxis 
quaestionis  en  el  que  a  grandes  rasgos  se  recuerde  lo  que  es  el  movi- 
miento "ecuménico",  y  se  ofrezca  una  visión  panorámica  de  sus  pro- 
blemas, algunos  de  los  cuales  van  a  ser  ampliamente  expuestos  y 
dilucidados  durante  estos  días  por  profesores  ilustres. 

Pero  así  como  nuestras  dos  Semanas,  teológica  y  bíblica,  no  pretenden 
discutir  todos  los  problemas,  ni  siquiera  todos  los  problemas  importantes 
que  suscita  el  tema  de  su  convocatoria,  así  tampoco  maestro  modesto 
trabajo  preliminar  tiene  otro  alcance  que  ambientar  los  estudios  mono- 
gráficos que  vais  a  escuchar,  situándolos  previamente  en  el  cuadro  ge- 
neral del  "ecumenismo". 

*  *  * 

El  movimiento  "ecuménico"  es  ante  todo  un  fenómeno  religioso 
contemporáneo,  un  hecho  surgido  en  nuestros  días  en  el  seno  de  muchas 
iglesias  disidentes,  de  cuyo  nacimiento  y  desarrollo  testifica  una  docu- 
mentación fidedigna  y  abundante.  Para  informarnos  es  imprescindible 
acudir  a  ella.  Si  así  lo  hacemos,  basta  una  ligera  lectura  para  persua- 
dirnos ;  1.°,  que  el  "ecumenismo"  es  una  especie  o  variedad  de  los  movi- 
mientos cristianos  unionistas;  2.°.,  que  está  representado  en  la  actuali- 
dad principalmente  por  el  Consejo  ecuménico  de  las  Iglesias,  institución 
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nacida  en  1948  de  la  fusión  de  dos  movimientos  anteriores:  el  de  "Fe  y 
Constitución"  y  el  de  "Vida  y  acción". 

Un  conocimiento  serio,  científico,  del  "ecumenismo"  exige,  por  lo  tan- 
to, que  nos  detengamos  en  la  consideración,  siquiera  sea  concisa  y  breve, 
de  esos  elementos  históricos;  sólo  así  podremos  adquirir  una  noción  justa 
de  su  naturaleza  y  finalidad,  de  su  importancia  y  de  su  problemática  (1) . 


(1)    La  documentación  más  importante  para  conocer  el  Ecumenismo  es : 

a)  con  respecto  al  movimiento  "Fe  y  Constitución" : 

Foi  et  Constitution.  Actes  offlclels  de  la  Conférence  Mondlale  de  Lau- 
sanne,  3-21  aoüt  1927.  París,  Édltions  V.  Atünger,  1928.  (Sigla:  Fol 
et  Const.  I). 

Foi  et  Constitution.  Actes  offlclels  de  la  deuxiéme  Conférence  unlverselle. 
Edimbourg,  3-18  aoüt  1937.  París  Flschbacher,  1939.  (Sigla:  Fol  et 
Const.  II). 

b)  para  el  movimiento  "Vida  y  Acción" : 

The  Stockholm  Conférence  1925.  The  offlclel  Report  oí  The  Universal 
Christian  Conférence  on  Life  and  Work  held  in  Stockholm  19-30 
August  1925.  Oxford,  University  Press,  1926;  y 

Les  Églises  en  face  de  leur  táche  actuelle.  Rapport  de  la  Conférence 
dOxford  1937.  París-Genéve,  1938. 

c)  para  el  "Consejo  Ecuménico  de  las  Iglesias" : 

First  Assembly  of  the  World  Council  of  Churches  (Amsterdam  19^8). 
The  ten  Years  1938-1948.  Report  on  the  activities  of  the  World  Coun- 
cil of  Churches  during  its  period  of  formation.  Geneva,  World 
Council  of  the  Churches,  1948; 
Désordre  de  l'homme  et  desseirt  de  Dieu  (bajo  este  título  general  el  Con- 
sejo Ecuménico  ha  publicado  los  documentos  de  la  Asamblea  de 
Amsterdam  en  los  cinco  volúmenes  siguientes) : 

I.    L'Église  universelle  dans  le  déssein  de  Dieu. 
II.    Le  dessein  de  Dieu  et  le  temoignage  de  l'Église. 

III.  L'Église  et  le  désordre  de  la  societé^ 

IV.  L'Église  et  le  désordre  international. 

V.  La  premiére  Assemblée  du  Conseil  Oecuménique  des  Eglises. 

Amsterdam,  22  aoüt-b  seplembre  19!t8. 
Neuchátel — Paris,   Delachaux  et  Nlestlé,  éditeurs;  y 
el  semanario  S.  OE.  P.  I.  (Service  oecuménique  de  Presse  et  d' Infor- 
mation), y  la  revista  cuatrimestral  "The  Ecumenical  Review",  órganos 
del    "movimiento   ecuménico"   y   editados   bajos   los   auspicios  del 
Consejo. 

d")    Entre  las  publicaciones  católicas  que  ofrecen  una  visión  general  del 

"ecumenismo"  merecen  especial  mención : 
M.  Pribilla,  S.  J.,  Um  kirchliehe  Einheit.  Stockholm-Lausanne-Rom. 

Geschichtliche-theologische  Darstellung  der  neueren  Einlgungstrebun- 

gen.  Freiburg  im  Breisgau,  Herder,  1929; 
M.  J.  Concar,  O.  P.,  Chrétiens  désunis.  Principes  d'un  "Oecuménisme" 

catholique.  París,  Cerf,  1937; 
R.  Aubert,  Les  efforts  vers  l'union  des  Églises  en  dehors  du  catholicisme, 

en  "Collectanea  Mechlinensia"  31  (1946)  369-387; 
R.  Rouquette,  S.  J.,  Les  mouvements  eocuméniques,  en  "Études"  258 

(1948)   16-41;   La  premiére  Assemblée  du  Conseil  oecuménique,  en 

"Études"  261  (1949)  3-29; 
"La  Scuola  Cattollca"  vol.  77  (1949),  todo  él  dedicado  al  "ecumenismo"; 

y  las  múltiples  reseñas  y  artículos  de  las  revistas  "Irénlkon"  de  los 

monjes  benedictinos  de  Amay-sur-Meuse  (Bélgica),  y  "Unltas",  órga- 
no de  la  Asociación  del  mismo  nombre,  dirigida  por  el  R.  P.  Carlos 

Boyer,  S.  J.,  de  la  Universidad  Gregoriana. 
Para  más  detalles  cfr.  A.  Avelino  Esteban  Romero,  Pbro.,  Nota  informar 

tivo-bibliográfica  sobre  el  tícumenismo ,  en  "Revista  Española  de 

Teología"  12  (1952)  153-173  ;  39^431. 
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PRIMERA  PARTE 
EL  ECUMENISMO 

1.  LOS  MOVIMIENTOS  UNIONISTAS 

Desde  que  existen  cismas  y  herejías,  es  decir,  desde  los  comienzos 
mismos  del  cristianismo;  sobre  todo,  desde  que  comunidades  enteras 
se  han  separado  de  Roma  constituyéndose  en  iglesias  autónomas  o  inde- 
pendientes, la  Iglesia  Católica  se  ha  preocupado  constantemente  de  esos 
hijos  pródigos — llámense  nestorianos  o  monofisitas,  ortodoxos  o  pro- 
testantes— y  ha  aprovechado  cuantas  ocasiones  le  han  sido  propicias 
para  tratar  de  reintegrarlos  de  nuevo  a  la  casa  paterna.  Los  esfuerzos 
de  los  católicos  en  favor  de  la  unión  o  reunión  de  las  iglesias  disidentes 
con  el  viejo  tronco  veinte  veces  secular  cuentan,  pues,  con  muchos  siglos 
de  historia. 

No  pueden  decir  lo  mismo  de  su  solicitud  por  la  unidad  del  cris- 
tianismo las  iglesias  separadas  de  Roma.  En  particular,  dentro  del  pro- 
testantismo, y  si  prescindimos  de  algún  caso  aislado  y  de  poca  influencia 
no  se  han  dado  esos  movimientos  favorables  a  la  unión  hasta  mediados 
del  siglo  pasado  (2) . 

2.  LOS  MOVIMIENTOS  ECUMÉNICOS 

Todos  esos  movimientos  unionistas  eran,  sin  embargo,  de  objetivos 
parciales  y  limitados :  tendían  a  la  unión  de  una  denominación  protes- 
tante autónoma  con  otra  también  autónoma  pero  dentro  de  la  misma 
confesión,  v.  gr.,  de  metodistas  con  metodistas  de  otro  matiz ;  o  a  la 
unión  de  varias  confesiones  diferentes  pero  dentro  del  mismo  país  como 
por  ejemplo,  la  Confederación  Evangélica  del  Brasil ;  o,  cuando  más,  a 
la  unión  entre  distintos  países  pero  de  una  confesión  determinada  con 
otra  también  determinada,  v.  gr.,  del  anglicanismo  con  los  ortodoxos 
orientales,  o  con  los  católicos  romanos;  nunca  se  extendían  a  todas 
las  confesiones  del  mundo  entero.  Esta  corriente  de  amplitud  univer- 
salista o  ecuménica  ha  sido  obra  de  la  primera  generación  de  nuestro 
siglo;  por  eso  los  movimientos  que  la  han  canalizado  han  recibido  la 
denominación  de  ecuménicos. 


(2)  Cfr.  A.  Rossi,  O  Ecumenisimo,  una  evolucdo  protestante,  en  "RevEclBras"  9 
(1949)  13;  G.  B.  Guzzetti,  II  movimento  ecuménico  fino  ad  Amsterdam,  en  "LaScuoCat" 
77  (1949)  243-244. 
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¿  Cuántos  son  esos  movimientos  ? 

Los  propios  ecumenistas  protestantes  enumeran  los  siguientes : 
El  "Consejo  internacional  de  las  misiones". 

La  "Alianza  Universal  para  la  amistad  internacional  por  medio  de 
las  Iglesias". 

"Pe  y  Constitución". 
"Vida  y  Acción". 

La  "Federación  Universal  de  las  Asociaciones  cristianas  de  estu- 
diantes". 

El  "Comité  universal  de  las  Uniones  Cristianas  de  muchachos". 
El  "Comité  universal  de  las  Uniones  Cristianas  de  muchachas". 
El  "Servicio  central  de  ayuda  mutua  entre  las  Iglesias". 
El  "Consejo  ecuménico  de  las  Iglesias"  (3). 

Pero  si  analizamos  las  tendencias  de  todas  estas  instituciones  pode- 
mos afirmar  que  los  movimientos  ecuménicos  se  reducen  a  dos  tipos 
fundamentales:  los  que  pretenden  la  unión  de  todas  las  confesiones 
cristianas  en  una  sola  Iglesia  con  la  misma  profesión  de  fe  para  todas 
e  igual  constitución  orgánica,  y  los  que  tan  solo  aspiran  a  un  frente 
único  de  acción  o  apostolado  social  de  todas  las  iglesias  cristianas,  res- 
petando por  completo  sus  diferencias  dogmáticas  y  constitucionales. 

Representante  característico,  por  no  decir  exclusivo,  de  la  primera 
tendencia  ha  sido  hasta  el  año  1948  el  movimiento  llamado  "Fe  y  Consti- 
tución". A  la  segunda  tendencia  pertenecen  todos  los  demás,  descollando 
entre  ellos  hasta  la  misma  fecha  por  su  volumen  e  influencia  el  conocido 
con  el  nombre  de  "Vida  y  Acción". 

Veámoslos  más  despacio. 

3.    "Fe  y  constitución" 

El  primer  movimiento  ecuménico,  llamado  como  hemos  dicho  "Fe 
y  Constitución" — Faith  and  Order — ,  -tuvo  su  nacimiento  el  año  1910 
con  ocasión  y  poco  después  del  congreso  misional  de  Edimburgo,  en 
el  que  por  vez  primera,  desde  la  Reforma  se  habían  reunido  represen- 
tantes de  casi  todas  las  confesiones  protestantes  con  el  fin  de  coordinar 
su  actividad  misionera.  Era  necesario  regular  de  común  acuerdo  dicha 
actividad,  si  se  querían  evitar  las  interferencias  mutuas,  con  los  consi- 
guientes conflictos  que  a  menudo  surgían  en  los  territorios  de  misión  (4). 


(3)  Foi  et  Const.  II,  309. 

(4)  Cfr.  R.  Rouquette,  S.  J..  Les  mouv.  eocuméniq.,  pp.  23  y  24;  G.  B.  Guzzetti, 

II  mov.  ecum.,  pp.  251-252. 
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Fruto  de  este  congreso  fué  la  formación  en  el  decenio  siguiente 
de  toda  una  red  de  Consejos  interconfesionales  en  más  de  veinte  países, 
y  la  unión  de  todos  estos  Consejos  nacionales  en  un  Consejo  Interna- 
cional de  las  Misiones,  hoy  todavía  vigente,  encargado  de  continuar  el 
espíritu  y  los  propósitos  de  Edimburgo  y,  pai'a  cuya  finalidad,  ha  cele- 
brado ya  dos  conferencias  internacionales :  la  de  Jerusalén  en  1927  y  la 
de  Madras  en  1938  (5) . 

Pero  además  de  estas  instituciones  de  cooperación  misional,  otro 
había  de  ser  también  el  fruto  del  congreso  de  Edimburgo.  En  el  des- 
arrollo de  sus  sesiones  varios  delegados  habían  puesto  de  relieve  el 
escándalo  que  producían  en  las  jóvenes  cristiandades  indígenas  las 
divisiones  existentes  en  el  seno  del  cristianismo;  a  los  neófitos  no  les 
cabía  en  la  cabeza  las  divergencias  dogmáticas  que  separaban  a  unas  igle- 
sias de  otras  y  se  quejaban  de  ello  (6) . 

Estas  quejas  y  censuras  no  cayeron  en  el  vacío.  Uno  de  los  asisten- 
tes, el  obispo  episcopaliano  de  Western  New  York,  Carlos  H.  Brent 
tomó  entonces  la  resolución  de  trabajar  por  cuantos  medios  estuviesen 
a  su  alcance  para  lograr  la  unidad  de  las  iglesias.  Llevó  su  idea  a  la 
Convención  general  de  la  Iglesia  protestante  episcopal  de  los  Estados 
Unidos,  reunida  en  Cincinuati  en  octubre  del  mismo  año  de  1910,  y 
no  sólo  fué  bien  acogida,  sino  que  se  llegó  al  acuerdo  de  proponer  la 
convocatoria  de  una  Conferencia  mundial  de  las  Iglesias  para  buscar 
una  Fe  y  una  Constitución  comunes  a  todo  el  cristianismo  y  acabar  así 
con  el  escándalo  de  las  divisiones  actuales  (7). 

Tal  fué  el  origen  del  Movimiento  "Faith  and  Order" — Fe  y  Consti- 
tución— .  Su  funcionamiento  ha  consistido  principalmente  en  la  celebra- 
ción de  Conferencias  internacionales,  dedicando  el  resto  de  su  actividad 
a  prepararlas  cuidadosamente  y  a  transmitir  a  las  diversas  iglesias,  una 
vez  acabadas,  los  acuerdos  para  su  aprobación  o  reparos.  La  índole  de 
estas  conferencias  oficialmente  se  ha  declarado  que  reposan  sobre  estos 
cuatro  principios  fundamentales : 

1)  Su  objeto  principal  es  sacar  a  las  Iglesias  de  su  aislamiento  y 
hacerlas  que  traten  conjuntamente  de  sus  problemas;  a  nadie  se  le 
exige  que  abandone  su  obediencia  o  que  comprometa  sus  convicciones; 
pero  debe  cada  cual  esforzarse  tanto  en  explicarlas  a  los  demás  como 
en  comprender  los  puntos  de  vista  que  estos  mantienen.  Las  divergencias 
irreductibles  que  existan  entre  las  diversas  iglesias  deben  mencionarse 
con  la  misma  lealtad  que  los  puntos  en  que  estén  de  acuerdo. 


(5)    Cfr.  Désordre  de  l'homme  et  dessein  de  Dieu,  V,  pp.  11  y  12. 
(6>    Cfr.  G.  B.  Guzzetti.  II  mov.  ecum.,  p.  252. 
(7)    Cfr.  Fox  et  const.  II,  36  ss. 
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2)  Las  conferencias  deben  ser  congresos  de  delegados  de  las  iglesias 
con  mandato  expreso  para  representarlas  oficialmente. 

3)  "Todos  los  grupos  organizados  de  cristianos  del  mundo  entero 
que  reconozcan  a  Nuestro  Señor  Jesucristo  como  Dios  y  Salvador"  son 
invitados  a  tomar  parte  en  ellas. 

4)  Finalmente,  sólo  las  Iglesias  se  consideran  calificadas  para  em- 
prender negociaciones  en  orden  a  la  unión.  El  movimiento  no  tiene  que 
formular  planes  ni  decir  a  las  iglesias  lo  que  hayan  de  hacer,  sino  po- 
nerse sencillamente  a  su  disposición  para  allanar  los  caminos,  descar- 
tando los  falsos  obstáculos  o  torcidas  interpretaciones  que  se  oponen  a 
la  unidad ;  examinando  los  verdaderos,  y  publicando  relaciones  o  memo- 
rias que  se  sometan  a  la  aprobación  de  las  iglesias  (8) . 

De  conformidad  con  estos  principios  el  movimiento  "Fe  y  Constitu- 
ción" ha  celebrado  dos  famosas  conferencias  mundiales,  la  primera 
en  Lausana  y  la  segunda  en  Edimburgo. 

Lausana-.  1927. 

La  conferencia  de  Lausana  se  reunió  del  3  al  21  de  agosto  de  1927, 
es  decir,  diecisiete  años  después  de  haber  comenzado  su  planeamiento  (9). 
El  esfuerzo  realizado  en  estos  años  de  preparación  fué  extraordinario: 
"se  enviaron  delegaciones  a  todas  las  partes  del  mundo;  se  establecieron 
contactos  con  todas  las  iglesias  sin  excluir  la  de  Roma ;  se  constituyeron 
numerosos  comités  y  se  tuvieron  numerosas  rom  iones.  Nada  se  omitió 
para  interesar  a  las  diversas  iglesias,  para  concretar  los  temas  objeto 
de  estudio,  para  fijar  los  métodos  de  trabajo  y  para  asegurar  los  re- 
cursos financieros  precisos"  (10) . 

Presidió  la  conferencia,  por  elección  unánime,  el  fundador  de  "Fe 
y  Constitución",  el  benemérito  Carlos  Brent  y  asistieron  más  de  cua- 
trocientos delegados  en  representación  de  todas  las  iglesias  protestantes, 
excepto  los  baptistas,  y  de  varias  iglesias  orientales  disidentes.  Roma 
amablemente  negó  su  asistencia. 

La  relación  o  informe  oficial  aprobado  por  la  conferencia  y  que 
fué  sometido  a  la  consideración  de  las  Iglesias  comprendía,  entre  un 
preámbulo  y  una  conclusión,  siete  puntos,  el  último  de  los  cuales  no 
pudo  ser  discutido  suficientemente  por  falta  de  tiempo  y  se  encomendó 
su  redacción  con  un  voto  de  confianza  al  Comité  de  continuación.  Los 
mencionados  puntos  fueron :  I,  El  llamamiento  a  la  unidad.  II.  El  men- 

(8)  Foi  et  Comt.  II,  13  y  226. 

(9)  Las  actas  oficiales  se  encuentran  en  Foi  et  Comt.  I. 

(10)  G.  B.  Guzzetti,  II  mov.  ecum.,  p.  252:  L.  Oldani.  Atti  della  S  S.  riguardanti 
i  mivimenti  unionistici.  en  LaScuoCat  77  (1949)  316. 
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saje  de  la  Iglesia  al  mundo  (o  sea  el  Evangelio).  III,  La  naturaleza 
de  la  Iglesia.  IV,  lia  confesión  de  fe  común  de  la  Iglesia.  V,  El  minis- 
terio de  la.  Iglesia.  VI,  Los  sacramentos,  y  VII,  La  unidad  de  la  cristian- 
dad y  las  Iglesias  actuales  (11) . 

Antes  de  disolverse  la  Conferencia  eligió  de  entre  sus  miembros  un 
Comité  llamado  Comité  de  continwción  que,  como  su  nombre  indica, 
sería  la  pieza  permanente  que  enlazaría  la  conferencia  que  terminaba 
con  la  conferencia  futura,  y  le  competería  transmitir  a  cada  una  de 
las  iglesias  la  Relación  o  Informe  aprobado  por  la  Conferencia  y  recibir 
sus  respuestas;  tomar  cuantas  medidas  juzgase  oportunas  para  favore- 
cer la  causa  de  la  unidad  cristiana ;  y  finalmente,  decidir  el  momento  de 
convocar  la  segunda  Conferencia  universal,  y  cuidarse  de  sus  prepara- 
tivos (12). 

Edimburgo.  1937. 

Esa  segunda  conferencia  se  celebró  en  Edimburgo  bajo  la  presidencia 
del  arzobispo  anglicano  de  York  Dr.  Willian  Temple,  diez  años  después, 
del  3  al  18  de  agosto  de  1937,,  y  luego  de  largos  trabajos  y  no  pocas 
dificultades,  principalmente  de  orden  económico  (13).  De  las  consultas 
realizadas  con  las  diversas  iglesias  para  la  determinación  del  programa 
de  la  reunión  tres  diferentes  tendencias  se  manifestaron  con  toda  clari- 
dad: en  Inglaterra  y  otros  lugares  del  mundo  se  consideraban  como 
los  obstáculos  más  serios  a  la  unidad  los  problemas  relativos  al  mi- 
nisterio y  a  la  constitución  de  la  Iglesia;  en  el  continente  europeo, 
en  cambio,  se  juzgaban  de  más  importancia  los  desacuerdos  en  la  doctri- 
na teológica  de  la  gracia  y  de  la  palabra  divina ;  mientras  que  en  América 
las  divisiones  producidas  por  los  distintos  factores  psicológicos,  sociales 
y  culturales  en  conexión  con  el  desarrollo  histórico  del  Nuevo  Mundo, 
constituían  el  problema  más  agudo  (14) . 

Teniendo  pues,  en  cuenta  estas  tendencias  la  Conferencia  de  Edim- 
burgo se  distribuyó  en  cuatro  secciones  que  se  ocuparon  respectivamente 
de  la  Gracia  de  Nuestro  Señor  Jesucristo;  de  la  Iglesia  de  Cristo  y  la 
Palabra  de  Dios;  del  Ministerio  y  los  Sacramentos;  de  La  Unidad  de 
la  Iglesia  en  la  vida  y  en  el  culto.  Cuatrocientos  catorce  delegados  en 
representación  de  ciento  veintidós  confesiones  cristianas  de  cuarenta  y 
tres  países  diferentes  participaron  en  la  exposición  y  discusión  de  los 
temas . 

(11)  Cfr.  G.  B.  Guzzetti,  II  mov.  ecwm.,  pp.  253-255. 

(12)  Foi  et  Cansí.  11,  14. 

(13)  Las  actas  oficiales  se  contienen  en  Foi  et  Const.  TI. 

(14)  Cfr.  Foi  et  Const.  II,  19. 
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En  la  memoria  oficial  aprobada  por  el  pleno  y  enviada  después  a 
las  Iglesias,  además  de  cinco  capítulos  dedicados  a  consignar  los  acuerdos 
y  desacuerdos  a  que  ha  llegado  la  Conferencia  en  la  materia  de  las  dis- 
tintas secciones,  y  a  parte  de  un  proyecto  de  que  luego  hablaremos,  y 
de  una  declaración  final  en  favor  de  la  unidad;  hay  una  Introducción 
donde  en  pocas  palabras  se  refieren  los  progresos  reales,  algunos  de 
importancia,  que  en  orden  a  la  unión  de  las  iglesias  se  han  verificado 
en  los  diez  años  transcurridos  desde  la  conferencia  de  Lausana  (15). 

El  movimiento  de  "Fe  y  Constitución"  se  siente  satisfecho;  comienza 
ya  a  ver  los  primeros  frutos  de  su  trabajo. 

4.    "Vida  y  acción" 

El  otro  movimiento  religioso  representativo  del  moderno  ecumenismo 
y  que,  al  fundirse  con  el  de  "Fe  y  Constitución",  dará  vida  al  actual 
Consejo  ecuménico  de  las  Iglesias,  es  el  conocido  con  el  nombre  de  "Vida 
y  Acción" — Life  and  Work — o  "Cristianismo  práctico". 

Su  nacimiento  hay  que  colocarlo  en  Oud  Wassenaer,  en  los  alrededo- 
res de  la  Haya,  durante  la  reunión  que  del  30  de  septiembre  al  4  de 
octubre  de  1919  tuvo  en  aquella  ciudad  holandesa  la  Alianza  Universal 
para  la  amistad  internacional  por  medio  de  las  Iglesias,  asociación  pro- 
testante constituida  en  vísperas  de  la  guerra  del  14  con  el  fin  de  unir  a 
las  diversas  iglesias  en  favor  de  la  paz.  En  la  mencionada  reunión,  uno 
de  sus  más  ilustres  asistentes,  Nathan  Soderblom,  arzobispo  luterano  de 
Upsala,  creyó  que  la  Alianza  debía  ampliar  su  radio  de  acción  más  allá 
de  los  problemas  concernientes  a  la  guerra  y  a  la  paz,  alargándolo  hasta 
abordar  en  general  con  el  criterio  cristiano  las  inquietudes  derivadas  de 
la  cuestión  social  y  de  la  cuestión  internacional ;  y  lanzó  la  idea  de  celebrar 
un  Congreso  o  Conferencia  de  todas  las  confesiones  cristianas  para  fijar 
la  línea  de  una  acción  común  en  ese  sentido.  Y,  a  fin  de  que  ninguna 
de  ellas  negara  su  colaboración,  era  de  parecer  que  se  prescindiese  en 
absoluto  de  toda  controversia  doctrinal,  al  menos  de  momento ;  pues  si 
en  ese  terreno  la  unidad  dogmática  y  constitucional,  aunque  necesaria 
y  deseable,  no  pasaba  todavía  de  ser  una  mera  aspiración ;  en  el  terreno 
de  la  práctica,  la  participación  en  un  frente  único  de  acción  social  cris- 
tiana, se  ofrecía  hacedera  e  imperiosa  (16). 

No  tuvo  que  esforzarse  mucho  el  Dr.  Soderblom  para  persuadir  a 
sus  compañeros  de  la  bondad  y  viabilidad  de  su  idea,  y  su  propuesta 


(15)  Cfr.  Foi  et  Const.  II,  251-314. 

(16)  Cfr.  R.  Rouquette.  S.  J.,  Les  mouv.  oecum.,  pp.  24-25;  G.  B.  Guzzetti.  II 
mov.  ecum.,  p.  245. 
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fué  aprobada;  pero  sin  que  las  nuevas  actividades  proyectadas  fueran 
a  sumarse  a  las  ya  propias  de  la  Alianza  Universal.  Esta  asociación  se- 
guiría como  hasta  entonces,  con  su  finalidad  peculiar,  y  se  crearía  una 
entidad  nueva.  Esa  entidad  nueva  fué  el  movimiento  de  Vida  y  Acción 
o  Cristianismo  Práctico.  "Diez  meses  después,  en  agosto  de  1920,  un 
centenar  de  delegados  protestantes  especialmente  americanos  e  ingleses, 
se  reunieron  en  el  Hotel  Beau  Séjour  en  Campelles-  Bains,  cerca  de  Gi- 
nebra, con  el  fin  de  estudiar  el  modo  de  darle  existencia  efectiva"  (17) . 
Y  a  partir  de  este  día  se  suceden  múltiples  reuniones  en  las  que  se  van 
perfilando  el  lugar,  la  fecha  y  el  programa  de  la  primera  Conferencia 
universal,  pues  a  semejanza  de  "Fe  y  Constitución",  también  "Vida  y 
Acción"  desenvolverá  su  actividad  principalmente  por  medio  de  esta 
clase  de  congresos. 

Estocolmo  y  Oxford. 

Hasta  1948,  fecha  en  que  se  fusionan  ambos  movimientos,  dos  gran- 
des conferencias  polarizan  la  vida  del  "Cristianismo  práctico".  A  la 
primera,  que  se  reunió  del  19  al  30  de  agosto  de  1925  en  Estocolmo  bajo 
la  presidencia  del  iniciador  del  movimiento,  el  arzobispo  de  Upsala, 
asistieron  más  de  quinientos  delegados  de  37  países  distintos  en  repre- 
sentación de  3o  iglesias ;  y  en  la  segunda,  celebrada  en  Oxford,  doce  años 
más  tarde,  durante  los  días  12  al  25  de  julio  de  1937,  tomaron  parte 
cuatrocientos  veinticinco  miembros  de  cuarenta  países  diferentes  y  re- 
presentando prácticamente  a  todas  las  confesiones  cristianas  de  impor- 
tancia, excepción  hecha  de  la  Iglesia  evangélica  alemana  que  por  razones 
políticas  no  pudo  asistir,  y  de  la  Católica  Romana  que  oficialmente  re- 
husó toda  suerte  de  activa  colaboración. 

La  conferencia  de  Estocolmo  dedicó  su  atención  al  estudio  de  los 
siguientes  temas,  y  siempre  sin  sobrepasar  las  lindes  de  lo  moral  y 
social :  1..,  los  deberes  de  la  Iglesia  y  los  designios  de  Dios  sobre  la  hu- 
manidad; 2.,  la  Iglesia  y  los  problemas  económicos  e  industriales  (amor 
cristiano  y  problema  social ;  colaboración  entre  el  trabajador  y  el  em- 
presario, reglamentación  de  las  medidas  para  atenuar  o  remediar  el 
paro,  etc.) ;  3.,  la  Iglesia  y  los  problemas  sociales  y  morales  (matrimonio, 
relaciones  entre  ambos  sexos,  la  vivienda,  el  alcoholismo,  etc)  ;  4.,  la 
Iglesia  y  las  relaciones  internacionales  (la  guerra  y  la  Sociedad  de  las 
Naciones,  los  problemas  de  las  minorías  nacionales  y  de  las  razas...) ; 
5.,  la  Iglesia  y  la  educación  cristiana;  y  6.,  los  métodos  de  cooperación 


(17)    G.  B.  Guzzetti,  n  mov.  ecum.,  p.  245. 
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y  los  esfuerzos  de  federación  entre  las  diversas  comuniones  cristia- 
nas (18). 

Temas  todos  ellos.,  como  se  ve,  de  singular  importancia  y  en  los 
que  hubo  numerosísimas  intervenciones.  Al  final  de  todos  los  trabajos 
y  antes  de  clausurar  la  Conferencia  se  acordó  en  primer  lugar  enviar 
en  forma  de  mensaje  a  todos  los  seguidores  de  Cristo  un  resumen  de  la 
tarea  llevada  a  cabo  y  de  los  resultados  obtenidos;  y,  en  segundo  lugar, 
nombrar  un  Comité  de  continuación — de  67  miembros — encargado  de 
prolongar  y  fomentar  los  ideales  del  "Cristianismo  práctico".  De  este 
Comité  de  continuación  derivó  poco  después  otro  comité  más  restringido 
y  con  más  facilidad  de  movimientos,  llamado  Consejo  ecuménico  del  Cris- 
tianismo práctico,  sobre  quien  pesó  en  realidad  toda  la  preparación  de 
la  segunda  conferencia  mundial  (19) . 

El  argumento  de  esta  segunda  conferencia,  la  de  Oxford,  vino  deter- 
minado por  los  progresos  peligrosos  del  nacional-socialismo  alemán.  Era 
necesario  estudiar  a  la  luz  del  Evangelio  la  actitud  de  la  Iglesia  frente 
a  las  exigencias  "totalitarias"  de  la  vida  colectiva;  y  así  se  decidió 
convocarla  adoptando  por  tema  general:  "La  Iglesia,  la  nación  y  el 
Estado",  y  distribuyendo  la  materia  en  los  siguientes  nueve  puntos  con- 
cretos a  fin  de  evitar  toda  clase  de  divagaciones:  1.,  El  concepto  cris- 
tiano del  hombre;  2.,  el  Keino  de  Dios  y  la  historia;  3.,  la  fe  cristiana 
y  la  vida  común;  4.,  la  misión  de  la  Iglesia  en  el  mundo;  5..,  la  Iglesia 
y  la  nación;  6.,  la  Iglesia  y  el  Estado;  7.,  la  Iglesia,  la  nación  y  el  Es- 
tado en  sus  relaciones  con  la  educación ;  8.,  la  Iglesia,  la  nación  y  el 
Estado  en  sus  relaciones  con  el  orden  social;  y  finalmente,  9.,  la  Iglesia 
universal  y  el  mundo  de  las  naciones  (20) . 

Aunque  tantos  puntos  y  tan  erizados  de  dificultades  parece  imposible 
que  pudieran  tratarse  suficientemente  en  los  pocos  días  del  congreso, 
no  hay  que  olvidar  que  esos  días  eran  destinados  principalmente  a  per- 
filar conclusiones,  ya  que  mucho  antes  se  habían  organizado  en  diferentes 
países  círculos,  seminarios,  comités  que  estudiaron  y  discutieron  estas 
cuestiones.  Personas  eminentes  del  mundo  intelectual  formaron  parte 
de  ellos,  y  así  se  realizó  un  enorme  trabajo  que  cristalizó  en  toda  una 
serie  de  memorándums,  conferencias,  informes  y  libros,  designada  en  su 
conjunto  con  el  ya  divulgado  nombre  de  "literatura  de  Oxford"  (21). 

Con  todo,  a  juicio  de  los  propios  dirigentes,  la  gran  importancia  de 
la  conferencia  de  Oxford  reside  quizás  menos  en  el  valor  de  las  conclu- 


(18)  The  Stockholm  Conferenee  1925,  tomado  de  G.  B.  Guzzetti,  /I  mov.  ecwm., 
p.  246. 

(19)  Les  Églises  en  face  de  leur  táche  actueUe,  p.  18. 

(20)  Cfr.  Les  Églises  en  face  de  leur  tache  actuelle,  pp.  17  ss. 

(21)  Cfr.  L.  Zander,  Mouvement  Oecuménique,  en  "Irénikon"  14  (1937)  508. 
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siones  a  las  que  ha  llegado,  cuanto  en  el  hecho  de  haber  contribuido  a 
despertar  la  atención  de  la  Iglesia  sobre  el  significado  y  la  urgencia  de 
los  temas  propuestos,  y  en  el  hecho  de  haber  sentado  las  bases  de  un 
estudio  que  ha  de  proseguir  en  años  sucesivos  (22) . 

Hay,  sin  embargo,  un  tercer  hecho  tal  vez  de  más  repercusión  en  la 
ulterior  vida  del  cristianismo,  y  es  la  aprobación  que  ha  dado  la  confe- 
rencia de  Oxford  al  proyecto  de  fundir  en  una  sola  organización  los 
dos  movimientos  ecuménicos,  proyecto  que  unos  días  después  será  acepta- 
do asimismo  por  la  conferencia  de  Edimburgo. 

5.   El  consejo  ecuménico  de  las  Iglesias 

Preparación. 

"Ya  mucho  antes  de  las  conferencias  de  Oxford  y  Edimburgo  se  . 
había  advertido  que  el  movimiento  del  Cristianismo  práctico  y  el  de 
Fe  y  Constitución  tenían  demasiados  elementos  comunes  para  justificar 
su  separación.  Ambos  manifestaban  el  mismo  deseo  profundo  de  una 
unidad  más  estrecha  en  el  interior  de  la  familia  cristiana.  En  el  seno 
del  Cristianismo  práctico  cada  día  se  sentía  más  la  necesidad  de  abordar 
los  problemas  teológicos  que  hasta  entonces  se  habían  considerado  como 
patrimonio  exclusivo  de  Fe  y  Constitución.  En  cambio,  dentro  de  Fe  y 
Constitución  iba  creciendo  la  convicción  de  que  en  último  análisis  los 
problemas  de  la  unidad  no  se  podían  resolver  si  las  Iglesias  no  se  po- 
nían a  trabajar  juntas  en  aquellos  dominios  donde  ya  se  había  logrado 
llegar  a  un  acuerdo"  (23).  Consecuencias:  que  en.  el  verano  de  1936  el 
Consejo  ecuménico  del  Cristianismo  práctico  se  decidió  a  sugerir  al 
Comité  de  contimiación  de  "Fe  y  Constitución"  el  nombramiento  en 
común  de  un  Comité  especial,  compuesto  de  jefes  de  Iglesias,  con  el 
encargo  de  que  pasara  revista  a  todo  el  movimiento  ecuménico  desde  las 
conferencias  de  Estocolmo  y  Lausana,  y  presentara  luego  en  las  confe- 
rencias de  Oxf  ord  y  de  Edimburgo  del  siguiente  año  su  parecer  sobre  la 
organización  futura  del  mismo.  Después  de  largas  discusiones  la  suge- 
rencia fué  aceptada,  y  tras  varias  consultas  se  nombró  un  Comité  de 
personatidades  representativas,  que  por  su  número  se  llamó  "Comité 
de  los  treinta  y  cinco",  las  cuales  se  dieron  cita  en  Westfield  College,  de 
Londres,  los  días  8,  9,  y  10  de  julio  de  1937,  y  redactaron  el  proyecto 
de  unir  ambos  movimientos  en  una  sola  organización  con  el  nombre  de 
Consejo  ecuménico  de  las  iglesias. 


í22)    Cfr.  Les  Églises  en  face...,  p.  21. 

(23)    Désordre  de  l'homme...,  V,  pp.  13  y  14. 
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Ya  hemos  dicho  que  las  conferencias  de  Oxford  y  de  Edimburgo 
aprobaron  este  proyecto ;  pero  lo  hicieron  en  sus  líneas  generales,  con- 
fiando las  ulteriores  precisiones  de  detalle  a  un  comité  llamado  "de  los 
Catorce",  formado  por  siete  representantes  del  Cristianismo  práctico  y 
otros  siete  de  Fe  y  Constitución  (24) .  El  nuevo  comité  comenzó  a  tra- 
bajar sin  pérdida  de  tiempo,  y,  con  ayuda  de  una  conferencia  especial 
convocada  en  mayo  de  1938  en  Utrecht,  logró  dar  cima  a  un  proyecto 
de  constitución  del  Consejo  ecuménico  de  las  Iglesias. 

Esperábase  en  Utrecht  que  la  primera  Asamblea  podría  celebrarse 
en  1940  o  1941  y  a  este  efecto  designó  un  Comité  provisional,  integrado 
por  miembros  del  comité  "de  los  catorce",  de  sus  suplentes  y  algunas 
otras  personalidades,  para  dirigir  las  actividades  del  "Consejo  ecumé- 
nico de  las  iglesias,  en  formación" ;  pero  estalló  la  guerra  mundial  en 
1939  y  la  reunión  se  hizo  imposible.  Tendrán  que  pasar  diez  años  antes 
que  pueda  reunirse  la  primera  Asamblea  del  Consejo  (25). 

Asmsterdam.  1948. 

Por  fin  pudo  celebrarse  ésta  en  Amsterdam  desde  el  21  de  agosto 
al  4  de  septiembre  de  1948,  con  la  asistencia  de  más  de  1500  personas. 
En  realidad  los  delegados  oficiales  sumaban  351 ;  todos  los  demás  eran 
delegados  sustitutos,  teólogos  o  técnicos  en  calidad  de  consultores, 
enviados  de  otros  organismos  ecuménicos  pero  sin  voto,  observadores, 
invitados,  intérpretes,  empleados  y  periodistas. 

Los  delegados  oficiales  procedían  de  44  países  distintos  y  represen- 
taban a  147  iglesias.  No  estuvo  presente  la  Católica  Romana,  que  declinó 
la  invitación  recibida;  ni  la  masa  de  iglesias  cismáticas  controlodas  por 
Rusia,  que  negaron  su  adhesión  acusando  al  Consejo  de  intenciones  im- 
perialistas y  terrenas;  ni  algunas  protestantes  que  por  su  racionalismo 
o  su  postura  anti-trinitaria  rechazaban  la  base  doctrinal  fijada  en  art.  1.° 
del  proyecto  de  los  Estatutos  del  Consejo. 

La  Asamblea  propriamente  dicha — pues  a  parte  de  ella,  aunque  muy 
ligadas  entre  sí,  funcionaron  simultáneamente  una  reunión  de  delegados 
suplentes,  un  congreso  de  la  juventud  y  una  conferencia  de  invitados 
oficiales — estaba  compuesta  de  cinco  series  de  actos : 

1)  los  actos  de  culto  en  común  de  la  mañana  y  de  la  tarde ; 

2)  las  sesiones  plenarias; 


(24)  Cfr.  Fox  et  Const.  II,  306-  311;  Les  Églxses  en  face...,  pp.  264-274. 

(25)  Cfr.  Désordre  de  l'honvme...,  V,  14. 
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3)  las  reuniones  matutinas  de  Sección,  dedicadas  al  estudio  y 

discusión  de  los  temas  doctrinales ; 

4)  las  reuniones  vespertinas  de  comités  sobre  problemas  de  orga- 

nización y  administrativos ; 

5)  y  finalmente,  los  discursos. 

A  los  quince  días  de  intensísimo  trabajo,  la  Asamblea  podía  presentar 
un  buen  balance  de  méritos :  en  el  orden  administrativo  había  elaborado 
la  Constitución  del  "Consejo  ecuménico  de  las  Iglesias"  y  los  principales 
Reglamentos  que  ampliarían  la  Constitución,  y  había  elegido  al  primer 
Comité  central  del  Consejo ;  en  el  orden  doctrinal  había  aprobado  un 
mensaje  dirigido  a  todos  los  cristianos  en  favor  de  la  unidad  de  las  Igle- 
sias, y  cuatro  informes  o  memorias  de  grandísimo  interés. 

La  Constitución  del  Consejo. 

Al  hacer  la  presentación  de  los  Estatutos  del  Consejo  el  Secretario 
general,  Dr.  W.  A.  Visser't  Hooft,  en  nombre  del  Comité  provisional, 
trató  de  definir  s\is  funciones  en  la  siguiente  forma:  "¿Cuál  es  la  verda- 
dera función  de  nuestro  Consejo?  Su  nombre  lo  indica:  Somos  un  Con- 
sejo de  las  Iglesias,  no  el  Consejo  de  la  Iglesia  indivisa.  Nuestro  mismo 
nombre  está  acusando  nuestra  debilidad  y  humillación  delante  de  Dios 
ya  que  no  debe  haber  ni  hay  en  realidad  sobre  la  tierra  más  que  una 
Iglesia  de  Cristo.  Nuestra  pluralidad  es  una  grave  anomalía.  Pero 
nuestro  nombre  indica  también  que  tenemos  conciencia  de  esta  situación, 
que  no  aceptamos  ésta  con  pasividad  y  que  vamos  adelante  hacia  la 
manifestación  de  la  santa  Iglesia  universal.  Nuestro  Consejo  representa, 
en  consecuencia,  una  solución  temporal,  una  etapa;  se  halla  situado 
entre  la  época  en  que  las  Iglesias  vivían  aisladas  las  unas  de  las  otras, 
y  el  momento  en  que — en  la  tierra  o  en  el  cielo — ,  se  nos  revele  de 
una  manera  visible  que  no  hay  más  que  un  solo  rebaño  y  un  solo  Pastor. 
La  función  del  Consejo — sigue  diciendo  el  orador — dimana  de  esta  si- 
tuación de  hecho.  Constituímos  una  comunidad  en  el  seno  de  la  cual 
las  Iglesias  aprenden  a  conocerse,  después  de  haberse  ignorado  mutua- 
mente durante  tantos  años.  Constituímos  una  comunidad  en  que  las 
Iglesias  entablan  juntas  una  conversación  seria  y  fecunda  en  torno  a 
sus  diferencias  de  doctrina,  de  mensaje  y  de  organización.  Constituí- 
mos una  comunidad  en  que  se  pone  en  práctica  la  solidaridad  cristiana 
merced  a  la  ayuda  prestada  por  las  Iglesias  a  sus  hermanas  más  débiles 
o  que  se  encuentran  angustiadas.  Constituímos  una  comunidad  en  la 
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cual  se  rinde  un  testimonio  común  al  Señorío  de  N.  S.  Jesucristo  cada 
vez  que  se  nos  brinda  una  palabra  común  para  que  la  dirijamos  a  las 
Iglesias  y  al  mundo.  Y  sobre  todo  constituímos  una  comunidad  que 
se  esfuerza  por  expresar  la  unidad  que  ya  ha  recibido  en  Cristo  y  por 
allanar  el  camino  para  una  expresión  más  completa  y  más  profunda  de 
esa  misma,  unidad".  Hasta  aquí  el  secretario  general  del  Consejo  (26). 

Según  los  Estatutos  aprobados,  oficialmente  El  "Consejo  ecuménico 
de  las  Iglesias"  es  una  asociación  fraternal  de  Iglesias  que  aceptan  a 
nuestro  Señor  Jesucristo  como  Dios  y  Salvador.  Sus  funciones  serán: 
1.,,  proseguir  la  obra  de  los  dos  movimientos  universales  de  "Fe  y  Cons- 
titución" y  del  "Cristianismo  práctico";  2.,  facilitar  la  acción  común 
de  las  Iglesias;  3.,  promover  el  estudio  en  común ;  4.,  desarrollar  la  con- 
ciencia ecuménica  entre  los  fieles  de  todas  las  Iglesias;  5.,  establecer 
relaciones  con  las  asociaciones  confesionales  de  carácter  universal  y  con 
los  otros  movimientos  ecuménicos;  6.,  convocar  conferencias  universa- 
les sobre  tal  o  cual  tema  que  las  circunstancias  reclamen,  con  autoriza- 
ción para  publicar  sus  propias  conclusiones,  y  7.,  sostener  a  las  Iglesias 
en  su  labor  de  evangelización. 

Para  el  cumplimiento  de  esas  funciones  el  Consejo  se  vale  1)  de  la 
Asamblea,  autoridad  suprema  del  Consejo,  que  se  reúne  cada  cinco 
años,  y  está  compuesta  por  los  representantes  oficiales  de  las  iglesias 
adheridas  en  un  número  que  se  fijará  por  cada  Asamblea  para  la  si- 
guiente ;  2)  del  Comité  central,  formado  por  uno  o  varios  presidentes  y 
90  miembros  como  máximo,  y  que  se  reúne  una  vez  al  año,  y  3)  de  las 
Comisiones  técnicas,  en  la  cuantía  que  sean  precisas. 

Podrán  pertenecer  al  Consejo  ecuménico  cuantas  Iglesias  admitan 
la  base  arriba  indicada — aceptar  a  N.  S.  Jesucristo  por  Dios  y  Salva- 
dor— y  satisfagan  las  condiciones  que  la  Asamblea  o  el  Comité  central 
puedan  prescribir. 

En  lo  que  atañe  a  la  autoridad  del  Consejo  se  le  reconoce  poder 
para  dar  avisos  y  ofrecer  ocasiones  para  una  acción  concertada  en  ma- 
terias de  interés  común;  podrá  obrar  en  nombre  de  las  Iglesias-miem- 
bros cuando  éstas  le  confieran  su  mandato;  tendrá  autoridad  para 
convocar  conferencias  regionales  y  mundiales,  pero  no  podrá  en  manera 
alguna  legislar  para  las  Iglesias  ni  actuar  en  su  nombre,  salvo  los  casos 
antes  indicados. 

Tal  es  a  grandes  rasgos  la  estructura  constitucional  del  Consejo 
Ecuménico  de  las  Iglesias,  aprobada  en  su  primera  asamblea  (27). 


(26)  Cfr.  Désordre  de  l'homme...,  V,  33-34. 

(27)  Cfr.  Désordre  de  l'homme.  ..  V,  257-263. 
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"Desorden  del  hombre  y  designios  de  Dios". 

En  el  terreno  doctrinal  y  bajo  el  amplio  título  "desorden  del  hombre 
y  designios  de  Dios"  se  elaboraron  y  se  aprobaron  cuatro  ponencias: 
1)  la  Iglesia  universal  en  los  designios  de  Dios;  2)  los  designios  de  Dios 
y  el  testimonio  del  hombre;  3)  la  Iglesia  y  él  desorden  ole  la  sociedad; 
4)  la  Iglesia  y  el  desorden  internacional  (28).  Estos  títulos,  según  las 
Actas  oficiales,  no  fueron  adoptados  al  azar,  sino  que  traducen  las  preo- 
cupaciones de  las  iglesias  en  la  crisis  actual  de  la  civilización.  La  primera 
serie  de  estudios  revela  la  voluntad,  más  firme  cada  día,  de  las  iglesias 
por  descubrir  los  designios  de  Dios  sobre  la  Iglesia  y  por  definir  el  gé- 
nero de  relaciones  que  deben  establecerse  entre  las  iglesias  de  las  dife- 
rentes confesiones.  El  Consejo  Ecuménico  es  la  expresión  de  esta  volun- 
tad. La  segunda  serie  testifica  que  todas  las  Iglesias  reconocen  el  deber 
que  tienen  de  reivindicar  para  Cristo  el  mundo  en  su  totalidad  y  la 
vida  bajo  todos  sus  aspectos.  La  tercera  y  cuarta  serie  de  estudios  ponen 
de  manifiesto  las  repercusiones  de  la  fe  cristiana  sobre  la  vida  social 
e  internacional,  dos  dominios  en  que  aparace  el  desorden  más  grave  de 
la  civilización  contemporánea.  Son  un  ensayo  de  respuesta  a  la  cues- 
tión: ¿cuál  es,  en  la  crisis  actual,,  la  tarea  de  la  Iglesia  para  con  la 
Sociedad?  (29).  Las  dos  ponencias  primeras  responden  al  espíritu  de 
"Fe  y  Constitución",  las  otras  dos  al  de  "Vida  y  Acción",  ahora  ya 
fundidos  en  un  sólo  organismo.  La  primera,  sobre  todo,  merece  ser 
estudiada  y  conocida  por  el  teólogo  pues  en  ella  se  condensa  por  pri- 
mera vez  quizás  y  de  un  modo  fidedigno  el  pensamiento  de  gran  parte  de 
nuestros  hermanos  separados  acerca,  de  la  naturaleza  y  la  misión  de  la 
Iglesia:  los  puntos  en  que  todos  están  de  acuerdo  y  los  puntos  en  que 
todavía  hay  discrepancias. 

Sobre  la  naturaleza  todos  están  de  acuerdo  en  que  "la  Iglesia 
es  el  don  que  Dios  ha  hecho  a  los  hombres  para  la  salvación  del  mundo ; 
ha  sido  creada  por  el  acto  redentor  de  Dios  en  Jesucristo;  y  subsiste 
a  través  de  la  historia  sin  solución  de  continuidad  gracias  a  la  pre- 
sencia y  al  poder  del  Espíritu  Santo ;  pero,  en  cambio,  no  existe  acuerdo 
sobre  la  relación  entre  el  antiguo  y  el  nuevo  Israel;  entre  la  Iglesia 
visible  y  la  "nueva  creación"  en  Cristo;  entre  la  redención  objetiva  y 
la  salvación  personal;  entre  la  Escritura  y  la  Tradición ;  entre  la  Iglesia 
fundada  una  vez  para  siempre  y  la.  Iglesia,  obra  siempre  nueva  de 
Cristo.  Tampoco  hay  acuerdo  sobre  el  lugar  del  ministerio  en  la  Iglesia 

(28)    Con  estos  mismos  títulos  el  Consejo  ecuménico  ha  publicado  cuatro  volúme- 
nes; los  hemos  consignado  en  la  primera  nota  de  este  trabajo. 
029)    Cfr.  Désordre  de  l'homme...  I,  5. 
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y  la  naturaleza  de  su  autoridad  y  continuidad;  sobre  el  número  y  signi- 
ficación de  los  sacramentos,  sobre  la  relación  del  bautismo  con  la  fe 
y  con  la  confirmación,  la  relación  entre  la  Iglesia  Universal  y  la  Iglesia 
local  y  sobre  la  naturaleza  de  la  unidad  y  la  significación  del  cisma. 

Y  en  lo  que  se  refiere  a  la  misión  de  la  Iglesia  todos  están  acordes 
en  afirmar  que  "la  vocación  de  la  Iglesia  es  glorificar  a  Dios  en  su  san- 
tidad y  anunciar  el  Evangelio  a  toda  criatura;  que  ha  sido  provista 
por  Dios,  con  los  dones  del  Espíritu  Santo  para  la  edificación  del  cuerpo 
de  Cristo ;  que  ha  sido  santificada  para  vivir  en  la  fe  y  el  amor  al  ser- 
vicio de  la  humanidad  por  el  poder  del  Señor  crucificado  y  resucitado, 
y  según  su  ejemplo ;  y  que  está  compuesta  de  pecadores  perdonados  que 
participan  ya  por  la  fe  en  el  reino  eterno  de  Dios  en  espera  de  su 
consumación  cuando  Jesucristo  vuelva  en  la  plenitud  de  su  poder  y  de 
su  gloria". 

No  están  de  acuerdo,  sin  embargo,  acerca  de  la  relación  entre  la 
doble  vocación  de  la  Iglesia:  el  culto  y  la  predicación;  ni  acerca  de  la 
medida  en  que  puede  afirmarse  que  el  Reino  de  Dios  ya  está  realizado 
en  la.  Iglesia ;  ni  sobre  la  naturaleza  de  la  responsabilidad  de  la  Iglesia 
en  orden  a  la  vida  en  comunidad  de  los  hombres  y  a  sus  instituciones 
temporales  (30). 

¿Llegará  algún  día  en  que  desaparezcan  esos  desacuerdos  y  todas 
las  confesiones  cristianas  piensen  lo  mismo  acerca  de  la  Iglesia? 

#  #  * 

La  primera  Asamblea  del  "Consejo  Ecuménico  de  las  Iglesias"  se 
clausuró  el  4  de  septiembre  de  1948.  La  segunda  se  anunciaba  para 
agosto  de  1953  y  se  celebrará  en  Evenston,  Illinois  (Estados  Unidos) 
bajo  el  tema  general  "Jesucristo,  el  Señor,  esperanza  única  de  la  Iglesia 
y  del  mundo" ;  pero  más  tarde  se  ha  retrasado  la  fecha  para  1954  y  se 
ha  variado  asimismo  el  tema  que  ahora  reza;  "El  Señor  crucificado  (y 
resucitado),  esperanza  del  mundo"  (31).  Entre  tanto  y  de  conformidad 
con  los  Estatutos  aprobados  el  Comité  central  del  Consejo  se  ha  venido 
reuniendo  cada  año;  en  1948,  poco  después  de  la  Asamblea,  en  Amster- 
dam ;  en  1949  en  Chichester  (Inglaterra)  ;  1950,  en  Toronto  (Canadá)  ; 
1951  en  Rolle  (Suiza),  y  a  fines  de  este  año  y  principios  del  próximo 
lo  hará  en  la  ciudad  de  Luchnov,  de  la  India  (32) .  De  estas  reuniones 
la  más  destacada  ha  sido  la  de  Toronto,  por  una  resolución  que  con  el 


(30)  Cfr.  Désordre  de  l'homme...  V,  67-69. 

(31)  Cír.  Chronique  religieuse,  en  "Irénlkon"  23  (1950)  333  ;  24  (1951)  494. 

(32)  Cfr.  Chronique  religieuse,  en  "Irénlkon"  23  (1950)  280  ss.  y  333  ;  24  (1951) 
493-496. 
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título  de  "La  Iglesia,  las  iglesias  y  el  Consejo  ecuménico  de  las  Iglesias" 
envió  al  estudio  de  las  iglesias  miembros,  y  en  la  que  una  vez  más 
se  perfila  la  naturaleza  del  Consejo  y  se  exponen  las  implicaciones  que 
comporta  el  pertenecer  a  él.  Su  contenido  ha  sido  objeto  de  vivas  discu- 
siones (33). 

Finalmente  conviene  consignar  que  si  "Fe  y  Constitución"  dejó  de 
ser  un  movimiento  autónomo  desde  su  fusión  en  el  Consejo  Ecuménico 
con  el  "Cristianismo  práctico",  sin  embargo,  funciona  ahora  como  co- 
misión del  mismo  Consejo  y  en  calidad  de  tal  ha  celebrado  en  Lund 
(Suecia) ,  el  pasado  mes  de  agosto,  la  tercera  de  sus  conferencias  univer- 
sales de  la  que  todavía  no  hemos  recibido  suficiente  información  (34). 

tí.   Noción  del  "ecumenismo"  y  su  importancia 

Después  de  esta  rápida  ojeada  histórica  para  conocer  el  origen  y 
las  vicisitudes  más  señaladas  del  movimiento  "ecuménico",  y  antes  de 
proceder  a  la  presentación  de  los  problemas  que  plantea,  tal  vez  no 
estará  de  más  hacer  el  intento  de  exprimir  el  jugo  de  los  conocimientos 
adquiridos  en  una  breve  fórmula  que  sea  como  el  ensayo  de  una  defi- 
nición del  "ecumenismo".  Ya  estamos  en  condiciones  de  determinar  algo 
acerca  de  sus  causas.  Y  de  calibrar  su  importancia. 

Definición  del  "ecumenismo". 

a)  Su  origen  es  protestante.  Ya  el  vocablo  mismo  de  "ecumenismo" 
tiene  ese  origen,  según  el  P.  Congar  (35) ;  se  refiere,  claro  está,  al  subs- 
tantivo y  no  al  adjetivo  "ecuménico".  Y  añade  el  prof.  Rossi  que 
"ecuménico"  significa  universal  y  es  sinónimo  también  de  católico,  pa- 
labra ésta  que  muchos  protestantes  miran  con  recelo,  pues  en  la  con- 
versación corriente  católico  se  usa  como  abreviatura  de  católico  romano. 
"Ecuménico",  en  cambio,  tiene  la  ventaja  de  no  prestarse  a  equívocos 
ya  que  nunca  se  ha  empleado  para  designar  a  una  sola  y  particular 
organización  eclesiástica  (36).  Vale,  por  tanto,  muy  bien  para  calificar 
al  nuevo  movimiento  universalista  en  favor  de  la  unión  de  lo  cris- 
tianos. Esto  por  lo  que  atañe  al  origen  del  nombre  y  a  la  razón  de  su 
empleo. 


(33)  Cfr.  Chronique  religieuse,  en  "Irénikon"  23  (1950)  333-334  ;  24  (1951)  37-54; 
224-229. 

(34)  Cfr.  Désordre  de  l'homme...  V,  261;  "Irénikon"  23  (1950)  336  ;  24  (1951)  229- 
230  ;  496-507;  25  (1952)  191-200. 

(35)  Chrétiens  désunis,  p.  XII. 

(36)  O  Écumenismo,  ivma  evolv^&o  protestante,  en  RevEclBras  9  (1949)  8. 
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En  cuanto  a  la  cosa,  ya  hemos  visto  que  el  "ecumenismo",  repre- 
sentado hoy  principalmente  por  el  "Consejo  ecuménico  de  las  Iglesias", 
es  el  fruto  maduro  de  la  fusión  de  dos  movimientos  anteriores,  ambos 
de  paternidad  protestante. 

b)  Su  finalidad  es  la  unión,  no  directamente  de  individuos  o  gru- 
pos cristianos  aislados,  s;no  de  las  Iglesias  cristianas,  como  corporación 
— ninguna  de  las  cuales,  como  luego  precisamos,  encierra  la  plenitud 
del  cristianismo — ■,  en  una  entidad  superior  que  hoy  no  existe,  al  menos 
de  un  modo  visible,  y  que  será  la  única  Iglesia  de  N.  S.  Jesucristo. 

c)  Su  naturaleza  la  constituyen  un  complejo  de  instituciones  y 
actividades  (oraciones,  congresos,  diálogos,  publicaciones,  etc.),  dirigi- 
das a  preparar  y  facilitar  esa  unión. 

Discernidos  y  aclarados  estos  elementos  creemos  que  se  puede  inten- 
tar la  definición  del  "ecumenismo",  desde  la  mentalidad  de  sus  proge- 
nitores, diciendo  que  es:  él  conjunto  ele  esfuerzos  ole  la  mayor  parte  de 
las  confesiones  separadas  de  Roma  y  gite  se  profesan  cristianas,  enea»- 
minados  a  realizar  corporativamente  la  unión-  de  todas  las  iglesias, 
incluso  la  Romana,  en  la  única  y  hay  inexistente  Iglesia  de  N.  S.  Jestu- 
cristo. 

Veamos  las  definiciones  de  otros  autores.  Según  el  prof.  Rossi  "mo- 
vimiento ecuménico  o  ecumenismo,  en  la  acepción  moderna  protestante, 
es  lo  que  promueve  la  unidad  cristiana  o,  como  se  expresó  con  gran 
propiedad  el  Dr.  W.  A.  Visser't  Hooft — la  cita  pertenece  a  Rossi — es  lo 
que  "va  desde  la  Iglesia  tal  como  ha  sido  concebida  por  los  hombres 
hasta  la  Iglesia  tal  y  como  debe  ser  según  los  designios  de  Dios";  y 
acabada  la  cita  prosigue:  "en  otras  palabras,  el  ecumenismo  tiende  a 
la  unión  de  las  Iglesias  cristianas  para  establecer  la  Iglesia  de 
Cristo"  (37). 

Desde  un  punto  de  vista  no  exclusivamente  protestante  el  prof. 
Journet  lo  define  diciendo  que  es  "el  esfuerzo  hacia  la  reunión  de  las 
Iglesias  cristianas  emprendido  en  la  actualidad  por  los  católicos,  los 
ortodoxos  y  los  protestantes,  tanto  en  el  plano  de  los  estudios  como  en 
el  de  las  relaciones  personales"  (38). 

Y  el  P.  Congar,  en  su  precioso  libro  Chrétiens  desunís  nos  ofrece  esta 
amplia  definición  del  "ecumenismo" :  "conjunto  de  sentimientos,  ideas, 
obras  e  instituciones,  reuniones  o  conferencias,  ceremonias,  manifesta- 
ciones y  publicaciones  que  tienden  a  preparar  la  reunión  no  solamente 
de  los  cristianos,  sino  de  las  diferentes  iglesias  actualmente  existentes 
en  una  unidad  nueva"  (39) . 

(37)  L.  c. 

(38)  L'Église  du  Verbe  Incarné,  II  (París.  Desclée  de  Brouwer.  1951)  pp.  756  ss. 

(39)  Chrét.  désunis,  pag.  XII. 
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Por  las  referidas  citas,  que  podrían  multiplicarse,  ya  es  fácil  adver- 
tir que  hay  dos  puntos  de  vista  entre  los  especialistas  cuando  tratan  de 
definir  el  "ecumenismo" ;  el  de  quienes  fieles  a  su  origen  histórico  lo 
consideran  en  su  sentido  protestante  original;  y  el  de  quienes,  purifi- 
cando la  noción  protestante  de  sus  rasgos  anticatólicos,  elaboran,  por 
razones  de  táctica  unionista,  una  definición  lo  suficientemente  vaga  e 
imprecisa  que  haga  posible  un  ecumenismo  católico. 

Nuestra  definición  responde  al  primer  punto  de  vista;  ahora  bien, 
aunque  preferiríamos  en  materia  tan  delicada  no  abrir  la  puerta  a 
los  equívocos,  si  hubiéramos  de  dar  una  definición  del  "ecumenismo" 
de  conformidad  con  la  segunda  tendencia  diríamos  que  es  el  conjunto 
de  esfuerzos  encaminados  a  la  unión  de  todas  las  iglesias  cristianas  en 
la  única  Iglesia  de  Jesucristo,  prescindiendo,  como  se  ve,  entre  otras 
cosas,  de  si  ésta  Iglesia  de  Jesucristo  existe  o  no  existe,  es  o  no  es  la 
Católica  de  Roma,  pero  incluyendo  esa  nota  característica  del  "ecume- 
nismo" de  buscar  directamente  la  unión  no  de  los  individuos,  sino  de 
las  iglesias. 

Importancia  del  ecumenismo. 

Dos  palabras  acerca  de  este  tema.  No  debemos  exagerar  la  impor- 
tancia del  movimiento  "ecuménico",  pero  tampoco  menospreciar  o  de- 
sestimar la  que  en  realidad  tiene. 

Si  atendemos  al  número  de  iglesias  que  lo  apoyan  hay  que  constatar 
que  son  la  mayoría  de  las  protestantes  y  anglicanas  y  algunas  disidentes 
del  Oriente.  Las  de  Rusia  y  las  que  Rusia  controla,  y  unas  cuantas  igle- 
sias protestantes  se  mantienen  al  margen.  La  de  Roma  también.  Ello 
reduce  en  gran  escala  el  volumen  de  las  filas  ecumenistas ;  pero  aún  así 
abrazan  casi  un  tercio  de  los  actuales  cristianos  (40). 

Si  fijamos  nuestra  atención  en  los  frutos  alcanzados  en  el  camino 
de  la  unificación:  por  lo  que  atañe  a  la  aproximación  hacia  Roma  de 
los  cristianos  disidentes,  es  nulo  o  casi  nulo  el  progreso  real,  aunque 
hayan  mejorado  sensiblemente  sus  disposiciones  psicológicas  respecto  de 
ella;  en  cambio,  son  ya  varios  los  casos  en  que,  debido  a  los  mutuos 
contactos,  conversaciones  y  diligencias  ecumenistas,  algunas  iglesias 
protestantes,  depuesta  su  recíproca  hostilidad  o  su  autarquía,  se  han 
reconciliado  fundiéndose  o  federándose.  En  general,  se  trata  de  iglesias 
autónomas  de  la  misma  confesión  o  de  la  misma  nacionalidad.  Algo  es 


(40)  Cfr.  R.  Rouquettb,  S.  J.,  La  premiare  Assemblée  du  Conseil  Oecuménique,  en 
"Études"  261  (1949  )  3:  G.  Corti.  L' Ass&mblea  di  Amsterdam,  en  LaScuoCat  77  (1949) 
264. 
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algo  (41) .  En  el  terreno  dogmático  hasta  ahora  apenas  se  advierten  los 
avances.  Pero,  si  ahondamos  un  poco  más,  dejando  a  un  lado  los  frutos 
ya  realmente  conseguidos,  y  ponemos  nuestra  mirada  en  el  nuevo  espí- 
ritu de  mutua  comprensión  y  estima  que,  merced  al  "eeumenismo",  se 
está  extendiendo  por  el  campo  del  cristianismo  acatólico;  en  la  nueva 
actitud  de  respeto  que  se  ha  suscitado  en  cada  iglesia  en  relación  a  los 
valores  que  encierran  las  demás,  y  en  las  posibilidades  que  ofrece  para 
el  futuro  su  rectitud  de  intención  y  anhelo  de  unidad — todo  ello  tan 
distinto  y  tan  distante  de  lo  conocido  hasta  la  aparición  del  movimiento 
"ecuménico" — ,  hay  que  confesar  con  el  P.  Rouquette  que  "desde  ahora 
el  "eeumenismo"  tiene  un  alcance  histórico  considerable  por  que  ha 
comenzado  en  las  iglesias  surgidas  de  la  Reforma  una  revolución  psico- 
lógica que  puede  calificarse  de  milagrosa"  (42).  Y  a  juicio  del  prof.  Co- 
lombo  es  un  fenómeno  histórico  importantísimo  "aún  desde  el  punto  de 
vista  de  la  Iglesia  Católica,  porque  modifica  notablemente  la  situación 
espiritual  de  los  no  católicos  y,  por  lo  tanto,  sus  disposiciones  respecto 
a  una  reunión  con  la  Iglesia"  de  Roma  (43) . 


SEGUNDA  PARTE 

PRESENTACION  DE  LOS  PROBLEMAS  QUE  PLANTEA  EL 
"ECUMENISMO" 

1.     DOS  LIMITACIONES  NECESARIAS 

De  conformidad  con  los  límites  de  que  hemos  hecho  mención  al 
comienzo  de  nuestro  trabajo,  esta  segunda  parte,  que  se  ocupa  de  la 
problemática  del  "eeumenismo",  parece  casi  ocioso  el  advertir  que  se 
ceñirá  a  presentar  los  problemas  fundamentales  que  en  realidad  se  han 
planteado;  no  los  de  inferior  categoría  ni  menos  aún  los  problemas  posi- 
bles que  la  inteligencia  puesta  a  cavilar  sobre  los  reales,  podría  ir  deve- 
nando.  Sufficit  ctiei  malitw.  sua.  Sólo,  pues,  los  problemas  reales  y  fun- 
damentales. 

Todavía  una  limitación  y  una  aclaración  más. 

Los  problemas  reales  planteados  por  el  "eeumenismo"  es  fácil  redu- 
cirlos a  los  tres  capítulos  clásicos:  problemas  de  esencia,  problemas  de 
existencia,  problemas  de  valor:  ¿qué  es  el  "eeumenismo"?  j quienes  y 


(41)  Cfr.  R.  Rouquette,  S.  J.,  Les  mouv.  oecu.tr>.,  pp.  30-31. 

(42)  R.  Rouquette,  S.  J.,  1.  c.  p.  16. 

(43)  C.  Colombo,  £  ponsibite  la  riunione  dei  cristianif,  en  LaScuoCat  77  (1949)  287 
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como  lo  encarnan?  ¿es  aceptable,  laudable  su  existencia  y  actividad?  Los 
últimos  son  los  que  se  interesan  de  esta  segunda  parte.  La  historia  abre- 
viada que  hemos  trazado  del  movimiento  ecuménico  y  el  más  breve  in- 
tento que  acabamos  de  hacer  por  definirlo,  son  la  respuesta  a  la  serie  de 
preguntas  que  sobre  su  esencia  y  existencia  surgen  en  quien  por  vez  pri- 
mera oye  hablar  de  él ;  han  sido,  por  lo  tanto,  la  consignación  implícita 
de  un  conjunto  de  problemas — los  problemas  ontológicos — que  plantea 
el  citado  movimiento ;  por  eso  creemos  que  no  son  ellos  a  los  que  apunta 
esta  segunda  parte  de  nuestro  estudio.  O  sobra  la  primera.  Quedan, 
pues,  por  presentar  los  que  tratan  de  su  valor,  los  problemas  axiológicos 
que  plantea  el  "ecumenismo". 
Esta  era  la  limitación. 

La  aclaración  se  refiere  a  que  esos  problemas  de  valoración  ni  que 
decir  tiene  que  van  a  ser  los  que  suscita  el  movimiento  ecuménico  cuando 
es  visto  y  contemplado  por  una  inteligencia  que  se  gobierna  con  criterio 
católico,  apostólico,  romano.  No  cabe  duda  que  en  el  "ecumenismo"  hay 
problemas  para  un  católico  que  no  lo  son  para  cristianos  de  las  iglesias 
disidentes. 

2.   Problemas  en  torno  al  valor  del  "ecumenismo" 

Cuando  un  católico  se  encara  con  el  "ecumenismo";  se  da  cuenta 
de  su  naturaleza,  de  sus  pretensiones  y  actividad,  y  tiene  que  decidirse 
pronunciando  un  juicio  de  valor  con  respecto  a  su  ortodoxia  y  licitud 
¿qué  postura  mental  debe  ser  la  suya?  No  nos  interesa  cuál  pueda  ser 
su  comportamiento  subjetivo  en  razón  de  su  relativa  perspicacia  inte- 
lectual o  de  su  libre  albedrío,  sino  cual  deba  ser,  atendidas  las  exigencias 
de  la  doctrina  y  de  la  disciplina  de  la  Iglesia  Católica,.  ¿Puede  dar  su 
visto  bueno  a  todo  lo  que  ese  movimiento  representa?  ¿Ha  de  rechazarlo 
en  bloque?  ¿Hay  algo  en  él  digno  de  aprobación  y  algo  que  tenga  que 
reprobarse? 

Tal  es  el  problema  capital  y  obvio  que  plantea  al  católico  el  "ecu- 
menismo", problema  de  estimación  en  el  orden  especulativo  y  del  que 
dependerá  la  solución  que  se  dé  al  otro  problema  también  obvio  y  capital 
que  se  ofrece  en  el  orden  prudencial:  ¿puede  un  católico  favorecer  al 
"ecumenismo",  intervenir  en  sus  reuniones,  apuntarse  en  sus  filas? 

Capitales  llamo  a  esos  problemas  porque  pueden  considerarse  como 
cabezas  de  los  demás  en  sus  esferas  respectivas  teórica  y  práctica. 

En  efecto  el  primer  problema  ¿puede  un  católico  dar  sfu  visto  bueno 
a  todo  lo  que  el  "ecumenismo"  representa?  en  la  realidad  se  ha  destren- 
zado en  cuatro  series  importantes  de  problemas: 
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1.  ¿Es  aceptable  la  finalidad  que  se  propone  el  "ecumenismo"? 

Problemas  acerca  de  la  unidad  de  la  Iglesia. 

2.  ¿Son  aceptables  los  procedimientos  que  preconizan  para  lo- 

grarla? Problemas  de  método. 

3.  ¿Es  aceptable  el  instrumento  que  ha  montado  para  poner  en 

juego  ese  método  ?  Problemas  en  torno  a  la  constitución  del 
Consejo  ecuménico;  y 

4.  ¿Es  aceptable  la  actividad,  o  mejor  aún  son  aceptables  los 

resultados  de  la  actividad  de  este  instrumento  ?  Problemas 
sobre  el  valor  de  las  conclusiones  discutidas  y  aprobadas 
por  el  Consejo. 

De  manera  análoga  el  problema  práctico  capital — ¿puede  un  católico 
apoyar  al  "ecumenismo",  asistir  a.  sus  reuniones,  inscribirse  en  sus  fi- 
las?— ha  dado  pie  después  de  varios  avatares — es  decir,  luego  de  haberse 
rechazado  los  errores  doctrinales  del  "ecumenismo"  acerca  de  la  unidad, 
y  una  vez  establecida  la  verdad  revelada  sobre  esta  propiedad  de  la 
Iglesia ;  doctrina  que  lleva  como  consecuencia  una  negativa  casi  absoluta 
del  problema  práctico  capital — ha  dado  pie,  repetimos,  a  otros  tres 
nuevos  problemas  importantes: 

1.  ¿Es  lícito  y  recomendable  fomentar  la  reincorporación  de  los 

disidentes  en  el  seno  de  la  Iglesia  Católica  no  sólo  en  for- 
ma de  conversiones  individuales  o  de  grupos  aislados, 
sino  en  bloque,  por  comunidades  enteras  en  cuanto  tales? 

2.  Y  si  esto  es  admisible  ¿en  qué  condiciones  podría  verificarse 

la  reincorporación? 

3.  ¿  Cuál  ha  de  ser,  por  lo  tanto,  el  comportamiento  práetieo  de  los 

católicos,  y  en  particular  de  los  teólogos  católicos,  frente 
al  movimiento  "ecuménico"? 

Una  vez  enumerados  los  principales  problemas  que  tanto  en  la  esfera 
de  la  especulación  como  en  el  terreno  de  la  prudencia  suscita  el  "ecu- 
menismo" ;  problemas  principales,  decimos,  que  entrañan  a  la  vez  nuevas 
y  prolíferas  incógnitas ;  veamos  más  al  detalle  su  urgencia  y  su  densidad 
para  mejor  percibir  la  razón  y  el  sentido  de  su  planteamiento.  Lo  hare- 
mos, sin  embargo,  de  manera  sucinta  dejando  a  los  estudios  monográficos 
su  exposición  más  amplia  y  la  solución  que  merezcan. 
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3.     LOS  PROBLEMAS  TEÓRICOS  DEL  "ECÜMENISMO" 

1.    La  unidad  de  la  Iglesia. 

Según  los  "ecumenistas"  la  actual  división  del  cristianismo  en  frac- 
ciones o  iglesias  independientes  y  opuestas  entre  sí,  es  un  pecado  del 
que  ninguna  puede  exculparse;  es  voluntad  de  Dios  que  desaparezcan 
tales  fracciones  y  que  todas  se  junten  en  una  sola  Iglesia,  la  "una,  santa, 
católica  y  apostólica  Iglesia"  de  Jesucristo  (44).  Cierto  que  el  logro  de 
este  ideal  es  obra  del  Espíritu  Santo,  pero  a  los  hombres  toca  el  ir 
quitando  los  obstáculos  que  se  oponen  a  Su  acción  (45).  En  todas  las 
confesiones  hay  elementos  de  la  verdadera  Iglesia  de  Cristo — "vestigia 
Ecclesiae" — pero  ninguna  de  ellas  (?)  la  realiza  plenamente.  Por  eso 
la  deseada  unión  no  puede  consistir  en  la  vuelta  o  reincorporación  de  las 
otras  Iglesias  a  la  Iglesia  de  Roma  u  otra  confesión  particular,  sino  en  la 
integración  de  todas  ellas — incluso  la  de  Roma — en  otra  superior  que 
todavía  no  ha  existido,  al  menos  con  unidad  visible  y  consciente,  o  que, 
si  alguna  vez  existió,  ya  ha  dejado  de  existir;  y  que  será  la  única  y 
verdadera  esposa  del  Salvador  (46). 

¿Y  qué  clase  de  unidad  es  la  que  conviene  a  la  esposa  del  Salvador? 
Dicha  unidad — siguen  hablando  los  "ecumenistas" — no  puede  reducirse 
a  una  confederación  o  alianza  de  iglesias  autónomas  para  una  acción 
común,  para  una  colaboración,  aunque  este  objetivo  pueda  constituir 
— como  preconizaba  el  fundador  del  "cristianismo  práctico" —  (47), 
una  etapa  en  el  camino  de  la  unificación;  tampoco  es  suficiente  conce- 
birla como  una  intercomunión,  que  en  su  sentido  pleno  significaría  una 
relación  tal  entre  las  iglesias  independientes  que  la  comunión  de  cada 
una  estuviera  abierta,  en  todo  tiempo  a  los  miembros  de  las  demás,  sino 
en  una  unión  orgánica,  o  unidad  de  cuerpo.  "Muchos  se  niegan  a  admitir 
esta  expresión  por  sugerir  la  idea  de  una  estrecha  unidad  de  gobierno 
que  implica  una  rígida  uniformidad.  Pero  nosotros,  dicen  las  actas  ofi- 
ciales de  Edimburgo,  no  lo  entendemos  así,  y  ninguno  deseamos  una  tal 
uniformidad.  Por  el  contrario  lo  que  deseamos  es  la  unidad  de  un  or- 
ganismo viviente  en  la  diversidad  que  caracteriza  a  los  miembros  de  un 
cuerpo  sano.  La  idea  de  "unión  orgánica"  debe  constituir  el  ideal  para 
la  gran  mayoría  de  los  cristianos.  En  una  Iglesia  así  unida,  cada  uno 


(44)  Cfr.  Désordre  de  l'homme...  V,  7-10;  J.  M.  Congar,  O.  P.,  Chrétiem  désunis, 
pág.  XII. 

(45)  Cfr.  Désordre  de  l'homme...  I,  276-278. 

(46)  Cfr.  C.  Colombo,  É  possibile  la  riunione  dei  cristianit,  en  LaScuoCat  77  (1949) 
286;  J.  M.  Congar,  O.  P.,  Chrét.  désunis,  pp.  XII,  311  ss.,  320-21. 

(47)  Cfr.  R.  Rouquette,  S.  J.,  La  premiére  Assemblée...  p.  18. 
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de  los  miembros  prestaría  en  definitiva  su  obediencia  al  Cuerpo  todo 
entero  y  no  a  una  porción  cualquiera  del  Cuerpo.  Los  miembros  pasa- 
rían libremente  de  una  parte  a  otra  y  en  ella  gozarían  de  todos  sus 
privilegios  de  miembros.  Los  Sacramentos  serían  los  Sacramentos  del 
Cuerpo  todo  entero".  Pero  vuelven  a  repetir  los  ecumenistas :  "nosotros 
no  concebimos  la  "unión  orgánica"...  como  una  unidad  rígida  de  go- 
bierno ;  sin  embargo,  nos  es  difícil  imaginar  esta  unidad,  tal  como  habría 
de  existir  entre  las  Iglesias  de  un  mismo  territorio,  sin  cierta  organi- 
zación común".  Por  otra  parte  tampoco  seríamos  capaces  de  representar- 
nos una  "unión  orgánica"  que  respetase  la  autonomía  relativa  de  las 
diversas  partes  constitutivas,  sin  cierta  aplicación  del  principio  "fede- 
rativo". Más  en  particular,  y  refiriéndonos  directamente  a  la  situación 
presente  del  mundo,  no  creemos  que  uno  Iglesia  "orgánicamente"  unida 
pueda  ser  una  comunidad  internacional  efectiva  sin  un  órgano  perma- 
nente "de  conferencia  y  de  consejo",  cualesquiera  que  sean  la  autoridad 
y  los  poderes  de  este  órgano  (48).  Y  no  se  ha  llegado  a  más  sobre  el 
concepto  de  la  unidad.  Después  de  Amsterdam,  en  la  reunión  del  Co- 
mité Central  del  Consejo  ecuménico  celebrado  en  Toronto  en  1950  se 
declaró  paladinamente  que  no  existe  todavía  un  acuerdo  común  sobre 
la  forma  que  debe  revestir  la  unidad  final  (49) . 

Como  ven  nuestros  amables  oyentes,  los  "ecumenistas"  sienten  en 
cierto  modo  la  necesidad  de  un  régimen  común  como  exigencia  ineludi- 
ble de  su  concepto  de  unidad  orgánica;  pero  no  hacen  la  más  mínima 
alusión  (pues  en  su  pensamiento  aunque  bastardeada  la  están  rechazan- 
do) a  la  institución  divina  del  Primado  como  posible  solución  de  sus  in- 
quietudes y  vacilaciones  (50).  Y  es  que  el  problema  de  la  unidad  está 
colgado  de  otra  cuestión  previa  y  radical  que  afecta  a  la  naturaleza 
misma  de  la  Iglesia,  y  a  su  luz  ha  de  buscarse  la  referida  respuesta. 
Ya  lo  hacía  notar  el  presidente  de  la  conferencia  de  Edimburgo,  el 
arzobispo  anglicano  de  York  en  su  discurso  inaugural;  "el  debate  que 
dura  desde  hace  diez  años,  desde  Lausana,  me  ha  persuadido  que  el 
punto  esencial  de  divergencia  es  la  naturaleza  de  la  Iglesia  misma, 
y  que  de  ahí  fluyen  todas  nuestras  demás  diferencias.  Si  queremos  llegar 
aquí  a  algún  acuerdo,  o  mejor  aún  (porque  eso  es  sólo  lo  que  importa), 
si  queremos  alcanzar  la  verdad,  debemos  acudir  a  la  Escritura"  (51). 
Y  le  hacía  coro  el  famoso  teólogo  y  obispo  luterano,  el  sueco  doctor  Aulén, 
repitiendo:  "Estoy  de  acuerdo  con  el  arzobispo  de  York  cuando  dice  que 
la  gran  cuestión,  cuando  se  trata  de  los  problemas  de  la  Iglesia.,  es  la 

(48)  Foi  et  Const.  II,  284-287. 

(49)  Chronique  religieuse,  en  "Irénlkon"  23  (1950)  334. 

(50)  Cfr.  Foi  et  Const.  II,  172. 

(51)  Fox  et  Const.  II,  77. 
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de  la  naturaleza  de  la  Iglesia"  (52).  En  lo  mismo  coinciden  los  demás 
ecumenistas.  Abreviando:  en  última  instancia  el  planteamiento  de  la 
cuestión  sobre  la  naturaleza  de  la  Iglesia  ha  quedado  formulado  así: 
¿cuáles  son  los  elementos  divinos,  y  por  tanto,  necesarios  e  inmutables; 
y  cuáles  los  elementos  humanos,  y  por  lo  tanto,  contingentes  y  variables, 
de  la  Iglesia?  Y  más  en  particular,  apuntando  directamente  al  régimen 
eclesiástico:  las  exigencias  de  la  caridad,  principio  constitutivo  de  la 
Iglesia  como  instrumento  de  santificación,  ¿son  compatibles,  y  si  lo  son, 
en  qué  medida  con  las  exigencias  del  estatuto  jurídico  que  le  corres- 
ponde por  ser  entidad  social?  o  si  se  prefiere,  ¿cuál  es  el  alcance  que 
esos  dos  principios — el  amor  y  el  derecho — han  de  tener  en  la  Iglesia, 
según  la  voluntad  de  su  divino  Fundador? 

El  P.  Salaverri  y  el  P.  Joaquín  María  Alonso  se  ocuparán  más  por 
menudo  de  ambos  problemas.  Del  de  la  unidad  el  Dr.  Domínguez  Amigo. 

2.    Los  métodos  "ecuménicos". 

El  movimiento  de  Estocolmo  y  de  Oxford  estaba  integrado  por  dos 
tendencias:  la  más  radical  creía  que  la  unidad  de  acción  era  lo  único 
a  que  se  podía  aspirar  en  la  reunión  de  las  iglesias.  Poco  a  poco  ha  ido 
perdiendo  fuerza  dentro  del  ecumenismo.  La  segunda  juzgaba  que  se 
podía  y  debía  aspirar  a  más,  pero  que  el  mejor  procedimiento  para  con- 
seguirlo era  empezar  por  la  colaboración  en  el  terreno  práctico :  de  ahí 
su  nombre  de  "Cristianismo  práctico". 

A  su  vez  las  filas  del  movimiento  "Fe  y  Constitución"  se  dividían 
en  dos  partidos :  el  de  quienes  pensaban  que  hay  que  esperar  a  que  los 
espíritus  se  hayan  puesto  de  acuerdo  antes  de  introducir  instituciones 
comunes  que  expresen  la  unidad  real  de  la  fe;  y  la  de  quienes  sos- 
tenían que  este  método  no  es  realista :  no  hay  razón  alguna  para  esperar 
a  que  se  pongan  alguna  vez  de  acuerdo  los  teólogos  individuales ;  para 
permitir  a  los  espíritus  que  se  aproximen  comiéncese  por  crear  institu- 
ciones comunes,  y  para  ello,  son  palabras  del  arzobispo  de  Cantorbery, 
"contentémonos  con  la  aceptación  exterior  de  fórmulas  y  disciplinas 
interpretadas  en  sentidos  inconciliables  por  aquellos  que  las  admiten". 

Dos  eran,  pues,  los  métodos  preconizados  por  los  ecumenistas :  el  de 
la  unidad  pragmática  y  el  de  los  compromisos  doctrinales. 

Según  el  primero  "obligando  a  las  comunidades  separadas  a  cono- 
cerse, a  colaborar,  se  las  lleva  a  percatarse  que  bajo  formulaciones  di- 
ferentes hay  actitudes  religiosas  idénticas;  salen  de  sus  torres  de  mar- 
fil y  comienzan  a  plantearse  cuestiones  unas  a  otras;  los  prejuicios  se 

(52)    Foi  et  Const.  II,  83. 

[27] 

4 


50 


RAMIRO  LÓPEZ  GALLEGO,  PBRO. 


atenúan  y  las  divergencias  menores  endurecidas  por  la  historia  se  de- 
cantan". 

El  otro  método  "consiste  en  ponerse  de  acuerdo  sobre  una  expresión 
de  fe  lo  suficientemente  vaga  para  que  todos  los  que  la.  acepten  puedan 
interpretarla  interiormente  según  sus  propias  convicciones,  o  según 
su  propia  ausencia  de  convicción". 

Ambos  métodos,  por  separado,  ya  se  juzgan  insuficientes.  El  de  los 
compromisos  doctrinales,  lejos  de  ser  provechoso  para  la  unidad,  con- 
sagra y  fija  la  separación  de  los  espíritus ;  el  de  la  unidad  pragmática, 
como  recurso  propedéutico,  es  una  medida  sana;  pero  si  de  medio  se 
convierte  en  fin,  es  ilusorio  y  nocivo.  Y  así  en  la  primera  asamblea  del 
Consejo  ecuménico  de  las  iglesias,  se  ha,  ensayado  un  método  nuevo.  En 
Amsterdam  se  ha  insistido  sobre  manera  en  la  importancia  de  los  fun- 
damentos dogmáticos  de  la  unidad.  No  se  ha  renunciado  tal  vez  al  mé- 
todo pragmático,  no  como  fin,  sino  como  medio  capaz  de  realizar  poco  a 
poco  las  condiciones  psicológicas  y  sociológicas  para  la  unificación  en  la 
fe;  pero  estimándolo  insuficiente,  y  en  la  necesidad  de  completarlo 
con  otro  método  doctrinal,  se  ha  renunciado  al  de  los  compromisos  dog- 
máticos y,  en  su  lugar,  se  ha  preferido  el  procedimiento  de  poner  sobre 
el  tapete  las  divergencias  que  separan  a  las  Iglesias  para  tratar  de  su- 
perarlas, antes  que  esforzarse  por  encubrirlas.  Es  un  enorme  progreso, 
apostilla  el  P.  Rouquette  a  quien  hemos  resumido  principalmente  en  la 
exposición  de  este  problema  (53). 

¿Qué  decir  de  la  eficacia  del  nuevo  método? 

Para  su  acertada  solución  hay  que  tener  muy  en  cuenta  los  dos  polos 
extremos  de  tensión  en  que  se  sitúan  las  diversas  concepciones  que  sobre 
la  regla  de  fe  se  han  manifestado  en  Amsterdam :  la  concepción  llamada 
por  ellos  católica,  representada  por  los  ortodoxos  orientales  y  en  cierta 
medida  por  la  confesión  anglicana;  y  la  concepción  protestante  de  las 
restantes  iglesias.  Cierto  que  la  única,  norma  de  fe  en  la  Iglesia  es  la 
voluntad  y  designio  de  Dios;  pero  el  modo  de  proponer  esta  voluntad 
y  este  designio  divinos  a  los  fieles  se  concibe  de  dos  maneras  límites 
opuestas.  No  me  entretengo  en  declararlas  porque  otro  profesor  ha  de 
hacerlo  con  mayor  amplitud  y  competencia. 

3.   La  Constitución  del  Consejo  ecuménico  de  las  Iglesias. 

Para  el  empleo  del  método  reseñado,  y  en  general  de  cuantos  proce- 
dimientos conduzcan  útilmente  a  preparar  el  camino  de  la  deseada 

(53)  Cír.  R.  Rouquette,  S.  J.,  La  premiére  Assemblée...  pp.  17-19  y  Les  mouv. 
aecum.,  en  "Études"  258  (1948)  37. 


[28] 


EL  ECUMENISMO.  PRESENTACIÓN  DE  LOS  PROBLEMAS   QUE  PLANTEA  51 

unión  de  los  cristianos,  el  ecumenismo  ha  montado  como  su  principal 
instrumento  el  Consejo  ecuménico  de  las  Iglesias. 

Muchas  son  las  inquietudes  que  ha  despertado  su  constitución  que, 
tal  vez  para  nosotros  y  por  ahora,  no  sean  de  gran  interés.  Son,  en  su 
mayoría  problemas  que  afectan  a  las  iglesias-miembros:  ¿qué  condiciones 
deben  exigirse  uara  ingresar  en  él  ?  ¿  qué  número  de  representantes  puede 
enviar  cada  iglesia  a  sus  reuniones?  ¿con  qué  criterio  se  lia  de  fijar 
su  plan  de  trabajo?  ¿quiénes  han  de  gobernarlo?  ¿cómo  han  de  tomarse 
sus  decisiones?,  etc.,  etc.  El  de  más  fuste  quizas  y  el  más  discutido  es 
el  de  su  naturaleza  y  autoridad.  ¿  Qué  representa  en  el  seno  de  la.  cris- 
tiandad esta  nueva  institución  ?  Hoy  parece  ya  claro  que  la  mencionada 
entidad,  en  la  que  confluyen  tantas  fracciones  del  cristianismo,  no  pre- 
tende ser  una  especie  de  concilio  universal,  ni  menos  una  super-iglesia. ; 
mucho  menos  aún  la  única  Iglesia  de  Jesucristo  a  la  que  todos  aspiran; 
tampoco  un  mero  reflejo  de  la  realidad  empírica  de  las  iglesias  sin  com- 
promisos ulteriores  o  una  agencia  para  negociar  uniones  entre  las  igle- 
sias miembros,  cosa  que  atañe  directamente  a  ellas  mismas ;  sino  un 
instrumento  de  que  se  valen  para  establecer  contactos  mutuos,  promover 
el  estudio  y  la  discusión  de  los  problemas  que  plantea  la  unidad  de  la 
Iglesia,  con  afán  de  superarlos;  y  un  medio  también  de  expresión,  el 
portavoz  común  en  cada  momento,  del  grado  de  unidad  ya  conseguido. 

Y  sus  poderes  ¿cuáles  son?  El  Consejo  ecuménico  no  legisla  ni  im- 
pone su  criterio  a  las  iglesias  miembros:  sus  decisiones  no  tienen  más 
autoridad  que  el  peso  interno  de  su  cordura.  Respecto  de  ellas  cada  igle- 
sia conserva  por  entero  su  autonomía  y  responsabilidad. 

La  primera  Asamblea  de  Amsterdam  trató  de  precisar  esas  cuestiones 
y  más  tarde,  en  vista,  de  las  torcidas  interpretaciones  que  se  dieron 
a  sus  palabras,  el  Comité  Central  del  Consejo  reunido  en  Toronto,  pu- 
blicó una  declaración,  antes  mencionada,  con  el  título  "La  Iglesia,  las 
iglesias  y  el  Consejo  ecuménico  de  las  iglesias"  volviendo  sobre  el  asunto. 
Pero  todavía  parece  que  no  todo  está  claro  y  el  problema  sigue  en  pie: 
¿qué  significa  el  Consejo  ecuménico?  ¿cuál  es  su  autoridad?  (54). 

4.    Las  conclusiones  del  Consejo. 

El  cuarto  y  último  capítulo  de  la  problemática  teórica  del  ecume- 
nismo  se  refiere  a  las  conclusiones  aprobadas  en  sus  Conferencias  y  reu- 
niones. La  materia  aquí  es  abrumadora.  Son  tantas  y  tan  varias  las 

(54)    Cfr.  Désordre  de  l'homme...  1,  263-289:  V,  258  y  259;  Chranique  religieuse,  en 
Irénikon"  23  (1950)  333  y  334;  D  C.  Lialine,  Nouvelles  vrécísiarts  sur  le  Conseil  oecu- 
méniqiie  des  Églises,  en  "Irénikon"  24  (1951)  37-54;  véase  también  en  el  mismo  vol.  24 
las  pp.  81  y  82;  224-229  y  la  493. 
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decisiones  tomadas  por  los  ecumenistas,  de  carácter  doctrinal  o  de 
orientación  de  la  conducta,  que  sólo  enumerarlas  consumiría  demasiado 
tiempo.  No  podemos  hacerlo,  ni  menos  todavía,  tratar  de  declarar  una 
por  una  para  mejor  entender  su  sentido  y  alcance.  Tampoco  lo  creemos 
necesario  a  los  fines  introductorios  de  nuestro  estudio.  Baste,  pues,  con- 
signar que  apenas  hay  punto  crucial  de  la  teología  ni  cuestión  impor- 
tante en  el  orden  político,  económico  o  social,  nacional  e  internacional 
de  nuestro  tiempo,  que  no  hayan  sido  abordados  por  el  "ecumenismo". 
El  valor  y  la  solución  que  les  merece  a  sus  representantes  es  fáeil  encon- 
trarlos en  las  actas  oficiales  de  sus  Congresos.  Ahora  bien,  no  pocas 
de  sus  apreciaciones  y  soluciones  son  muy  discutibles.  Son,  por  tanto, 
problemas  que  estén  sobre  el  tapete  y  exigen  discusión.  Algunos  de 
ellos  se  tratarán  estos  días.  Pero  al  discutirlos  creemos  que  no  deben 
olvidar  los  católicos  una  atinada  observación  de  Colombo  al  hablar  de 
la  necesidad  que  tenemos  de  conocer  directamente,  en  sus  fuentes,  el 
pensamiento  actual  de  los  disidentes,  y  es  la  siguiente:  "¿Cuántas 
bibliotecas  de  nuestros  seminarios  y  aún  Facultades  teológicas  están 
al  día  en  este  aspecto?  ¿tienen  al  menos  lo  indispensable?  Y  sin  embargo, 
los  profesores  siguen  años  y  años  "refutando"  el  protestantismo  sin  sos- 
pechar que  el  luteranismo  y  el  calvinismo  son  un  espíritu  y  un  sistema 
antes  que  un  repertorio  de  afirmaciones  doctrinales  sobre  algunos  puntos 
dogmáticos"  (55) .  Hasta  aquí  el  profesor  italiano. 

Pongamos  un  ejemplo  de  este  espíritu,  que  indica  al  mismo  tiempo 
cierta  evolución  en  las  filas  disidentes.  El  arzobispo  de  York,  William 
Temple,  presidente  de  la  conferencia  de  Edimburgo  decía  a  los  congre- 
sistas, hablando  del  problema  de  la  gracia  :  "...He  oído  decir  a  un  teólogo 
alemán,  que  me  merece  todos  los  respetos,  que  el  Concilio  de  Trento  ha 
pronunciado  anatema  contra  la  única  doctrina  verdadera  de  la  gracia 
y  de  la  justificación  por  la  fe.  El  decreto  en  cuestión  es  este:  Si  qmis 
dixerit  sola  fide  seipsuni  iustificari  ita  ut  mtelligat  nihil  aliud  nquiri 
quod  ad  iustificationis  gratiam  consequcndam  co-op&retur  ef  nulla  ex 
parte  necessc  esse  etiam  eum  suae  vohintatis  motu  pmeparari  atqxie  dis- 
poni  anathema  sit.  (Sessio  VI,  canon  IX) .  No  tenemos  por  qué  ocuparnos 
aquí  especialmente  de  los  decretos  del  Concilio  de  Trento,  sigue  diciendo 
el  prelado,  pero  nosotros  vemos  con  gran  interés  el  pensamiento  que  ex- 
presa tal  decreto.  Me  gustaría  preguntar  aquí  a  mis  amigos  de  tradición 
protestante  y  reformada  si  por  fe  ellos  entienden  una  determinación  de 
la  persona  toda  entera  o  una  respuesta  de  solo  el  entendimiento.  Porque 
si  entienden  el  primer  término  de  la  alternativa,  la  fe  comprende  la  coo- 


(55)  C.  Colombo,  &  possibile  la  riiwiioiie  dei  cristianif,  en  LaScuoCat  77  (1949) 
305.  nota  29. 
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peración  de  la  voluntad  y  a  su  doctrina  no  le  afecta  el  citado  decreto ; 
pero  si  entienden  lo  segundo,  entonces  yo  soy  de  los  que  tienen  nece- 
sidad de  conocer  su  experiencia  antes  de  poder  dar  mi  asentimiento  a  su 
doctrina"  (56). 

Y  pasemos  ya  a  los  problemas  que  en  el  orden  práctico  plantea  el 
"ecumenismo". 

4.    IjOS  problemas  prácticos  del  "ecumenismo" 

A  tres  fuentes  principales  de  problemas  prácticos  reducíamos  la.s 
cuestiones  que  se  debaten  en  torno  a  la  reintegración  de  las  confesiones 
disidentes  en  el  seno  de  la  Iglesia  Católica  Romana :  si  es  lícito  sostener 
y  fomentar  que  lo  hagan  en  bloque;  qué  condiciones  se  les  exigiría,  en 
caso  afirmativo;  y  cuál  debe  ser,  entonces,  la  conducta  que  hemos  do 
observar  los  católicos  frente  al  "ecumenismo".  Problemas  de  no  escaso 
interés,  pues  en  su  solución  van  implicadas  algunas  rectificaciones  de 
nuestra  actual  mentalidad  respecto  de  los  disidentes,  y  que  tal  vez  trai- 
gan como  consecuencia — sin  que  por  ello  queramos  prejuzgar  las  dis- 
posiciones del  Magisterio  que  acatamos  y  acataremos  siempre  reveren- 
temente— ciertas  modificaciones  de  nuestra  metodología  teológica  y  pas- 
toral, y  de  nuestra  disciplina  canónica.  De  todos  ellos  tratan  ampna- 
mente  el  profesor  Colombo  en  un  estudio  con  el  título  "E  possibile  la 
riunioni  dei  cristiani?"  publicado  en  el  vol.  77  de  "La  Scuola  Cattolica", 
y  con  anterioridad  el  P.  Congar,  en  su  citado  libro  "Chrétiens  desu- 
nís" (57). 

1.    La  reincorporación  de  las  iglesias  en  forma  corporativa. 

Si  la  reintegración  de  los  cristianos  al  seno  de  la  Iglesia  Católica 
hubiera  de  hacerse  solamente  de  manera  individua!,  se  ha  calculado 
que  al  ritmo  ordinario  de  esas  conversiones  harían  falta  seis  siglos  para 
que  Inglaterra  se  hiciese  católica,  y  tres  mil  años  para  que  la  India 
fuese  simplemente  cristiana  (58) .  No  hay  duda  que  es  menester  ensayar 
otro  procedimiento.  Pero  es  conocido  el  pensamiento  del  Card.  Newman : 
"La  conversión  de  una  comunidad  como  la  Iglesia  Anglicana  sería  un 
milagro  tan  grande  como  un  cambio  imprevisto  del  curso  del  Táme- 
sis..."  (59). 

(56)  Foi  et  Const.  11,  76. 

(57)  Véase  la  nota  primera  de  este  trabajo. 

(58)  Cfr.  J.  M.  Congar,  O.  P.,  Chrét.  déeunis.,  p.  378. 

(59)  Carta  del  3  de  mayo  de  1866  a  Ambrosio  de  Lila,  en  W.  Ward,  The  Ufe  of 
John  Henry  Card.  Neuman;  II,  London,  1913,  p.  116.  Cfr.  C.  Colombo  6  posaibile  la 
ritmione  dei  cristianif ,  en  LaScuoCat  77  (1949)  292,  nota  11. 
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No  había  en  el  siglo  pasado  plena  unanimidad  en  cuanto  a  la  licitud 
de  promover  las  conversiones  corporativas.  Unos  opinaban  y  con  ellos 
el  Card.  Vaughan  que  no  eran  convenientes.  "Un  convertido,  son  sus 
palabras,  tiene  necesidad  de  mucha  instrucción  antes  que  su  conversión 
sea  profunda  ;  una  conversión  en  masa  podría  fácilmente  desembocar  en 
una  confusión  en  masa".  De  hecho  hay  tristes  ejemplos  en  la  historia 
de  la  Iglesia  de  esta  clase  de  conversiones.  Otros,  los  más,  por  el  con- 
trario, a  quienes  apoyaba  el  Card.  Wiseman,  eran  partidarios  de 
ellas  (60)  ;  una  "conversión"  individual,  dice  el  profesor  Colombo,  im- 
plica tal  ruptura  con  todos  los  hábitos  espirituales  adquiridos  y  con 
los  propios  vínculos  espirituales  y  sociológicos,  que  con  frecuencia  exige 
un  acto  heroico,  un  "milagro"  de  la  gracia  y  de  la  buena  voluntad. 
Y  es  sabido  que  los  actos  heroicos  y  los  "milagros"  no  son  comunes. 
Otro  es  el  caso  "si  una  comunidad  entera  con  sus  pastores  se  uniese 
a  la  Iglesia  Católica.  Entonces,  la  mayor  pai'te  de  los  pertenecientes  a 
dicha  comunidad  seguirían  viviendo  en  el  propio  ambiente  espiritual; 
continuarían  recibiendo  la  doctrina  eiñstiana  por  el  mismo  conducto 
que  antes;  sólo  que  recibirían  la  verdad  plenaria,  participarían  de  to- 
dos los  medios  de  la  gracia  y,  mediante  el  vínculo  con  la  Iglesia  de  Roma, 
estarían  en  comunión  con  la  Iglesia  total"  (61). 

Hoy  creemos  ya  zanjada  esta  disputa  de  una  manera  oficial;  el 
Dr.  Avelino  Esteban  nos  aportará  la  decisión  del  magisterio  eclesiástico. 

2.    Condiciones  para  la  unión  y  conducta  ole  los  católicos. 

En  cuanto  a  las  condiciones  que  se  exigirían  a  los  disidentes,  si 
quisieran  unirse  a  la  Iglesia  de  Roma  en  forma  corporativa,  nos  hablará 
también  detenidamente  el  mismo  profesor.  Sólo,  pues,  unas  cortas  acla- 
raciones para,  captar  su  razón  de  ser. 

El  reconocimiento  de  que  la  Iglesia  de  Jesucristo  no  existe  donde 
falta  la  comunión  con  Pedro  y  su  sucesor,  el  Romano  Pontífice,  es  sin 
duda  alguna  el  punto  dogmático  más  difícil  de  aceptar  por  los  disidentes; 
pero  esta  dificultad  deriva  en  grandísima  parte  de  la  convicción  o  del 
temor  de  que  incorpararse  a  la  Iglesia  Católica  lleva  consigo  el  deber 
de  latinizarse,  de  renunciar  a  todas  sus  tradiciones  y  de  uniformarse 
según  el  tipo  de  la  Iglesia  de  Roma. 

Las  iglesias,  por  tanto,  que  quisieran  unirse  con  la  de  Roma  ¿ten- 
drían que  abandonar  para  hacerlo  todo  lo  que  tienen  de  característico 


(60)    Cfr.  J.  M.  Conoar,  Chrét,  désunis,  p.  376,  nota  2,  y  p.  377  nota  1. 
061)    C.  Colombo.  é  possibile  la  riunione  dei  cristianiT,  en  LaScuoCat  77  (1949) 
287-288. 
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en  su  disciplina,  en  su  liturgia,  en  su  espiritualidad,  en  su  tradición, 
en  su  misma  manera  de  matizar  o  subrayar  ciertos  aspectos  de  la  doc- 
trina revelada?  ¿0,  lograda  la  unidad  de  la  fe,  reconocido  el  primado 
universal  del  Romano  Pontífice  y  establecida  una  jerarquía  válida,  po- 
drían conservar  y  aportar  a  la  Iglesia  Católica  ese  patrimonio  espi- 
ritual? (62). 

El  último  problema  que  nos  proponíamos  presentar  en  esta  segunda 
parte  de  nuestro  trabajo  versaba  sobre  la  conducta  que  hemos  de  obser- 
var los  católicos,  los  teólogos  católicos  en  particular,  en  relación  con 
el  movimiento  "ecuménico".  ¿Podemos  fomentarlo,  asistir  a  sus  reunio- 
nes, inscribirnos  en  sus  filas?  ¿En  qué  medida  es  lícito  que  le  prestemos 
nuestro  apoyo,  si  se  lo  pudiéramos  prestar?  El  problema  en  sus  líneas 
generales  es  claro.  El  P.  Monsegú  lo  estudiará  "ex  profeso"  y  a  él  nos 
remitimos. 

No  creemos,  pues,  necesario  fatigaros  ni  un  minuto  más. 


CONCLUSION 

Cuenta  el  pastor  Boegner,  uno  de  los  seis  presidentes  del  Consejo 
ecuménico  de  las  iglesias,  que  en  la  primera  reunión  interconfesional 
sobre  las  misiones,  de  la  que  ya  hemos  hecho  referencia,  celebrada  en 
1910  "un  cristiano  del  extremo  Oriente  hizo  en  substancia  este  discurso 
a  los  dirigentes  de  las  obras  misionales:  vosotros  nos  habéis  traído  el 
Evangelio  y  de  ello  os  estamos  agradecidos.  Pero  ¡por  caridad!  dejar 
en  vuestra  casa  todos  los  ismos...  Nosotros  no  sabemos  qué  hacer  de 
vuestro  anglicanismo,  de  vuestro  presbiterianismo,  de  vuestro  metodismo, 
de  vuestro  luteranismo,  de  vuestro  baptismo,  de  vuestro  eongregacionalis- 
mo.  Predica dnos  a  Jesucristo,  pero  no  vuestras  divisiones"  (63). 

Estas  palabras,  expresión  del  sentido  común  y  voz  de  la  verdad,  fue- 
ron el  primer  chispazo  que,  prendiendo  y  propagándose  en  las  filas 
de  las  iglesias  separadas  de  Roma,  ha  producido  el  incendio  del  moderno 
"ecumenismo".  No  es  fácil,  ni  conveniente,  apagarlo.  Por  múltiples  y 
graves  que  sean  los  problemas  que  intentan  sofocar  su  crecimiento,  es 
mucho  más  intenso  el  anhelo  de  unidad  que  lo  alimenta. 

Pidamos  al  Señor  que  ese  aliento  unionista  no  cese  de  insuflar  hasta 
que  todos  los  disidentes,  unidos  a  la  cátedra  de  Pedro,  formen  con  los 
católico-romanos  el  único  rebaño  que  quería  y  sigue  queriendo  nuestro 
divino  Pastor. 

(62)  Cfr.  C.  Colombo,  1.  c,  p.  303. 

(63)  Citado  por  G.  B.  Guzzetti,  11  mov.  ecum.,  en.  LaScuoCat  77  (1949)  252. 
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INTRODUCCION 


ES  una  realidad  evidente  la  extensión,  en  estos  últimos  años  del 
llamado  "Movimiento  ecuménico".  Hasta  diríamos  que  se  trata 
de  una  realidad  consoladora,  como  expresamente  reconoce  la 
Instrucción  del  Santo  Oficio  "Ecclesia  Catholica"  con  estas  palabras: 

"In  pluribus  Orbis  partibus,  quum  ex  variis  externis  eventibus 
et  animorum  mutationibus,  tum  máxime  ex  communibus  fidelium 
orationibus,  afilante  quidem  Spiritus  Sancti  gratia,  in  multorum 
animis  ab  Ecclesia  Catholica  dissidentium  desiderium  in  dies  ex- 
crevit  ut  ad  unitatem  omnium  redeatur,  qui  in  Christum  Dominum 
credunt.  Quod  prefecto  filiis  Eeclesiae  verae  est  causa  sanctae  lae- 
titiae  simulque  invitamentum  ad  praestandum  ómnibus  sincere 
veritatem  quaerentibus  auxilium,  ipsis  lucem  et  fortitudinem  effu- 
sa  prece  a  Deo  sollicitando"  (1). 

En  las  líneas  transcritas  son  dignas  de  ponderación,  no  sólo  la  exte- 
riorizada alegría  por  el  desarrollo  del  movimiento  unionista  en  distintas 
partes  del  globo  entre  los  que  profesan  la  fe  cristiana;  sino  también  el 
ver  en  esas  aspiraciones  hacia  la  unidad  de  cuantos  esperan  en  Cristo- 
Dios  Salvador  un  efecto  de  las  plegarias  de  los  fieles  y  hasta  una  inspi- 
ración de  la  gracia  del  Espíritu  Santo. 

Nuestro  estudio  tiene  por  objeto  fijar  concretamente  la  actitud  del 
Magisterio  eclesiástico  frente  a  este  movimiento,  extendido  y  consolador, 
hacia  la  unidad  de  todos  los  que  creen  en  Jesucristo.  Comenzaremos 


(1)    Cír.  AAS.,  32  (1950)  142. 
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por  señalar  la  aportación  de  nuestro  estudio  a  la  luz  de  anteriores  traba- 
jos realizados  sobre  el  tema,  los  que  presentaremos  brevemente,  pasando 
a  concretar  el  significado  exacto  del  llamado  "ecumenismo"  y  "movi- 
miento ecuménico"  a  fin  de  poder  fijar  con  toda  exactitud  la  actitud 
de  Roma  frente  a  esas  tendencias  unionistas.  Para  evitar  todo  equívoco 
en  esa  actitud  señalaremos  cual  sea  y  ha  sido  la  del  Magisterio  ante  el 
hecho  doloroso  de  la  desunión  cristiana,  lo  que  nos  daría  una  visión 
católica  del  ecumenismo;  pasando  luego  a  destacar  la  postura  romana 
frente  a  las  soluciones  dadas  por  los  Disidentes  para  lograr  la  unidad 
por  ellos  perdida,  que  es,  en  sustancia,  lo  que  constituye  el  "ecumenismo". 

Por  razón  de  método  estudiaremos  las  normas  del  Magisterio  divi- 
diéndolas en  disciplinares — Congregaciones  Romanas  y  Código  de  De- 
recho Canónico — y  doctrinales,  constituidas  por  los  documentos  ponti- 
ficios más  notables,  desde  los  días  de  Pío  IX  hasta  hoy.  Para  resaltar 
la  lógica  de  esa  actitud  de  Roma,  tanto  disciplinar  como  doctrinal,  re- 
sumiremos algunas  de  las  afirmaciones  más  autorizadas  entre  los  Disi- 
dentes, tanto  sobre  el  "movimiento  ecuménico"  y  sus  fines,  como  sobre 
algunos  puntos  capitales  en  esta  tarea  unionista,  tales  como  el  concepto 
de  Iglesia  y  su  unidad.  A  su  luz  podremos  vislumbrar  la  realidad  y  po- 
sibilidad del  "ecumenismo",  sus  obstáculos  y  medios  eficaces.  Termi- 
naremos nuestro  trabajo  concretando  qué  es  lo  que  Roma  quiere  y  pro- 
cura, qué  es  lo  que  rechaza  y  prohibe,  cerrando  nuestro  estudio  con  la 
visión  personal,  que  nos  sugieren  todos  estos  datos,  sobre  el  llamado  pro- 
blema de  la  unión  de  las  Iglesias. 


I 

ALCANCE  Y  CARACTER  DE  NUESTRO  ESTUDIO 

El  alcance  de  este  trabajo  queda  ya  señalado  en  las  líneas  prece- 
dentes: fijar  exactamente  la  actitud  de  Roma  frente  al  llamado  "movi- 
miento ecuménico".  Dicho  con  otras  palabras:  frente  al  problema  de  la 
desunión  de  los  cristianos  y  su  consiguiente  solución,  qué  es  lo  que  Roma 
anhela  y  fomenta,  qué  es  lo  que  rechaza  y  prohibe.  Ello  nos  facilitará 
el  ver  no  sólo  la  actitud  del  Magisterio  frente  a  las  tentativas  de  las 
Iglesias  separadas,  sino  conocer  positivamente  cuales  son  sus  deseos 
reales  y  eficaces  para  lograr  la  unión  de  todos  los  cristianos. 

El  carácter,  sin  embargo,  de  nuestro  estudio  tiene  que  ser,  por  fuerza 
más  informativo  que  original ;  más  de  síntesis  y  análisis  que  de  aporta- 
ción investigadora,  ya  que  antes  que  nosotros  han  sido  varios  los 
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esfuerzos  llevados  a  cabo  con  la  misma  finalidad  y  resultados  muy  com- 
pletos. Con  todo,  procuraremos  precisar  algunos  puntos  menos  destacados 
por  los  autores  que  nos  han  precedido  en  este  camino,  señalando  incluso 
puntos  de  divergencia,  lo  mismo  en  la  interpretación  de  algunos  docu- 
mentos como  en  lo  que  se  refiere  a  la  actitud  de  Roma  en  general. 

A  fin  de  poder  comprobar  la  aportación  real  que  nuestro  estudio 
realiza  en  este  campo,  antes  de  entrar  más  en  el  fondo  de  la  cuestión, 
queremos  resumir  los  estudios  recientes  más  notables  hasta  ahora  lle- 
vados a  cabo  (2) . 

II 

DOCUMENTOS  DISCIPLINARES  DEL  MAGISTERIO  EN  TORNO  AL 

"ECUMENISMO" 

1)    Congregaciones  Romanas. 

La  exacta  disposición  de  este  apartado  de  nuestro  estudio — Docu- 
mentos del  Magisterio  en  torno  al  "ecumenismo" — pide  que  tengamos 
presente  las  varias  y  comunes  manifestaciones  del  movimiento  unionista 
a  fin  de  ver  la  correlación  que  con  estas  manifestaciones  tienen  los 
Documentos  del  Magisterio. 

El  "movimiento  ecuménico"  desarrolla,  normalmente  su  actividad 
específica  a  base  de  asociaciones,  asambleas  y  reuniones.  Unas  veces 
con  el  fin  concreto  de  orar  por  la  unión  de  los  cristianos.  Es  el  caso 
de  la  célebre  APUC-Association  f  or  the  Promotion  of  the  Union  of  Chris- 
tendom- Asociación  para  promover  la  reunión  de  la  Cristiandad  (3) ,  que 
pudiéramos  considerarla  como  la  primera  manifestación  organizada  de 
este  movimiento  unionista  que  luego  se  había  de  concretar  en  el  "ecu- 
menismo". Otra  de  las  manifestaciones  normales  de  la  actividad  del 
movimiento  son  las  asambleas  y  reuniones,  con  fines  diversos,  pero  en 
los  que  son  frecuentes  las  discusiones  doctrinales.  Cuando  estas  reunio- 


(2)  Suprimimos  en  este  trabajo  toda  la  parte  de  nuestro  estudio  que  no  mira 
directamente  a  la  actitud  del  Magisterio  frente  al  "ecumenismo",  ya  que  esperamos 
poder  dar  a  luz  en  breve  a  una  obra  más  extensa  sobre  el  tema,  en  la  cual  desarro- 
llamos todos  los  puntos  contenidos  en  el  esquema  del  trabajo  que  presentamos  a  la 
XII  Semana  Española  de  Teología.  Sirva  esto  para  aclarar  algunas  referencias  en  este 
estudio,  que  no  halle  el  lector  en  estas  mismas  páginas. 

(3)  Para  el  origen,  finalidad  y  vicisitudes  de  Apuc  véase:  Bivort  de  la  Saudée,  en 
Anglicans  et  Catholiques,  París,  1948,  pág.  5  ss.  Aubert,  he  Saint-Siége  et  l'Union  des 
Églises,  pág.  17  ss.  La  condenación  y  correspondencia  cruzada  con  este  motivo  entre 
algunos  de  sus  miembros  y  el  Card.  Patrizi  puede  verse  en:  "Miscell.  Comillas"  15 
(1951)  207-215. 
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nes  tienen  un  número  limitado  de  participantes,  con  un  fin  previamente 
fijado,  se  pueden  considerar  como  coloquios  o  conversaciones.  De  éstas 
son  célebres  las  de  Malinas  en  los  días  del  Card.  Mercier  (4). 

Frente  a  todas  estas  varias  manifestaciones  de  la  actividad  ecume- 
nista  asociaciones,  reuniones,  asambleas  contradictorias,  el  Magisterio 
ha  señalado  su  actitud. 

Por  razón  de  método  hemos  de  considerarla  en  un  doble  plano,  el 
disciplinar  y  el  doctrinal.  La  división  no  es  opositiva  o  de  exclusión, 
sino  tan  sólo  metodológica.  Entre  los  documentos  que  señalan  la  acti- 
tud disciplinar  vamos  a  presentar  los  de  las  Congregaciones  romanas  y 
las  normas  del  Código  de  Derecho  Canónico.  Entre  los  doctrinales,  las 
Cartas  y  Encíclicas  de  los  Papas. 

Antes  de  entrar  en  el  estudio  determinado  de  esta  parte  documental 
nos  parece  oportuno  recordar  unas  palabras  del  P.  Congar  a  propósito 
de  los  Documentos  de  Roma  en  torno  al  "ecumenismo" : 

"No  está  dicho  todo,  y  con  frecuencia,  es  imposible  que  se  diga 
todo  en  estos  documentos.  Ellos  definen  la  doctrina  de  la  Iglesia 
una  tal  como  Nuestro  Señor  la  ha  querido  y  fundado;  ellos 
señalan  el  término  ideal  adonde  es  necesario  llegar:  pero  apenas 
dan  indicaciones  ni  sobre  el  punto  de  partida  concretamente  ni 
sobre  las  posibilidades  del  movimiento  hacia  un  término"  (5) 

Esta  advertencia,  con  la  aclaración  que  le  hacemos  en  la  nota  (5)  la 
hemos  de  tener  en  cuenta  para  la  valorización  y  alcance  de  algunos  Do- 
cumentos. Para  que  no  parezcan  rigurosamente  intransigentes  frente  a 
unos  esfuerzos  unionistas,  siempre  dignos  de  atención  y  simpatía,  con- 
viene también  no  desorientarse  en  la  apreciación  del  "movimiento  ecu- 
menista",  interpretándolo,  sin  más,  como  una  tendencia  hacia  Roma, 
lo  cual  no  es  exacto,  como  ya  dijimos  en  el  apartado  III,  B,  de  este 
estudio.  En  el  sentir  de  los  ecumenistas,  una  cosa  es  la  reunión  de  la 
Cristiandad;  y  otra,  bien  distinta  para  ellos,  la  unión  con  Roma.  Con 
esta  aclaración  por  delante  nos  parecerán  menos  "rigurosas"  las  pro- 


(4)  Sobre  las  Conversaciones  de  Malinas,  Bivort  de  la  Saudée:  Documenta  sur  le 
Probléme  de  l'union  anglo^romaine  y  Anglicans  et  CatJvoliques.  Los  dos  volúmenes 
dedicados  a  las  "Conversaciones".  Aubert,  o.  C,  pág.  101  ss.  "Irénikon"  19  (1946) 
214-218. 

(5)  Cfr.  Chrétiens  Désunis,  XIII.  El  autor  se  refiere  concretamente  a  los  docu- 
mentos Ad  Puseistas.  Satis  cognitum,  Mortalium  ánimos.  Nosotros  matizaríamos  un 
poco  más  la  expresión  de  Conoar:  "lis  ne  donnet  guére  d'lndicatlons  ni  sur  le  polnt 
de  départ  concret,  ni  sur .  les  posslbllités  du  mouvement  vers  le  terme" :  Estimamos 
que  el  punto  de  partida  para  todo  movimiento  unionista  no  puede  estar  más  concreta- 
mente señalado  en  esos  documentos:  Roma  es  la  única  verdadera  Iglesia  y  a  ella  han 
de  volver,  sometidos  al  Primado  de  Pedro,  cuantos  quieran  la  unidad  cristiana.  Las 
concreciones  podrán  venir  en  cuestión  de  métodos;  pero  ese  punto  de  partida  lo  esti- 
mamos bien  concreto. 
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hibiciones  romanas.  En  fin,  no  hemos  de  olvidar  que  esta  actitud  do- 
cumental se  ha  ido  haciendo  a  medida  que  las  circunstancias  lo  han 
exigido.  Así  vemos  que  en  estos  últimos  lustros  a  cada  esfuerzo  del 
"ecumenismo"  ha  correspondido  una  consiguiente  actitud  romana.  El 
Decreto  del  Santo  Oficio  de  4  de  julio  de  1919  señala  la  norma  para  la 
Conferencia  de  Ginebra  de  1920.  El  del  7  del  mismo  mes  del  año  1927 
corresponde  a  la  reunión  de  Lausana;  a  ella  siguió  luego  la  Mortaliwn 
ánimos  que  con  la  Satis  cognitum  de  León  XIII  son  la  Carta  Magna  de 
todo  ecumenismo  católico.  Finalmente  antes  de  Amsterdam  tenemos  el 
Decreto  de  4  de  junio  de  1948  Curtí  compertum;  y  después  de  Amsterdam 
la  Instrucción  "EccUsia  Catholica",  el  último  de  los  Documentos  del 
Magisterio  que  normaliza  la  actitud  de  los  católicos  frente  al  "ecume- 
nismo" (6) .  Si  nos  remontamos  más  en  la  historia  de  los  esfuerzos  unio- 
nistas por  parte  de  Roma,  hemos  de  observar  tres  actitudes  distintas: 
la  que  mira  a  las  Iglesias  orientales,  hacia  el  Protestantismo  en  general 
y  hacia  la  Iglesia  anglicana  en  particular.  Los  Documentos  del  Magis- 
terio se  adaptan  a  cada  uno  de  sus  destinatarios.  Tenemos  de  esta  varia 
atención  dé  Roma  hacia  los  distintos  grupos  cristianos  de  ella  separados 
dos  ejemplos  célebres  en  el  último  siglo :  la  Carta  Apostólica  Prasclara 
gratulationis  de  León  XIII,  con  motivo  de  su  jubileo  episcopal  de  20 
de  junio  de  1894,  y  en  la  que  se  dirige  primero  a  los  Orientales,  y  entre 
ellos  hace  una  alusión  especial  a  la  Iglesia  rusa ;  y  luego  a  los  Protes- 
tantes en  un  tono  de  mayor  severidad  (7) .  El  año  1895  dirigía  el  mismo 
pontífice  un  Carta  apostólica  Armntissimae  voluntatis  ad  anglos  regnum 
Christi  in  fidei  veritate  quaerentes,  en  la  que  alude  a  la  anterior,  en  la 
que  les  había  hablado  en  común  con  otros  grupos  cristianos,  y  les  ma- 
nifiesta que  "Ut  id  propriis  litteris  efficeremus,  jam  nobis  admodum  in 
desiderio  resederat"  (8).  El  segundo  ejemplo  de  esta  varia  actitud  de 
Roma  lo  tenemos  con  motivo  de  la  invitación  para  el  Concilio  Vaticano 
hecha  por  Pío  IX  en  dos  documentos  separados:  La  Carta  apostólica 
Arcano  divinan  Providentiae  a  los  Orientales  separados,  del  8  de  sep- 
tiembre de  1868.  Cinco  días  después,  el  13  del  mismo  mes,  escribía  a  los 
Protestantes  y  demás  no  católicos  la  Carta  apostólica  Jam  vos  omnes  con 
la  misma  invitación  (9) . 

Hechas  estas  aclaraciones  entramos  en  el  estudio  de  la  actitud  de 
Roma  hacia  el  "movimiento  ecuménico"  a  través  de  los  Documentos  dis- 
ciplinares. Y  en  primer  lugar  nos  vamos  a  fijar  en  las  primeras  normas 


(6)  Cfr.  AubehTj  Le  Saint-Siége  et  l'Uníon  des  Églises,  pág.  133  ss. 

(7)  O.  c,  págs.  33-37.  Oesterle,  en  "Miscell.  Comillas"  15  (1951)  215-217.  Cfr.  Fontes 
C.  Juris  Canonici,  III,  n.  625,  p.  441-450.  Acta  Leonis  XIII,  14,  195-214. 

(8)  Cfr.  "Miscell.  Comillas",  15  (1951)  217. 

(9)  Cfr.  Aubert,  he  Saint-Siége  et  l'Union  des  Bglises,  págs.  22-30. 
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en  lo  referente  a  una  de  las  más  actuales  manifestaciones  de  "Ecume- 
nismo":  las  controversias  o  asambleas  contradictorias.  Es  este  uno  de 
los  recursos  a  que  apelan  con  más  frecuencia  los  ecumenistas  de  hoy: 
"Sólo  un  hecho  nuevo  podría  cambiar  profundamente  la  situación  actual : 
que  los  teólogos  romanos  fuesen  autorizados  por  la  Santa  Sede  a  enta- 
blar contactos  con  teólogos  de  otras  confesionalidades,  en  vistas  a  una 
confrontación  doctrinal"  (10). 

Actitud  frente  a  las  Controversias  o  Asambleas  contradictorias: 

Según  Quilliet  el  documento  más  antiguo  en  esta  materia  data  del 
pontificado  de  Alejandro  IV  (1254-1261)  : 

"Inhibemus  quoque  ne  cuiquam  laicae  personae  liceat,  publicae 
vel  privatim,  de  fide  catholica  disputare.  Qui  vero  contra  feeerit 
excommunicationis  laqueo  innodetur".  Corpus  Juris,  c.  II,  p.  2 
De  Haereticis,  6.°  (11). 

Ya  aparece  en  este  primer  documento  una  concreción  que  está  aún 
en  la  actualidad  de  los  últimos  documentos  sobre  la  materia :  el  publice  o 
privatim.  En  esta  primera  prohibición  la  norma  no  deja  lugar  a  du- 
das (12). 

El  segundo  documento,  promulgado  por  la  S.  Congregación  de  Pro- 
paganda Fide  es  del  8  de  marzo  de  1625,  y  es  interesante  por  señalar 
los  motivos  de  la  prohibición,  a  los  que  se  alude  con  frecuencia  en  los 
siglos  posteriores. 

"Sacra  Congregatio  jussit  publicas  disputationes  non  fieri  cum 
haereticis,  quia  plerumque  ob  loquacitatetn  vel  cnidaciwm  aut  cir- 
cunstantias  populi  acclamantis  veritas  falsitate  praevalente  oppri- 
mitur;  etsi  aliquando  hujusmodi  disputationes  excusalí  non  pos- 
sent,  priraum  de  illis  certior  fiat  Sacra  Congregatio,  quae  juxta 
temporis  et  personarum  qualitatem  quid  agendum  sit  peculiariter 
praescribit"  (13). 

En  el  precedente  documento  se  trata  sólo  de  las  disputas  públicas 
con  herejes  y  se  prohiben  porque  la  locuacidad,  h  audacia  o  los  tumultos 


(10)  Cfr.  "Raz.  y  Fe"  142  (1950)  101. 

(11)  Vacant:  Dict.  Theol.  Cath.  3,  II,  c.  1731. 

(12)  Con  motivo  del  Decreto  Cum  compertwm  del  5  de  Junio  de  1948  algunos  comen- 
taristas estimaron  que  sólo  se  prohibían  las  discusiones  públicas :  Cfr.  Gonsktte,  en : 
"Nouv.  Rev.  Théol."  71  (1949)  529-530.  Hürth  aclara  que  todas:  '•Periódica..."  39 
(1950)  206. 

(13)  Cfr.  Sbrédi,  Forttea  C.  J.  C,  7.  pág.  1.  Dict.  Th.  Cath.  3,  II.  c.  1734. 
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populares  hacían,  con  frecuencia,  que  triunfase  la  falsedad  sobre  la 
verdad.  Caso  de  no  ser  posible  evitar  estas  disputas,  débese  informar 
previamente  a  la  S.  Congregación,  que  determinará  la  conducta  en 
cada  caso.  Notemos  que  en  este  documento  se  exige  previa — primum — 
notificación  a  la  Congregación ;  y  ella  será  la  que  determine  la  conducta 
a  seguir.  Nada  se  habla  ni  se  supone  de  presumir  la  autorización,  en  casos 
urgentes,  puesto  que  siempre  queda  a  la  autoridad  de  la  Congregación 
informada  qué  se  deba  hacer  luego.  Los  motivos  aquí  alegados,  falsa 
elocuencia,  audacia  o  tumultos  populares,  son  recogidos  en  el  año  1902 
en  un  documento  que  lleva  fecha  de  27  de  enero  de  dicho  año,  dado  por 
la  S.  Congregación  para  Asuntos  Eclesiásticos  Extraordinarios,  con 
motivos  de  las  controversias  con  los  socialistas.  Se  apela  en  él  al  Decreto 
anteriormente  expuesto,  cuyos  motivos  se  dice  "hanno  anche  oggi  una 
dolorosa  attualitá"  (14). 

Un  nuevo  Decreto  de  la  misma  Congregación  de  Propaganda,  con 
fecha  7  de  febrero  de  1645,  vino  a  concretar  más  la  actitud  de  Roma 
frente  a  las  controversias  con  los  herejes : 

1.  "Colloquia  et  disputationes  catholicorum  cum  haereticis 
aliquando  esse  licitas,  cum  scilicet,  spes  habetur  majoris  boni  et 
concurrunt  alias  eonditiones,  quae  a  theologis  recensentur,  ut  patet 
ex  iis  disputationibus  quas  habuit  S.  Augustinus  contra  Donatistas 
ac  alios  haereticos. 

2.  Sanetam  Sedera  Apostolicam  et  Romanos  Pontífices,  quod 
hujusmodi  colloquia,  disputationes,  collationes  plerumque  sine  bo- 
no, aut  etiam  cum  malo  exitu  peracta  fuerint,  illa  frecuenter  pro- 
.hibuisse,  ac  suis  ministris  scripsisse  ut  illa  impedirent;  si  vero 
non  possent  impediri  curarent  ne  fierent  sine  auctoritate  apostó- 
lica, insisterentque  ut  per  viros  doctos,  qui  possent  et  valerent 
defenderé  veritates  catholicas  id  perageretur;  et  soepissime  id 
ipsum  S.  Congregatio  de  Propaganda  Fide  rescripsit  suos  missio- 
narios,  eosque  monuit  ut  a  publicis  disputationibus  cura  haereticis 
abstinerent"  (15). 

Como  comenta  Qitilliet  este  Decreto  refleja  exactamente  la  mente 
de  la  Iglesia  en  materia  de  controversias  doctrinales  con  los  herejes,  y 
aun  sigue  en  vigor  recogida  su  doctrina  por  la  legislación  posterior. 

Por  nuestra  parte  llamamos  la  atención  sobre  la  afirmación  inicial 
de  que  los  "coloquios  y  disputas  con  los  herejes  son  lícitos  algunas  veces". 


(14)  Cfr.  Fontes...,  8,  442  Cfr.  Gonsette,  en:  "Nouv.  Rev.  Théol."  71  (1949)  pág. 
525  en  la  que  expone  las  razones  de  esta  prohibición,  sobre  todo  por  lo  que  mira  a  las 
violencias  y  tumultos. 

(15)  Cfr.  Seredi,  Fontes...  7,  11.  Dict.  Th.  Cath.  3,  II,  c.  1735. 
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Eco  de  esta  afirmación  es,  sin  duda,  aquella  otra  de  la  Instrucción  Eccle- 
sia  Cathólica  "conventus  mixti  absolute  non  prohibentur;  ne  tamen  ha- 
beantur  absque  praevia...  venia".  Esa  eventual  licitud  de  que  habla  el 
Decreto  de  febrero  de  1645  es  la  que  autoriza  la  no  prohibición  absoluta 
de  la  Instrucción  de  1949. 

Añade  luego  las  condiciones  de  la  licitud:  spes  majoris  boni  et  aliae 
conditiones,  quae  a  theologis  recensentur.  Estas  condiciones,  aunque  no 
las  enumera  el  Decreto,  son  la  previa  autorización,  conforme  al  Decreto 
de  marzo  de  1625,  y  las  cualidades  de  competencia,  posibilidad  y  eficacia 
en  quienes  hayan  de  asumir  la  defensa  de  la  verdad  católica.  En  cuanto 
a  la  autorización  previa,  el  Decreto  de  marzo  de  1625  es  más  explí- 
cito al  exigir  que  si  no  se  pueden  evitar  estas  disputas,  "primum 
de  Mis  certior  fiat  Sacra  Congregatio,  quae  juxta  teanporis  et  personarum 
qualitatem  quid  agendum  sit  peculiariter  praescribit" .  En  este  otro  de 
1645  ten  sólo  determina  que  se  cuide  "ne  fierent  sine  auctoritate  apostó- 
lica". Por  último,  se  habla  de  colloquia,  disputationes,  collationes:  con- 
versaciones, disputas,  conferencias.  Y  se  insiste  en  la  abstención  de  las 
disputas  públicas. 

El  18  de  diciembre  de  1662  se  da  un  tercer  Decreto. 

"De  Conférentiis  et  publicis  congressibus  seu  disputationibus 
missionariorum  cum  haereticis,  monetur  Generalis  (capuccinorum) 
ut  omniiio  prohibeat,  cum  Sancta  Sedes  plurimis  experimentis 
edocta  semper  eas  prohibuerit..."  (16). 

Otros  Decretos  posteriores,  S.  Congregación  del  Concilio  de  6  de 
marzo  de  1625  y  Santo  Oficio  19  de  enero  de  1644,  ratifican,  según 
Quilliet,  las  anteriores  normas,  sin  añadir  nada  nuevo,  digno  de  espe- 
cial atención  por  parte  nuestra. 

Por  último,  el  27  de  enero  de  1902  publica  la  S.  Congregación  para 
Asuntos  Extraordinarios  una  Instrucción  dirigida  a  los  Obispos  de  Italia, 
en  cuyo  número  8  se  trata  de  las  disputas  "cosidetti  eontradditori  coi 
socialisti"  y  se  apela  contra  ellas  al 

"decreto  della  Sacra  Congregazione  di  Propoganda  Fide  del  7 
febbraio  1645  riassume...  la  legislazione  sempre  vigente  in  tale 
materia"  (17). 

Tiene  interés  la  afirmación  de  que  el  Decreto  de  1645,  antes  expuesto, 
resume  la  legislación  siempre  vigente  en  materia  de  disputas  con  herejes. 


(16)  Cfr.  Serédi,  Fontes...  7,  28.  Dict.  Th.  Cath.  3.  II,  1735. 

(17)  O.  c,  págs.  441-442. 
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2)    El  Canon  1325,  3. 

Las  fuentes  de  este  canon  son  exactamente  los  Decretos  antes  presen- 
tados por  nosotros :  el  de  8  de  marzo  de  1625  sobre  las  disputas  públicas 
con  herejes ;  el  del  7  de  febrei-o  de  1645  sobre  coloquios,  disputas  y  con- 
ferencias; 18  de  diciembre  de  1662  sobre  los  misioneros  y  la  Instrucción 
de  la  S.  Congregación  de  Asuntos  Eclesiásticos  Extraordinarios  de  27 
de  enero  de  1902. 

A  la  luz  de  estas  fuentes  se  advierte  enseguida  las  aclaraciones  in- 
troducidas por  el  Canon,  en  su  párrafo  3 : 

"Caveant  catholici  ne  disputationes  vel  collationes,  publicas 
praesertira,  cum  acatholicis  habeant,  sine  venia  Sanctae  Sedis,  aut 
si  easus  urgeat,  loci  Ordinarii". 

En  confrontación  con  los  documentos  que  le  sirven  de  fuente,  el 
canon  no  habla  de  herejes,  sino  de  acatólicos.  El  término  es  equivalente 
pero  más  suave  de  expresión. 

Se  prohibe  tan  sólo  las  disputas  y  conferencias  y  nada  se  dice  de 
los  coloquios,  frase  que  recurre  en  el  Decreto  de  1645.  Se  intensifica  la 
prohibición  sobre  las  publicas  pramertim,  en  lo  cual  se  está  en  la  línea 
de  los  Decretos  ya  que  el  de  1625  habla  de  ellas  tan  solo.  El  de  1645 
habla  sin  distinguir  primero,  prohibiéndolas  todas;  y  sólo  al  final  rei- 
tera la  prohibición  en  las  públicas. 

En  cuanto  a  la  autorización  previa,  exigida  en  el  Decreto  de  1625  y 
no  especificada  en  los  posteriores,  el  canon  admite  el  recurso  de  la  li- 
cencia en  casos  urgentes,  a  los  ordinarios  del  lugar. 

Como  en  los  Decretos  posteriores  del  Santo  Oficio  se  apela  frecuen- 
temente a  este  canon  de  las  disputas  doctrinales  con  los  acatólicos; 
y  estando  el  "ecumenismo"  basado  en  gran  parte  de  su  actividad  en 
las  Conferencias  o  Asambleas  de  confrontación  doctrinal,  creemos  es 
de  vital  interés  conocer  antes  el  alcance  exacto  de  este  canon,  para  va- 
lorar con  objetividad  la  actitud  disciplinar  del  Magisterio  frente  al 
"movimiento  ecuménico". 

En  sentir  de  todos  los  comentaristas  las  disputas  que  se  prohiben  son 
las  que  se  organizan  ex  professo  eirca  fidem  cum  acatholicis.  Y  tanto 
las  públicas  como  las  privadas,  aunque  con  diversa  ponderación : 

"Praesertim  publicas,  quibus  verbis  significatur  etiam  privatas 
esse  aliquatenus  prohibitas,  non  taimen  plene  et  ex  toto  sicut  pu- 
blicas" (18). 


(18)    Cfr.  Cocchi,  Commentarium  in  C.  J.  C,  7,  pág.  24  edic.  1933. 
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Wernz- Vidal  abunda  en  igual  sentido: 

"Prohibido  non  restringitur  ad  publicas...  quia  etiam  in  pri- 
vatis  dari  potest  periculum  perversionis...  nihilominus  praeser- 
tim...  ex  professo"  son  las  públicas  las  que  se  prohiben  (19). 

Coronata  insiste  en  este  mismo  aspecto: 

"Privatas  autem  collationes  non  absoluto  prohibentur...  vel 
admittendurü  ex  ipsa  Codicis  dictione  facilius  permitti  possent... 
et  licentiam  praesurai"  (20). 

Los  mismos  comentaristas  destacan  la  licitud  de  estas  disputas  o 
controversias,  per  se  loquendo,  estando  prohibidas  tan  sólo  por  evi- 
tar toda  temeridad  e  imprudencia,  como  afirma  Vidal.;  y  permitiéndose 
cuando  hay  esperanza  de  mayor  bien,  según  Coronata  (21).  Cocchi 
expresamente  alude  en  las  razones  de  la  prohibición  al  Dea-uto  de  1625, 
ya  comentado  por  nosotros  (22) . 

La  cualidad  de  que  estas  conferencias  o  disputas  deben  ser  ex  pro- 
fesso organizadas  para  que  caigan  bajo  la  prohibición  del  c.  1325,  3,  tiene 
gran  valor  en  su  aplicación  al  "ecumenismo"  ya  que  en  el  movimiento 
las  disputas  de  que  se  sirve  entran  dentro  de  sus  medios  normales  de 
actuación  organizada.  Las  que  surgieran  de  improviso,  en  defensa  de  la 
fe  atacada ;  o  aquellas  otras  organizadas,  en  grave  detrimento  de  la  reli- 
gión y  escándalo  de  los  fieles,  y  no  teniendo  tiempo  material  de  acudir 
al  Ordinario  en  solicitud  de  la  licencia  de  intervención,  se  consideran 
libres  de  la  prohibición  del  c.  1325,  3,  según  Coronata. 

3)    Los  Decretos  de  la  S.  Congregación  del  Santo  Oficio. 

Visto  el  alcance  del  canon  1325,  3,  tanto  sobre  el  fondo  histórico  de 
sus  fuentes  como  a  la  luz  de  sus  comentarios,  vamos  a  adentrarnos  ahora 
en  la  exposición  de  los  Decretos  del  Santo  Oficio,  en  cuya  interpretación 
hay  que  tener  en  cuenta  el  alcance  del  referido  canon,  ya  que  lo  citan 
expresamente  en  sus  normas. 

Y  nos  encontramos  con  el  célebre  Monitum  del  5  de  junio  de  1948, 
cuando  el  ambiente  entre  los  "ecumenistas"  estaba  más  denso,  ante  la 
proximidad  de  la  Asamblea  de  Amsterdam.  He  aquí  el  texto  íntegro 
del  mencionado  documento,  ratificación  oficial  de  la  actitud  de  Roma 
frente  al  "movimiento  ecuménico" : 

(19)  Cfr.  Jus  Canonlcum,  4,  II,  pág.  12,  n.  619,  edic.  1935. 

(20)  Cfr.  Institutiones  J.  C,  2,  n.  912,  edlc.  1949. 

(21)  Cfr.  Vidal,  o.  c,  pág.  12,  n.  619;  Coronata,  o.  c,  2,  n.  912. 

(22)  Cfr.  L.  c,  pág.  24. 
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"Cum  compcj-tum  sit  variis  in  locis,  contra  saci'orum  cononum 
praescripta  et  sine  praevia  S.  Sedis  venia,  mixtos  conventus  aca- 
tholicorum  cuan  catholicis  hábitos  fuisse,  in  quibns  de  rebus  fidei 
tractatum  est,  Omnibus  in  memoriam  revocatur,  ad  normam  cano- 
nis  1325,  3,  prohibitum  esse  quominus  his  eonventibus  intersint, 
sine  praedicta  venia,  tum  laici,  tum  cleriei  sive  saeculares  sive 
religiosi.  Multo  autem  minus  catholicis  lieitum  est  hujnsmodi  con- 
ventus convocare  et  instituere.  Quapropter  Ordinarii  urgeant  ut 
haec  praescripta  ab  ómnibus  ad  amussim  serventur. 

"Quod  quidem  potiore  jure  observanda  sunt  cum  agitur  de  eon- 
ventibus quos  oeenmenicos  vocant,  quibus  catholicis,  sive  laici  sive 
clerici,  sine  S.  Sedis  praevio  consensu,  nullo  modo  interesse  possunt. 

"Cum  vero,  tum  in  praedictis  eonventibus  tum  extra  ipsos, 
etiam  actus  mixti  cultus  haud  raro  positi  fuerint,  denuo  omneá 
monentur  quamlibet  in  sacris  communicationem  ad  norma.m  can'o- 
num  1258  et  731,  2,  omnino  prohibitam  esse. 

"Datum  Romae,  ex  aedibus  S.  Officii,  die  5  junii  1948"  (23). 

En  este  documento,  dado  en  forma  de  "Monitum"  porque  en  él  se 
recuerda  y  urge  una  disciplina  ya  existente,  sin  añadir  nada  nuevo, 
hemos  de  distinguir,  para  su  mejor  inteligencia  y  alcance,  varias  cosas : 
a)  lo  que  se  llama  mixtos  conventus...  b)  conventns,  quos  oecwmenicos 
vocant...  c)  qué  es  lo  que  se  prohibe  en  relación  con  estos  conventus. 

a)    "Mixtos  conventus": 

El  documento  los  describe  con  bastante  concreción:  Se  trata  de 
Reuniones  de  acatólicos  con  católicos,  en  las  cítales  se  trata  de  cosas 
pertenecientes  a  la  fe,  y  en  las  que  no  es  raro  celebrar  también  actos 
de  culto  mixto.  Estas  dos  partes  que  incluye  la  descripción  del  Monitum 
quedan  confirmadas  por  los  cánones  aducidos  para  su  prohibición:  el 
1325, 3  referente  a  las  disputas  y  controversias  de  cuestiones  dogmáticas; 
y  los  ce.  1258  y  731,  2,  sobre  la  comunicación  in  sacris  y  la  administra- 
ción de  Sacramentos.  Es  decir,  los  actos  de  culto  y  los  actos  doctrinales 
de  controversias.  Hasta  aquí,  como  observa  Hürth,  el  documento  no 
va  más  allá  de  los  cánones  citados  (24) .  Después  el  mismo  comentarista 
expone  ampliamente  qué  sean  y  cómo  se  celebren  estas  reuniones  mixtas, 
cuyo  fin,  en  estos  iiltimos  tiempos,  coincide  con  el  del  "movimiento 
ecuménico",  es  decir,  la  unión  de  todos  los  cristianos  en  una  sola  Igle- 
sia. Los'  católicos  no  pueden  dejar  de  alabar  ese  fin,  pero  se  preguntan 


(23)  AAS.  40  (1948)  257. 

(24)  S.  C.  Sancti  Officii  Monitum.  Annotationes,  en:  "Periódica..."  37  (1948)  174  ss. 
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si  esas  reuniones  mixtas  son  el  camino  recto  para  ir  a  esa  unión.  La 
respuesta  del  Magisterio  es  negativa. 

Para  promover  dicho  fin  ecumenista  se  lian  fundado,  en  distintas 
partes,  diversas  obras,  asociaciones,  instituciones,  círculos,  conferencias, 
con  distinta  organización,  nombre,  título,  etc.  Hürth  afirma : 

"Omnes  hueusque  niemorati  conventus,  non  obstante  magna 
eorum  varietate  (sive  quoad  nomen  quo  vocantur;  sive  quoad 
membra  quibus  constant  ;  sive  quoad  formam  qua  celebrantur,  sive 
quoad  raodum  proeedendi  quem  sequuntur  Monito  recenter  edito 
comprehenduntur"  (25). 

b)  ,...quos  oecumenicos  vocant: 

El  segundo  párrafo  del  documento  añade  una  ponderación,  que  esti- 
mamos es  la  primera  vez  que  se  introduce  en  la  disciplina  eclesiástica, 
bajo  el  nombre  específico  que  tiene  en  los  medios  unionistas  disidentes : 
reuniones,  llamadas  ecuménicas:  de  conve-wtibus,  quos  (Ecuménicos  vo*- 
cant.  Frente  a  ellos  el  Monitum  ratifica  ponderativamente  la  prohibición 
del  párrafo  anterior :  Quae  quidem  potiore  jure  observando,  sunt,  cum 
agitur  de  conventibus  quos  aecumenicos  vocant,  quibus  catholici,  sive 
laici  sive  cleriei,  sine  S.  Sedis  praevio  consensu,  nullo  modo  interesse 
possunt. 

En  este  apartado  el  Monitum  concreta  más  que  el  canon  1325,  3,  ya 
que  se  aplica  expresamente  su  doctrina,  potio  jure,  al  "ecumenismo". 
Esta  concreción  es  un  avance  de  la  disciplina  del  Monitum  sobre  la  del 
canon;  concreción  exigida  por  la  nueva  situación  que  supone  en  la  cris- 
tiandad el  llamado  "movimiento  ecuménico",  con  sus  reuniones  y  con- 
troversias, mediante  las  cuales  se  aspira  a  esa  reunión,  entendida  a  su 
estilo,  de  toda  la  Iglesia  de  Jesucristo.  En  este  aspecto  no  es  exacta 
la  afirmación  de  Hürth  cuando  dice  que  con  el  título  de  Monitum  se 
expresa  que  no  se  trata  de  nada  nuevo  o  de  cosa  nueva.  Realmente,  la 
concreción  del  párrafo  segundo  tiene  algo  nuevo:  su  aplicación  al  "ecu- 
menismo" y  su  alcance  prohibitivo  (26). 

c)  Alcance  prohibitivo  del  Monitum: 

Ya  hemos  dicho  que  atañe  a  todos  los  católicos,  clérigos,  seglares, 
religiosos.  En  esto  se  conserva  la  línea  del  canon  y  de' sus  fuentes. 


(25)  L.  c,  pág.  176. 

(26)  Cfr.  "Periódica.  "  37  (1948)  174. 
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Para  toda  clase  de  reuniones,  especialmente  para  las  llamadas  eeu- 
menistas,  en  las  que  se  traten  cuestiones  de  fe  con  los  acatólicos.  Toda 
clase,  públicas  y  privadas,  conforme  exigen  el  canon  y  sus  fuentes. 

La  prohibición  del  Monitum  no  es  absoluta.  No  prohiben  que  se  tengan 
esas  reuniones,  sin  más.  Sino  que  se  tengan  sin  la  previa  licencia  de  la 
Santa  Sede.  En  esta  norma  hay  una  continuación  de  la  disciplina  ante- 
rior y  una  explicitación  del  canon :  Continúa  la  disciplina  anterior  en  la 
no  prohibición  total,  ya  que  las  fuentes  del  canon  expresamente  reco- 
nocen que  estas  reuniones  y  controversias  con  los  acatólicos,  a  veces, 
pueden  ser  lícitas,  cuando  tienen  esperanzas  de  éxito  y  buen  resulta- 
do (27).  Mucho  más  explícitamente  lo  dirá  después  la  Instrucción 
Ecclesia  CathoUca:  Conven  tus  itaque  mixti  non  absolute  prohiben  tur; 
ne  tamen  habeantur  absque  praevia...  venia". 

Se  explicita  la  doctrina  del  canon  en  lo  referente  a  la  necesidad  de  la 
praevia  venia,  praevio  consensu  requiridos  para  asistir  a  tales  reuniones 
mixtas  y  ecuménicas.  El  canon  tan  sólo  dice :  sine  venia  S.  Sedis. 

El  Monitum  explícita  tan  sólo,  y  no  es  cosa  nueva  lo  que  dice  cuando 
exige  que  esa  venia  del  canon  sea  previa.  Y  esto  por  dos  razones.  Una 
histórica.  Las  fuentes  del  canon,  entre  las  que  está  el  Decreto  de  la 
S.  C.  de  Pro-paganda  de  marzo  de  1625  exige  que  primum  se  acuda  a  la 
Congregación,  quien  decidirá  lo  que  en  cada  caso  se  ha  de  hacer.  Esto 
supone  la  previa  venia  y  el  previo  consentimiento.  La  otra  razón  es 
jurídica.  Según  Hürth  aunque  en  el  texto  del  canon  no  se  incluya  la 
palabra  praevia,  ella  se  supone  ex  natura  rei,  ex  fine  legis...  nam  admis- 
sa  venia  praesumpta  vel  ratihabitione  subsequenti  directio  et  vigilantia 
S.  Sedis  in  re  tanti  momenti...  illusoria  et  inauis  redderetur"  (28). 

Ahora  preguntamos:  ¿Se  puede  suplir  el  recurso  a  la  S.  Sede  en 
algún  caso?  Según  Hürth  sí:  "Solummodo  si  est  periculum  in  mora" 
(id  est  si  ex  una  parte  est  quaedam  vera  necessitas  participandi  in  istis 
conventibus,  et  si  ex  altera  ob  defectum  temporis  S.  Sedes  adiri  non 
potest)  tune,  et  tune  solum  Ordinarius  loci  est  competens  ad  requisitam 
licentiam  praeviam  dandam"  (29) . 

La  interpretación  de  Hürth  se  funda  en  la  jurisprudencia  del  canon, 
en  la  que  expresamente  se  dice :  "sine  venia  S.  Sedis,  aut  si  res  urgeat, 
loci  Ordinarii".  Sin  embargo,  creemos  que  hoy,  después  de  la  Instrucción 
"Ecclesia  Catholica",  que  interpreta  también  auténticamente  el  Moni- 
tum según  consta  por  su  texto,  hay  que  precisar  más.  Cuando  se  trate 
de  reuniones  locales  o  de  Coloquios  entre  teólogos  expresamente  dice 


(27)  Cfr.  Decreto  de  la  S.  C.  Propaganda  de  Í6-45,  supra  pág.  65. 

(28)  L.  c.  pág.  177. 

(29)  L.  c,  pág.  177-178. 
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la  Instrucción  de  diciembre  de  1949  "Ordinariis  locorum  datur  ad  tres 
almos,  a  publicatione  hujus  Instructionis  computandos,  facultas  con- 
cedendi  requisitam  praeviam  Sanctae  Sedis  licentiam..."  Señala  luego 
las  condiciones  de  esas  facultades,  que  ahora  no  hacen  a  nuestro  objeto. 
Y  añade: 

"Quod  attinet  ad  collationes  et  conventus  interdioecesanos 
vel  nationales  vel  internationales,  praevia  semper  eaque  speciatis 
pro  singulis  easibus,  necessaria  est  ipsius  Sanctae  Sedis  venia... 
Ñeque  licet,  antequam  venia  haec  obtenta  sit,  inehoare  externum 
ejusmodi  conventus  apparatum  vel  hac  in  re  cuan  acatholicis  eun- 
dem  inchoantibus  collaborare"  (30). 

Las  frases:  praevia  semper,  eaque  specialis  pro  singulis  easibus,  ne* 
cessaria  est  ipsius  S.  Sedis  venia...  juntamente  con  la  no  consignación  de 
las  facultades  de  los  Ordinarios,  en.  contra  de  lo  que  se  hace  en  los  pá- 
rrafos correspondientes  a  los  conventus  locales  et  theologorum,  en  los 
que  expresamente  se  concede  las  facultades  por  tres  años,  nos  prueba 
que  para  los  congresos  y  reuniones  mixtas  interdiocesanos,  nacionales  o 
internacionales,  no  se  puede  aplicar  el  caso  urgente,  según  la  norma 
común  del  canon.  En  este  caso,  por  lo  tanto,  el  Monitwni,  a  la  luz  de  la 
Instucción  Ecclesia  Catholica  restringe  las  facultades  de  los  Ordina- 
rios para  las  reuniones  "ecumenistas"  interdiocesanas.  El  mismo  P. 
Hürth  cuando  comenta  la  Ecclesia  Catholica.  en  lo  que  mira  a  la 
previa  licencia  dirá: 

"Ad  omnes  conventus  mixtos  requiritur  praevia  licentia  S. 
Sedis.  Datur  Ordinariis  locorum  facultas...  nomine  S.  Sedis  conce- 
dendi  hanc  licentiam  quoad  conventus  mixtos  locales...  item  quoad 
tales  conventus  theologorum.  Quoad  conventus  autem  interdioce- 
sanos, nationales,  internationales,  Ordinarii  tali  facúltate  non  or- 
nantur,  sed  semper  ipsa  S.  Sedes  est  adeunda"  (31). 

Otra  explicitación  del  Monitum,  que  no  figura  en  la  letra  del  canon, 
es  la  referente  a  la  convocación  y  fundación  de  tales  reuniones:  Multo 
autem  minus  catholicis  licitum  est  hujusnwdi  conventus  convocare  et 
et  instituere.  Si  está  prohibida  la  asistencia  misma,  a  fortiori  el  con- 
vocar y  organizar  estos  congresos.  Y  como  observa  Hürth  la  prohibi- 
ción atañe  también  a  las  asociaciones  y  personas  constituidas  en  auto- 
ridad. 


(30)  Cfr.  "Periódica..."  39  (1950)  203. 

(31)  Cfr.  "Periódica..."  39  (1950)  207. 
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Los  actos  prohibidos  en  estas  reuniones  mixtas: 

Hoy  publicada  ya  la  Instrucción  Ecclesia  Catholica,  podemos  tener 
una  interpretación  auténtica  de  lo  que  se  prohibe  expresamente  en  el 
Monitum: 

"Omnes  collationcs  et  convcntus,  publici  et  non  publiei,  am- 
pliores  et  minores  ex  condicto  instituti,  ut  pars  catholica  et  aca- 
tholica  discussionis  causa  de  rebus  fidei  et  moruim  tractet  suaeque 
fidei  doctrinam  tanquam  propriam  exponat,  par  cum  parí  agens, 
subsunt  Ecclesiac  praescriptis  quae  Monito  "Cum  compertuin" 
...in  memoriam  sunt  revocata...". 

En  las  anteriores  palabras  tenemos  una  exacta  descripción  de  los 
conventus  mixti  et  collationes.  Todos  los  allí  indicados  están  prohibidos. 
Ahora  bien:  no  se  consideran  tales  conventus  mixti:  las  instrucciones 
catequísticas,  las  conferencias  a  los  que  se  van  a  convertir,  aunque  ellos 
también  expongan,  oblata  occasione,  su  propia  doctrina,  no  en  plan  de 
disputas,  sino  por  vía  de  comparación  aclarativa.  Ni  las  reuniones, 
aunque  sean  con  acatólicos,  en  las  que  no  se  trata  de  cosas  de  fe  y  cos- 
tumbres, sino  de  temas  distintos,  aun  para  una  empresa  común  (32). 

Los  cánones  125S  y  731,  2: 

El  último  párrafo  del  Monitum  apela  a  las  prohibiciones  de  los  cáno- 
nes citados  para  prohibir  quamlibet  in  sacris  communicationem.  Los 
cánones  cita  dicen  así:  c.  1258: 

"Haud  licitum  est  fidehbus  quovis  modo  active  assistere  seu 
partem  habere  in  sacris  acatholicorum". 

c.  731,  2: 

"Vetitum  est  Sacramenta  Ecclesiae  ministrare  haereticis  aut 
sehismaticis,  etiam  bona  fide  errantibus  eaque  petentibus,  nisi 
prius  erroribus  rejectis,  Ecclesiae  reconciliati  fuerint". 

Basta  repasar  la  historia  de  los  congresos  ecumenistas  para  compro- 
bar cómo  efectivamente  en  ellos  hayan  ido  siempre  los  actos  de  culto 
unidos  a  las  sesiones  de  estudio  y  disputas  solemnes.  Amsterdam  es  un 
ejemplo  luminoso  (33).  El  Monitum  ratifica  la  prohibición  absoluta, 

(32)  Cfr.  "Periódica..."  39  (1950)  202. 

(33)  Cfr.  "Periódica..."  37  (1948)  391-393  donde  ese  exponen  los  actos  religiosos 
de  Amsterdam. 
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tanto  para  la  comunicación  activa  por  parte  de  los  católicos,  como  en 
la  admisiva  para  los  acatólicos  (34) .  En  esta  materia  nada  nuevo  añade 
el  documento  de  1948,  por  lo  mismo  nos  remitimos  a  la  disciplina  ge- 
neral eclesiástica  en  esta  materia.  Cuando  expongamos  la  Instrucción 
Ecclesia  Catholica  destacaremos  las  concesiones  hechas  sobre  lo  hasta 
ahora  concedido. 

Razones  de  esta  actitud  a  la  Imz  de  Monihwn: 

El  texto  del  documento  de  1948  nada  dice  de  los  motivos  que  han 
inducido  a  Roma  a  tomar  esta  actitud.  Hemos  de  buscarlos  en  los  cánones 
que  se  citan  y  en  sus  fuentes  y  comentarios. 

En  las  fuentes  del  canon  1325  encontramos  los  motivos  de  la  prohi- 
bición de  las  disputas  con  los  herejes  en  la  falsa  elocuencia,  la  audacia 
y  los  tumultos  populares,  que  hacen  triunfar  la  mentira  sobre  la  verdad. 
Los  comentaristas  ponderan  las  razones  de  perversión,  incompetencia 
escándalo,  indiferentismo,  que  prohiben  jure  naturae  y  jure  divino  la 
comunicación  con  los  herejes  y  cismáticos.  Para  Hürth,  sin  negar  que 
de  los  citados  congresos  ecuménicos  se  pueda  seguir  algún  bien,  pero 
existe,  añade  un  temor  fundado  en  múltiple  triste  experiencia,  de  que 
tales  reuniones  mixtas  son  seriamente  dañosas  para  la  fe  y  verdad  ca- 
tólica. Los  daños,  que  serán  otros  tantos  motivos  de  la  actitud  de  Roma 
hacia  el  "ecumenismo",  son,  según  el  citado  autor:  exposición  incompleta 
de  la  doctrina  católica,  con  el  peligro  de  la  llamada  asimilación  progre- 
siva de  los  dogmas ;  la  falsa  esperanza  de  unión  que  se  puede  fomentar 
en  muchos,  con  la  consiguiente  falta  de  sinceridad  que  pueda  luego 
parecer  por  parte  de  los  católicos;  la  paridad  entre  las  Iglesias  a  que 
8e  prestan  estos  contactos  ecumcnistas,  etc.  Todo  este  complejo  de  causas 
hace  que  Roma  tome  frente  a  los  congresos  ecumenistas  esa  actitud  de 
prohibición  total,  de  toda  participación,  de  la  simple  asistencia  a  la 
actuación  y  organización;  a  todos  los  fieles  católicos  y  de  todos  los  modos 
posibles. 

Finalmente,  esta  actitud  es  de  derecho  divino  en  lo  que  mira  a  la 
prohibición  por  razón  de  la  paridad  que  supone  el  ecumenismo  entre 
todas  las  Iglesias  cristianas.  De  derecho  eclesiástico  en  lo  que  mira  a 
ser  meros  observadores  sin  voz  ni  voto  ni  participación  activa  en  tales 
deliberaciones  (35). 

(34)  Cfr.  Vermeesch,  Epitome  J.  C.  3,  n.  515:  2,  n.  576-578.  Coronata.  InstituUones , 
2,  n.  835.  Cocchi,  Commentarium,  5,  págs.  177-179.  "Periódica..."  37  (1948)  182-183,  nota 
1,  donde  Hürth  expone  la  doctrina  del  c.  7S1,  2,  a  la  luz  de  un  Decreto  de  S.  Oficio 
de  1941. 

(35)  Cfr.  "Periódica..."  179-182,  37  (1948). 
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Gonsette,  en  un  comentario  muy  completo  al  Monitum,  después  de 
destacar  como  lo  han  hecho  otros  comentaristas,  que  fué  motivado  por  la 
Asamblea  de  Amsterdam  termina  con  esta  afirmación: 

''Enfin,  et  par  desús  tout,  il  sérait  néfaste  et  ridiculo  de  vou- 
loir  lire  daus  la  decisión  prisc  pour  le  cas  particulier  d' Amster- 
dam toute  l'attitude  de  Rome  a  l'égard  de  l'unionisme;  ce  serait 
fermer  voluutairement  les  yeux  a  la  réalité"  (36). 

En  el  comentario  de  Gonsette  hay,  con  todo,  algunos  extremos  que 
merecen  ser  aclarados.  Nos  referimos  a  los  contactos  o  reuniones  doctri- 
nales mixtas. 

Creemos  que  el  P.  Gonsette  es  menos  claro  por  ser  menos  exacto  en 
sus  apreciaciones  sobre  el  alcance  prohibitivo  del  Monitum  en  lo  refente 
-a  las  reuniones  doctrinales  mixtas.  He  aquí  sus  palabras : 

"Ante  este  conjunto  de  circunstancias  creemos  poder  concluir-, 
salvo  meliori  judicio:  Los  contactos — entretiens — doctrinales  pú- 
blicos nos  parecen  que  caen,  sin  restricción,  bajo  las  prescrip- 
ciones canónicas...  Por  el  contrario  los  contactos  doctrinales  pri- 
vados, que  no  tienen  publicidad  de  ninguna  clase,  que  se  celebran 
entre  personas  a  título  individual  no  nos  parecen  alcanzados  por 
el  decreto,  sino  en  la  medida  en  que  ofrezcan  un  peligro  para  la 
religión  o  la  fe  de  los  participantes  en  ellos"  (37). 

En  estas  líneas  citadas  está  claro  que  para  Gonsette  no  caen  bajo 
la  prohibición  del  Monitum  los  contactos  doctrinales  privados.  Recor- 
demos que  en  el  documento  del  Santo  Oficio  no  se  habla  ni  de  públicos 
ni  de  privados.  Se  apela  tan  sólo  al  canon  1325,  3.  Y  en  consecuencia, 
el  alcance  prohibitivo  del  Monitum  depende  del  valor  de  dicho  canon. 
Y  ya  hemos  visto  cómo  en  sentir  de  los  comentaristas  y  a  la  luz  de  sus 
fuentes,  el  canon  de  referencia  incluye,  aunque  en  distinto  grado  de 
ponderación,  tanto  los  públicos  como  los  privados. 

¿Qué  razones  inducen  a  Gonsette  a  interpretar  en  contra í  Dos,  un 
texto  de  la  Encíclica  de  Pío  XII  Orientalis  Ecclesiac,  en  el  que  subraya 
unas  palabras,  que  ahora  diremos ;  y  el  hecho  del  cambio  experimentado 
en  los  contactos  doctrinales  con  los  disidentes  en  el  último  cuarto  de 
siglo.  Creemos,  sinceramente,  que  ninguna  de  las  dos  razones  autorizan 
a  interpretar  el  canon  1325,  3  de  modo  que  no  prohiba  los  contactos 
doctrinales  privados. 

He  aquí  el  texto  pontificio  con  los  subrayados  del  autor : 


(36)  Cfr.  "Nouv.  Rev.  Théol."  71  (1949)  528. 

(37)  Cfr.  "Nouv.  Rev.  Théol."  71  (1949)  529-530. 
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"In  hoe  meritissimum  dignurnque  opus  (la  promotion  de  l'unite 
chrétienne)  non  modo  ii  vires  impendant,  qui  in  orientalibus  regio- 
nibus  vitam  degunt,  quique  mutua  aestimatione,  eonversatione  be- 
névola, integerrimae  virtutis  exemplo,  sejunctos  fratres...,  etc. 
Atque  aniñes  denique,  qui...,  adjutrieem  Ecelesiasticae  Hierarchiae 
navant  operam,  qua  precibus,  qua  scriptis,  qua  alloquiis,  optatis- 
simam  Orientalium  omnium  cum  communi  Patre  unitatem  etiam 
atque  etiam  provehant"  (38). 

Citadas  estas  palabras  añade  Gonsette  a  continuación : 

"Ces  lignes  ont  direetement  trait  aux  contacts  doctrinaux  avec 
Ies  chrétiens  d'Orient,  mais  il  n'est  douteux  que  l'attitude  qu'ells 
reeommandent  avec  instance  s'impose  également  aux  fideles  dans 
leurs  relations  avec  les  autres  chrétiens  non-catholiques.  Préten- 
dre  done,  en  vertu  du  décret,  que  tous  entretien  doctrinal  avec 
des  non-catholiques  est  interdit,  reviendrait  a  contradiré  formelle- 
ment  l'encyelique  OrienUdis  Ecclesuie,  qui  encourage  ees  memes 
entretiens". 

Basta  ahora,  releer  el  texto,  con  los  subrayados  del  autor,  para  ver  lo 
débil  de  sus  razones.  Primeramente  la  locución  conversatione  benévola 
no  dice  necesariamente  contactos  doctrinales,  conversaciones  o  coloquios. 
Se  puede  interpretar,  y  el  contexto  lo  autoriza  a  más  del  léxico,  como 
trato  en  general.  Si  además  emplea  luego  la  palabra :  alloquiis,  no  se  sigue 
que  la  recomendación  pontificia  anule  las  normas  canónicas  anteriores. 
Admitimos  la  recomendación  y  el  aliento  pontificio  a.  los  contactos  doc- 
trinales, pero  no  vemos  en  sus  palabras  tina  autorización,  sin  más  trá- 
mites, para  celebrarlos. 

La  segunda  razón  que  ha  movido  a  Gonsette  a  interpretar  el  canon 
en  un  sentido  restringido  es  el  cambio  experimentado  en  los  coloquios 
con  los  no-católicos,  en  los  que  el  carácter  polémico  ha  sido  sustituido 
por  el  irénico.  Aun  así,  no  queda  anulada  la  ley  general,  ya  que  es  el 
legislador  quien  tiene  que  acusar  ese  cambio,  y  no  las  obligados  a  cum- 
plir la  ley. 

En  fin,  la  Instrucción  Ecclesia  Catholica  confirma  nuestra  postura, 
ya  que  insiste  en  que  "omnes  praefatae  collationes  et  conventus,  publici 
et  non  publici,  ampüores  et  minores...  subsunt  Ecclesiae  praescriptis 
quae  Monito  "Cum  compertum"  sunt  revocata".  Según  Hürth  esta 
explicitación  se  ha  puesto  para  rectificar  la  interpretación,  que  apoyada 


(38)    Cfr.  "Nouv.  Rev.  Théol."  71  (1949)  528-529. 
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en  cierta  comunicación  de  Radio  Vaticano,  fué  dada  después  del  Moni- 
tum (39). 

Concluye  Gonsette  resumiendo  las  normas  del  Monitum  en  virtud  de 
los  cánones  1258  y  731,  2  que  regulan  la  comunicación  con  los  no-eató- 
licos,  tanto  en  la  asistencia  a  actos  de  culto  como  en  la  administración 
de  los  Sacramentos.  Y  destaca  que  el  derecho  divino  que  fundamenta 
esta  disciplina  es  exactamente  el  mismo  que  rige  para  los  contactos 
doctrinales,  ya  que  toda  participación  activa  y  formal  en  un  culto  no- 
católico  supone  el  reconocimiento  práctico  de  la  legitimidad  de  dicho 
culto  y  de  la  religión,  de  la  que  es  expresión.  Por  raro  que  parezca 
tener  que  insistir  en  esta  prohibición,  hay  casos  recientes  de  cierto  con- 
fusionismo religioso  entre  católicos,  especialmente  en  América  del  Norte 
y  Centro-Europa,  que  estaban  pidiendo  la  norma  del  Monitum.  El 
P.  Damboreena,  en  un  documentado  artículo  de  "Razón  y  Fe"  recoge 
interesantes  datos,  que  evidencian  hasta  donde  llegaba  el  confusionismo 
en  algunos  sectores  unionistas  católicos  (39  bis) . 

La  Instrucción  "Ecclesia  Catholica" : 

Las  diversas  interpretaciones  dentro  del  campo  católico  dadas  al  Mo- 
nitum de  junio  de  1948,  cuando  el  ambiente  ecumenista  estaba  en  su  máxi- 
mum de  efervescencia  ante  la  proximidad  de  la  I  Asamblea  universal  del 
Consejo  Ecuménico  de  las  Iglesias,  de  Amsterdam,  al  que  habían  soli- 
citado asistir  un  gran  número  de  católicos  (40)  ;  y  la  actitud  un  poco 
desafiante  de  los  no-católicos  frente  a  Roma,  estaban  pidiendo  una  res- 
puesta de  ésta.  Por  eso  afirma  Rouquette  que  la.  Instrucción  de  di- 
ciembre de  1949  responde  a  los  deseos  sentidos  por  muchos  de  ver  a 
Roma  precisar  su  actitud  después  de  Amsterdam  (41) . 

Parante  también  afirma  que  el  nuevo  documento  venía  a  confirmar  y 
extender  el  Monitum,  sobrio  y  cauto  de  suyo  (42) .  Hürth  abunda  en  el 
mismo  sentido,  viendo  en  la  Instrucción  las  normas  prácticas  para  la 
ejecución  del  anterior  documento  (43).  "Sancta  Sedes  non  potuit  silere, 
immo  debuit  intervenire.  Ejus  autem  acta  sive  Monitum  sive  Instructio, 


(39)  Cfr.  "Periódica..."  39  (1950)  206.  Gonsette  también  se  hace  eco  en  su  comentarlo 
de  esa  interpretación  de  la  Radio  del  Vaticano.  Cfr.  1.  c,  pág.  530,  not.  21. 

(39  bis)    Cfr.  L  c,  142  (1950)  86  ss. 

(40)  Cfr.  Oldani,  en:  "La  Scuol.  Catt."  77  (1949)  320.  El  Dr.  Visser't  Hooft  se 
hace  eco  de  esta  expectación  entre  los  católicos.  Cfr.  "Div.  Thom."  CP1)  73  (1950) 
144.  También  otros  autores  confirman  este  interés. 

(41)  Cfr.  "Études"  265  (1950)  240. 

(42)  Cfr.  "Eunt.  Doc."  3  (1950)  98. 

(43)  Cfr.  "Periódica..."  39  (1950)  205. 
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contra  novum  oecumenismum,  periculis  et  conf  ussionibus  scatentem,  cum 
divina  revelatione  scripta  et  orali  cohaei*ent  omnino"  (44). 

A  la  luz  de  las  normas  de  la  Instrucción  se  ve  que  la  Iglesia  no 
condena  los  movimientos  unionistas.  Su  reserva  y  cautela  son  de  orden 
metodológico  y  experimental :  "La  Iglesia,  dice  Congar,  nada  tiene  con- 
tra el  principio  mismo  de  una  aproximación  por  vía  de  contactos  teoló- 
gicos y  de  conferencias.  Es  el  procedimiento  lo  que  hay  que  pre- 
veer"  (45). 

Vista  en  su  conjunto  la  Instrucción  aporta  una  gran  novedad:  la 
facilidad  para  obtener  la  previa  licencia  exigida  por  el  espíritu  del 
canon  1325,  3  y  la  letra  del  Monitum,  que  lo  explícita,  al  conceder  fa- 
cultades a  los  Ordinarios  por  tres  años  para  concederla  a  sus  diocesa- 
nos para  los  contactos  locales.  Un  clima  de  facilidad  y  comprensión  que 
tiene  otra  prueba  en  la  autorización  para  poder  recitar  en  común  el 
Paternóster  y  cualquier  oración  aprobada  por  la  Iglesia  Católica  en  la 
apertura  y  clausura  de  estos  contactos  ecumenistas.  El  mismo  Monitum 
reitera  la  prohibición  del  canon  1258  sin  excepción  alguna  sobre  toda 
participación  in  sacris  con  los  no-católicos,  en  la  que  estaba  incluida  la 
recitación  pública  de  oraciones  incluso  (46).  La  Instrucción  supone  en 
esto  un  avance. 

Con  todo,  frente  a  los  "movimientos  ecumenistas"  de  envergadura, 
los  interdiocesanos,  nacionales  o  internacionales,  la  postura  de  Roma,  a 
través  de  la  Instrucción  la  encontramos  menos  fácil,  desde  el  punto  de 
vista  de  reservarse  en  todo  caso  la  concesión  de  licencia  previa  para  asis- 
tir a  aquellos  congresos.  Tal  vez  Amsterdam,  con  los  muchos  que  desea- 
ron tomar  parte  en  su  Asamblea,  explique  esta  actitud  restrictiva. 

Ojeada  general  sobre  la  Instrucción: 

Entre  los  varios  comentaristas  que  tenemos  a  la  vista  es  el  del 
P.  Creusen  el  que  nos  da  una  visión  esquemática  más  completa,  del  do- 
cumento del  Santo  Oficio  de  diciembre  de  1949.  Descata  en  el  título 
I  los  Principios  directivos,  señalando  los  deberes  de  los  obispos ;  método 
a  seguir,  disipando  ambigüedades;  prudencia  y  vigilancia  en  las  reunio- 
nes mixtas ;  la  legislación  actual  de  la  Iglesia,  según  las  distintas  clases 
de  reuniones  y  misión  de  los  Ordinarios,  en  las  siguientes  divisiones  del 
documento.  Nos  ofrecen  también  comentarios  muy  completos  los  P. 


(44)  "Eunt.  Doc."  3  (1950)  99. 

(45)  Cfr.  Chrétiens  Désunis,  págs.  337-338. 

(46)  Cfr.  Reqatillo,  Institutiones  J.  C.  II,  56-57,  edic.  1942. 
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Hürth  y  Rouquette,  de  todos  los  cuales  iremos  seleccionando  lo  que 
nos  parezca  más  acertado. 

Por  nuestra  parte  vemos  en  la  Ecclesia  Catholica  la.  última  palabra 
de  la  actitud  de  la  Iglesia  frente  al  "ecumenismo"  en  los  siguientes 
puntos :  a)  Declaración  de  actitud  de  Roma,  b)  Declaración  de  principios 
doctrinales  y  normativos,  c)  Método  a  seguir  en  los  contactos  doctrinales. 
d)  Aclaración  al  Moniium  de  junio  de  1948.  e)  Recomendación  final. 

a)    Declaración  de  actitud  de  Roma,  frente  al  "ec^wmemsnio" : 

La  hallamos  en  la  introducción  del  documento  romano  y  tiene  el 
interés  de  poder  ser  considerada  como  la  primera  declaración  oficial 
de  Roma  frente  a  la  realidad  organizada  del  "movimiento  ecuménico", 
en  el  sentido  técnico  y  actual  del  término.  Tiene  no  poco  valor  el  recor- 
dar que  la  Ecclesia-  Catholica  se  publica  después  de  Amsterdam.  Frente 
a  ese  movimiento,  pues,  que  tuvo  en  Holanda  su  I  Asamblea  mundial 
Roma  ha  fijado  su  postura. 

En  esta  declaración  de  actitud  hay  el  reconocimiento  de  un  hecho: 
"Ecclesia  Catholica,  etsi  congressibus  ceterisque  conventibus  "oecume- 
nicis"  non  intervenit...  "Y  a  continuación  la  expresión  de  su  actitud 
hacia  ellos" :  "Nunquam  tamen  destitit,  ut  ex  pluribus  documentis  Pon- 
tificas coligitur,  ñeque  unquam  in,  posterum  desistet  intensissimis  stu- 
diis  prosequi  assiduisque  ad  Deum  precibus  fovere  omnes  conatus  ad 
illud  obtinendum,  quod  tantopere  Christo  Domino  cordi  est,  videlicet  ut 
omnes,  qui  credunt  in  Ipsum,  sint  consummati  in  unum"  (47).  De  la 
conjunción  de  estas  dos  manifestaciones,  la  ausencia  de  las  reuniones 
"ecuménicas"  y  el  indefectible  interés  por  la  unidad  querida  por  Jesu- 
cristo para  los  suyos,  se  deduce  claramente  que  la  no  presencia  de  Roma 
no  es  desinterés.  Pero  no  podemos  pasar  por  alto  que  los  esfuerzos  de 
Roma  van  hacia  aquella  unidad  que  Cristo  quiere,  no  hacia  el  concepto 
que  de  ella  tienen  los  ecumenistas.  Esta  disposición  se  ratifica  en  las 
palabras  que  siguen:  "Affeetu  plañe  materno  omnes  complectitur,  qui 
ad  ipsam  tamquam  ad  unicam  veram  Christi  Ecclesiam  revertuntur" 
en  las  que  se  ratifican  los  principios  unionistas  que  desde  los  días  de 
Pío  IX  se  han  venido  repetidamente  estableciendo  por  Roma.  Ese  es  el 
fin  de  los  esfuerzos  tal  como  Roma  los  ve  y  aprueba:  "Unde  nequeunt 
satis  probari  et  promoveri  cuneta  illa  consilia  et  incepta,  quae,  consen- 
tiente  Ecclesiae  Auctoritate,  sive  ad  conversuros  rite  in  fide  instruen- 


(47)    Cfr.  "Periódica..."  39  (1950)  197-198.  AAS.  42  (1950). 
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dos,  sive  ad  conversos  in  ea  altius  perficiendos,  suscepta  sunt  atque  pera- 
guntur". 

Todavía  dentro  de  esta  declaración  de  actitud  de  Roma  caben  las 
expresiones  siguientes,  en  las  que  se  manifiesta  cómo  piensa  y  siente 
ante  ese  movimiento  unionista.:  "...In  pluribus  Orbis  partibus,  quum 
ex  variis  externis  eventibus  et  animorum  mutationibus,  tum  máxime  ex 
communibus  fidelium  orationibus,  afflante  Spiritus  Sancti  gratia,  in 
multorum  animis  ab  Eeclesia  Catholica  dissidentium  desiderium  in  dies 
excrevit  ut  ad  unitatem  omnium  redeatur,  qui  in  Christum  Dominum 
eredunt.  Quod  profecto  filiis  Ecclesiae  verae  est  causa  sanctae  in  Domino 
laetitiae  simulque  invitamentum  ad  praestandum  ómnibus  sincere  veri- 
tatem  quaerentibus  auxilium,  ipsis  lucem  et  fortitudinem  effusa  prece 
a  Deo  sollicitando".  Es  decir,  Roma  ve  una  moción  del  Espíritu  Santo 
en  estos  deseos,  sentidos  en  tantas  partes  y  de  ello  siente  una  profunda 
alegría  en  el  Señor. 

Todavía  queda  algo  más:  el  juicio  que  le  merecen,  no  los  deseos  de 
la  unidad,  sino  los  principios  y  métodos  puestos  en  práctica  para  con- 
seguir aquella  unión  deseada:  "Conatus  autem  quídam...  ad  reconci- 
liandos  cum  Eeclesia  Catholica  dissidentes  christianos  hucusque  suscepti, 
quamvis  optimis  inspirentur  intentionibus,  non  semper  rectis  innituntur 
principiis,  et  si  aliquando  innitantur,  tamen  peculiaribus  non  carent 
perieulis..."  (48). 

En  las  precedentes  declaraciones  de  actitud  tenemos  junto  al  hecho  de 
la  inhibición  de  los  congresos  ecumenistas,  el  interés  probado  de  Roma 
por  la  unidad,  juntamente  con  la  afirmación  central  de  toda  solución 
posible  desde  la  postura  romana,  la.  vuelta  de  los  disidentes  a  ella,  como 
a  única  verdadera  Iglesia  de  Jesucristo ;  su  alegría  ante  los  deseos  reite- 
rados de  unión  y  su  juicio  frente  a  los  congresos  hasta  ahora  celebra- 
dos :  se  fundan  en  falsos  principios  y  no  carecen  de  peligros,  aunque  pro- 
cedan de  rectas  intenciones. 

b)    Declaración  de  principios  doctrinales  y  normativos: 

Expuesta  la  actitud  hacia  el  "ecumenismo"  siguen  en  la  Instrucción 
de  diciembre  de  1949  la  declaración  de  principios  y  normas  jurídicas 
a  las  que  se  debe  ajustar  la  acción  de  los  Obispos  y  católicos  frente 
al  "movimiento".  El  primero  es  la  ratificación  de  que  la  reunión  es 
función  de  la  Iglesia:  "Cuum  praefata  "reunió"  ad  Ecclesiae  munus  et 
officium  pertineat,  speciali  cura  Episcopos...  eidem  attendere  oportet. 


(48)  Cfr.  "Periódica..."  39  (1950)  198. 
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Ipsi  igitur  non  solum  diligenter  et  efficaciter  universae  huic  actioni 
invigilare  debent,  verum  etiam  prudenter  eam  promoveré  et  dirigere, 
tum  ut  adjuventur  qui  veritatem  veramque  Ecelesiam  exquirunt,  tum  ut 
arceantur  a  fidelibus  perieula,  quae  actionem  ipsius  "Motionis"  facile 
consequuntur"  (49). 

Notemos  que  la  Instrucción  habla  siempre  de  reunión,  palabra  esco- 
gida expresamente  para  significar  que  es  Roma  la  base  a  la  que  deben 
volver  los  que  de  ella  se  han  separado.  Y  luego  la  claridad  de  la  fun- 
ción encomendada  a  los  Obispos:  atender,  vigilar,  promover  y  dirigir 
toda  la  actuación  unionista,  con  un  fin  concreto:  facilitar  la  vuelta  a 
los  que  la  buscan  y  preservar  de  peligros  a  los  fieles. 

Para  llevar  a  efecto  esta  múltiple  acción  encomendada  a  los  Obispos, 
ante  todo  "plañe  perspecta  habere  debent  quaecumque  in  suis  dioecesi- 
bus  per  illam  "Motionem"  constituta  sunt  ac  geruntur".  Esta  plena 
información  de  cuantas  actividades  lleve  adelante  el  "Movimiento"  la 
deben  realizar  por  medio  de  "sacerdotes  idóneos...  qui...  modo  ac  tem- 
pore  statuto,  sibi  referant". 

Esta  actuación  de  los  sacerdotes  designados  por  los  Obispos  tiene  su 
norma  en  los  principios  doctrinales  fijos  y  firmes  de  la  actitud  de  la 
Iglesia :  " Juxta  doctrinam  et  normas  a  Sancta  Sede  praescriptas,  v.  gr. 
per  Litteras  Encyclicas  Satis  cognitum,  Mortalium  ánimos  et  Mystici 
Corporis"  que  siguen  siendo  los  grandes  principios  doctrinales  de  la 
actitud  de  Roma  frente  al  problema  de  la  unión  de  las  Iglesias  separadas. 

Todas  estas  inclusiones  de  documentos  anteriores,  hechas  por  la 
Ecclesia  Catholica,  aumenta,  naturalmente,  el  interés  y  el  valor  de  este 
documento,  al  mismo  tiempo  que  muestra  cómo  Roma  sigue  estando 
donde  estaba  con  León  XIII,  Pío  XI  y  demás  pontífices  anteriores  a 
Pío  XII. 

Recordados  los  principios  generales  en  lo  doctrinal,  vienen  los  nor- 
mativos para  llevar  a  cabo  la  misión  encomendada  a  los  Obispos.  Y  en 
primer  término  preceptúa  la  Instrucción  la  vigilancia  sobre  las  publi- 
caciones "quae  de  hac  re  a  catholieis  quacumque  forma  eduntur",  urgien- 
do el  canon  1384  sobre  la  previa  censura  de  los  libros  y  su  prohibición. 
Incluso  "idem  faceré  non  omittent  quoad  acatholicorum  de  eadem  re 
publicationes,  a  catholieis  sive  edendas,  sive  legendas,  sive  vendendas". 
Y  lo  más  nuevo  y  original,  tal  vez,  hasta  ahora  hecho  por  Roma  en  fa- 
vor del  acercamiento  de  los  acatólicos:  "Ea  diligenter  providebunt,  quae 
acatholicis,  catholicam  fidem  cupientibus,  inservire  possint ;  personas  et 
Officia  designabunt,  quae  iidem  acatholici  adire  considere  queant...". 


(49)    Cfr.  Párente,  en:  "Eunt.  Doc."  3  (1950)  98. 
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Como  se  desprende  de  las  palabras  citadas,  quiere  la  Instrucción  que  se 
funden  "Officia"  y  se  designen,  con  carácter  fijo,  "personas",  que  traba- 
jen en  la  conversación  de  los  acatólicos,  y  se  preocupen  luego  en  su  me- 
jor instrucción  y  fomento  de  la  vida  de  piedad,  procurándola  en  con- 
gresos y  reuniones  e  incluso  por  los  Ejercicios  Espirituales. 

c)    Método  a  seguir  en  los  contactos  doctrinales: 

Entre  las  partes  más  interesantes  de  la  Instrucción  están  las  normas 
que  da  a  los  Obispos  sobre  el  modo  de  proceder  en  los  contactos,  en  gene- 
ral, y  concretamente,  en  los  doctrinales:  "Quoad  modum  rationemque 
hoc  in  labore  procedendi,  Episcopi  ipsi,  quaenam  praestanda  sint, 
quaenam  vero  vitanda,  praescribent,  eaque  ab  ómnibus  observanda  cura- 
bunt".  Misión,  pues,  de  los  Obispos  es  mandar  "quaenam  praestanda, 
quaenam  vero  vitanda"  y  cuidar  luego  de  su  exacta  ejecución.  Y  después 
de  esta  norma  general  se  fija  en  la  manera  de  llevar  a  cabo  los  contactos 
doctrinales,  a  fin  de  evitar  el  peligro  de  indiferentismo,  sobre  todo  en 
aquellos  que  tienen  menos  formación  teológica  y  practican  menos  la  reli- 
gión: "...Invigilabunt,  ne,  ...potius  esse  attendenda  ea  quibus  conjugi- 
mur,  quam  ea  quibus  sejungimur. . . "  Y  a  continuación  señala  donde 
radique  este  peligro  de  disimular  las  diferencias,  destacando  las  coin- 
cidencias: "Cavendum  est  enim  ne  spiritu,  qui  "irenicus"  hodie  dicitur, 
doctrina  catholica — sive  de  dogmate  sive  de  veritatibus  cum  dogmate 
connexis  agatur — studio  comparativo  et  vano  desiderio  assimilitionis 
cujusdam  progressivae  variarum  professionum  fidei  ita  conformetur  vel 
quodammodo  accommodetur  doctrinis  dissidentium,  ut  puritas  doctrinae 
catholicae  detrimentum  patiatur  vel  ejus  sensus  genuinus  et  certus 
obscuretur".  Esta  tendencia  a  minimizar  diferencias  la  encontramos 
reprobada  en  al  Humani  generis:  "...aliud  observatur  periculum  idque 
eo  gravius,  quo  virtutis  est  specie  magis  obtectum.  Plures  enim  sunt... 
qui...  ímpetu  quodam  moventur  atque  impenso  desiderio  flagrant  infri- 
gendi  saepta,  quibus  probi  honestique  viri  invicem  disjunguntur,  "ire- 
nismum"  talem  amplectentes  ut,  quaestionibus  missis  quae  homines  se- 
parant,  non  modo  respiciant  ad  irruentem  atheismum,  communibus  viri- 
bus  propulsandum,  sed  etiam  ad  opposita  in  rebus  dogmaticis  reconci- 
lianda"  (50).  Las  precedentes  palabras  de  la  Encíclica  de  agosto  de 
1950,  en  las  que  aparece  de  nuevo  el  peligro  "irénico",  demuestran 
que  las  circunstancias  siguen  siendo  las  mismas  que  cuando  se  publicaba 
la  Instrucción  en  1949. 


(50)  Cír.  Humani  generis,  AAS,  42  (1950)  564. 
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Se  fija  luego,  no  ya  en  las  verdades,  sino  en  el  modo  de  exponerlas : 
"Arcebunt  queque  periculosum  illud  loquendi  modum,  quo  ialsae  opinio- 
nes signantur  ac  fallaces  spes,  quae  nunquam  impleri  possunt...".  Cuales 
sean  esos  modos  peligrosos  de  expresión,  que  funden  esperanzas  irreali- 
zables, los  concreta  también  la  Ecclesia  Catholica:  Las  enseñanzas  ponti- 
ficias sobre  la  vuelta  de  los  disidentes,  la  naturaleza  de  la  Iglesia,  la  doc- 
trina del  Cuerpo  Místico,  aunque  contenidas  en  las  Encíclicas  de  los 
Papas,  no  son  artículos  de  fe.  Y  aquí  nos  vuelve  también  la  Hurtumi 
generis  a  dar  un  toque  de  atención,  en  defensa  de  las  Encíclicas,  ya  que 
en  ellas  los  Pontífices  ejercen  su  Magisterio  ordinario,  al  que  también 
se  aplican  las  palabras  "qui  vos  audit  me  audit ;  ac  plerumque  quae  in 
Litteris  Encyclicis  proponuntur  ac  inculcantur,  jam  aliunde  ad  doctri- 
nam  catholicam  pertinent.  Quodsi  Summi  Pontífices  in  actis  suis  de  re 
hactenus  controversa,  data  opera,  sententiam  ferunt,  ómnibus  patet  rem 
illam,  secundum  mentem  ac  voluntatem  eorumdem  Pontificum,  quaestio- 
nem  liberae  inter  theologos  disceptationis  jam  haberi  non  posse"  (51). 
Entre  las  formulaciones  inadmisibles  en  estos  contactos  doctrinales  re- 
prueba la  Instrucción,  como  cosa  aun  más  grave,  el  que  "in  rebus  dogma- 
ticis,  ne  Catholicam  quidem  Ecclesiam  jam  habere  plenitudinem  Christi, 
sed  ab  aliis  eamdem  perfici  posse". 

Esta  teoría  de  la  falta  de  plenitud  de  las  distintas  Iglesias  cristianas 
pide  una  disgresión  que  nos  haga  entender  todo  el  alcance  de  esta  pro- 
hibición de  la  Ecclesia,  Catholica-.  El  P.  Congar,  en  su  libro,  por  tantos 
títulos  extraordinarios,  Chrétiens  Desunís,  dedica  el  capítulo  VIII,  en 
su  apartado  I  a  lo  que  él  llama  "Fórmula  teológica  de  lo  que  signifie;  la 
reunión".  En  nuestro  sentir  estas  breves  páginas — 311-325 — son  de  las 
más  difíciles  de  cuantas  ha  escrito  el  celo  teológico  del  gran  apóstol  unio- 
nista católico.  Hay  que  releerlas  con  calma  para  seguir  su  línea  orto- 
doxa en  los  linderos  de  las  cuestiones  más  delicadas  para  los  disidentes. 
El  teólogo  dominico,  fijo  en  la  base  de  la  doctrina  católica  sobre  la 
unidad  y  plenitud  de  la  Iglesia  de  Roma,  estira  su  comprensión  irenista 
hacia  las  Iglesias  disidentes,  en  lo  que  son  en  sí  y  en  su  relación 
integradora  con  la  verdadera  Iglesia  de  Cristo.  Hay  que  entender  estas 
páginas  del  P.  Congar,  para  no  acusarle  ligeramente  de  indebidas  con- 
cesiones de  insano  irenismo.  Pero  confesamos  que  a  veces  hay  que  acudir 
al  fondo  común  de  sólido  pensamiento  teológico  para  admitir  la  legiti- 
midad de  sus  expresiones.  No  creemos,  con  todo,  que  estas  prohibiciones 
de  la  Instrucción  puedan  aplicarse  a  las  teorías  del  P.  Congar,  en  lo  que 
mira  a  la  plenitud  imperfecta,  ya  que  en  sus  frases  se  evita,  cuidadosa- 
mente el  hablar  técnicamente  de  cuestiones  dogmáticas,  en  las  que  se 

(51)    Cfr.  Humant  generis,  AAS.  42  (1950)  568. 
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fija  la  Ecdesia  Catholica,  que  prohibe  la  falsa  opinión  de  los  que  conce- 
derían que  "in  rebus  dogmaticis  ne  Catholicam  quidem  Ecelesiam  jam 
habere  plenitudinem  Christi,  sed  ab  aliis  eandem  perfici  posse"  (52). 

Volvamos  al  método  a  seguir  en  los  contactos  doctrinales  con  los  no- 
católicos. 

La  Ecclesia  Catholica  señala  con  toda  precisión  la  parte  positiva  de 
los  contactos  doctrinales:  "Tota  igitur  et  integra  doctrina  catholica  est 
proponenda  atque  exponenda:  minime  est  silentio  praetereundum  vel 
ambiguis  verbis  obtergendum,  quod  veritas  catholica  complectitur  de 
vera  justificationis  natura  et  via,  de  Ecclesiae  constitutione,  de  primatu 
jurisdictionis  Romani  Pontificis,  deque  única  vera  unione  per  reditum 
dissidentium  ad  unam  veram  Christi  Ecelesiam"  (65) .  En  estas  proposi- 
ciones está  contenido  todo  un  programa  de  acercamiento  doctrinal  unio- 
nista, y  en  sus  puntos  hay  evidentes  referencias  tanto  a  las  Iglesias 
luteranas  como  a  las  Orientales  y  Anglicanas.  Las  palabras  que  siguen 
en  la  Instrucción  nos  resuenan  a  una  página  muchos  años  antes  escrita 
por  Congar:  "Hii  quidem  edoceantur  se  ad  Ecelesiam  redeuntes  nihil 
esse  perdituros  ejus  boni,  quod  gratia  Dei  in  ipsis  hucusque  est  natum, 
sed  per  reditum  id  potius  completum  atque  absolutum  iri.  Attamen  non 
ita  de  hoc  est  loquendum,  ut  ipsi  sibi  videantur  redeuntes  aliquid  sub- 
stantiale  afierre  ad  Ecelesiam,  quod  in  ipsa  hactenus  defuerit..." 
Congar,  en  una  de  las  páginas  más  emocionantes  de  su  libro,  explica 
lo  que  supone  la  reunión:  "Se  trata  para  nuestros  hermanos  separados, 
no  de  renunciar  a  los  valores  propios  de  su  cristianismo. . .  a  sus  valores 
religiosos  reales  y  positivos. . .  Ni  protestantes  ni  ortodoxos  tienen  que  re- 
nunciar a  lo  que  tienen  de  evangélico  o  de  cristiano,  sino  tan  sólo  com- 
pletarlo... La  pertenencia  excepcional  secreta  e  imperfecta,  que  ellos 
tienen  con  relación  a  la  Iglesia,  se  haría  perfecta,  explícita  y  visi- 
ble" (66). 

Esta  coincidencia  de  expresiones  es  digna  de  atención  para  valorar 
aún  más  la  actitud  ecumenista  del  P.  Congar. 

d)    Aclaración  autentica  al  Monitum  de  1948: 

Toda  la  primera  parte  de  la  Instrucción,  que  comprende  cuanto 
hasta  aquí  llevamos  expuesto,  está  dirigida  a  la  actitud  de  la  Iglesia 


(52)  Cfr.  Chrétiens  Désunis,  p&gs.  311-312.  Suprimimos  todo  el  estudio  hecho 
en  torno  a  este  punto,  por  no  ser  necesario  para  nuestro  tema;  y  lo  Incluiremos  en  la 
obra  anunciada.  Omitimos  las  notas  55-64  pertenecientes  a  esta  misma  sección. 

(65)  Cfr.  "Periódica..."  39  (1950)  200-201. 

(66)  Cfr.  Chrétiens  Désunis,  págs.  322-323 
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y  de  los  católicos  para  actuar  en  favor  de  la  reunión  de  los  cristianos 
separados.  Mira  en  primer  término  la  acción  de  los  católicos.  En  cambio, 
lo  que  sigue  a  continuación,  se  refiere  a  la  actuación  de  los  disidentes 
en  pro  de  la  empresa  unionista.  Toda  esta  parte  tiene  el  especial  interés 
de  ser  una  interpretación  auténtica  del  Monitum  de  junio  de  1948. 

Antes  de  entrar  en  ella,  la  Instrucción  resume  unas  maravillosas 
normas  de  orientación  ecumenista,  en  las  que  van  incluidas  las  razones 
de  la  actitud  de  Roma.  Todo  este  párrafo  resuena  a  doctrinas  y  normas, 
ya  tradicionales  en  la  Iglesia  cuando  se  trata  de  contactos  doctrinales  con 
los  católicos,  ya  sean  de  las  fuentes  del  canon  actual  que  las  normaliza,  ya 
sea  de  documentos  doctrinales  de  los  Papas  y  Congregaciones  Romanas. 

He  aquí  los  motivos  de  las  cautelas  y  actitud  del  Magisterio  frente 
al  "movimiento  ecuménico" : 

"Quoad  mixtos  in  specie  catholicoruin  cum  acatholicis  c'on- 
ventus  et  collationes...  singulari  prorsus  Ordinariorum  vigilantia 
et  moderamine  opus  est"  (67). 

Nótese  el  énfasis  de  la  recomendación :  singulari  prorsus  Ordinario- 
rum vigilantia  et  moderamine  opus  est.  Es  lógica  esta  insistencia,  toda 
vez  que  ya  antes  había  hablado  de  la  obligación  de  los  Obispos  para 
la  acción  ecuménica  en  general.  Al  destacarla  de  nuevo  tenía  que  ser 
por  un  título  singular  y  delicado.  Las  razones  se  expresan  enseguida : 

"...Facile  secumferunt  haud  levia  eatholicis  indifferentismi  pe- 
rieula...  quoniam  vero  experientia  docet,  ampliores  ejusmodi  con- 
ventos parum  fructus  et  plus  periculi  soleré  afferre,  líonnisi  post 
diligentissimum  examen  permittantur". 

La  aprobación  de  estos  contactos  doctrinales  exige  "quaedam  boni 
fructus  spes..."  Y  en  este  caso,  el  Ordinario  procurará  administrar 
rectamente  este  asunto  "designando  quam  máxime  idóneos  ad  hos  con- 
ventus  sacerdotes,  qui  catholicam  doctrinam  apte  congruenterque  expo- 
nant  ac  defendant.  Fideles  autem  eos  conventus  ne  adeant,  nisi  obtenía 
venia  peculiari  Auctoritatis  Ecclesiasticae  quae  danda  solummodo  est 
iis  qui  bene  instructi  et  fortes  in  fide  cognoscantur".  En  esta  norma 
se  señala  a  los  sacerdotes  que  han  de  actuar  en  los  coloquios,  cuya 
idoneidad  se  exige  en  grado  máximo,  apta  para  exponer  y  defender 
la  doctrina  católica.  En  cuanto  a  los  simples  fieles,  que  no  habían  de 
actuar,  sino  sólo  asistir,  se  inculca  la  prohibición  de  hacerlo  sin  peculiar 
permiso  de  la  Autoridad  Eclesiástica,  que  sólo  la  dará  a  los  que  estén 


(67)    Cfr.  "Periódica..."  39  (1950)  201  ss. 
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bien  instruidos  y  firmes  en  la  fe.  No  se  señala  aquí  cual  sea  la  Autoridad 
Eclesiástica,  que  pueda  conceder  dicha  peculiar  autorización.  Estimamos, 
salvo  meliori  judicio,  que  rige  para  este  permiso  la  misma  ley  que  para 
la  previa  licencia,  ya  que  de  lo  contrario  se  daría  el  caso  anómalo  de 
ser  más  fácil  asistir  a  los  simples  fieles  que  a  los  mismos  teólogos,  incluso 
como  meros  observadores.  En  los  comentarios  que  hemos  visto  sobre 
el  tema,  ninguno  concreta  este  aspecto. 

La  condición  del  "buen  fruto"  es  tan  necesaria  que  cuando  no  apa- 
rezca o  se  presenten  otros  especiales  peligros,  "fideles  ab  iisdem  con- 
ventibus  prudenter  arceantur,  conventus  autem  ipsi  mature  dissolvantur 
vel  sensim  exstinguantur".  A  la  luz  de  estos  detalles  diríamos  que  estas 
normas  del  número  II  de  la,  Instrucción  se  refieren  a  las  reuniones 
organizadas  y  gobernadas  directamente  por  los  Obispos.  Es  decir,  a  las 
que  sean  de  iniciativa  eclesiástica  católica.  En  este  caso,  la  Autoridad 
que  habría  de  dar  la  peculiar  autorización,  sería  la  diocesana,  ya  que 
estos  congresos  serían  normalmente  diocesanos.  Con  todo,  si  de  acuerdo 
varios  Obispos  organizasen  una  reunión  de  carácter  interdiocesano,  las 
normas  serían  las  mismas  que  antes  indicábamos. 

En  cuanto  a  las  reuniones  organizadas  entre  teólogos:  "ad  colloquia 
autem  inter  theologos  catholicos  et  acatholicos  mittantur  tantummodo 
sacerdotes,  qui,  scientia  theologica  et  firma  sua  adhesione  ad  principia  et 
.normas  hac  in  re  ab  Ecclesia  statutas,  ad  illa  vero  idóneos  se  próba- 
verint". 

Expuestas  estas  normas  generales  sobre  los  contactos  doctrinales 
mixtos  pasa  la  Instrucción  en  su  número  IV  a  interpretar  auténticamente 
el  Monitwm  de  5  de  junio  de  1948. 

Comienza  por  definir  o  describir  que  sean  esos  congresos  ecumé- 
nicos: "Collationes  et  conventus,  publici  et  non  publici,  majores  et  mi- 
nores, ex  condicto  instituti,  ut  pars  catholica  et  acatholica  discussianis 
causa  de  rebus  fidei  et  morum  tractet  suaeque  fidei  doctrinam  tamquam 
propriam  exponat,  par  cum  pari  agens".  Esta  descripción  está  dentro 
de  las  interpretaciones  del  canon  1325,  3  cuando  trata  de  las  disputas, 
cuya  nota  específica  recoge  la  Instrucción  cuando  exige  que  sean  ez 
condicto,  ex  profeso,  entabladas.  Y  caen  dentro  del  concepto  ecume- 
nista  por  su  cualidad  de  igualdad  entre  las  dos  partes  par  cum  pari 
agcns. 

Expuesto  el  concepto,  señala  el  documento  del  Santo  Oficio  su  al- 
cance: Omnes  praefatae  collationes  et  conventus...  subsunt  Ecclesiae 
praescriptis  quae  Monito  "Cum  compertum"  hujus  Congregationis  die  5 
Junii  1948  dato  in  memoriam  sunt  revocata".  Omnes,  todos  ¡Ya  dijimos 
anteriormente  que  esta  concreción  fué  determinada  por  las  diversas 
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interpretaciones — vimos  la  de  Gonsette — según  las  cuales  los  coloquios 
privados  no  caían  bajo  ]a  prohibición  del  Monitum.  Ya  no  hay  dudas: 
todos  están  prohibidos! 

Una  actitud  tan  universal  podría  hacer  pensar  que  todos  y  siempre 
se  prohiben.  Por  eso  aclara  enseguida  la  Instrucción:  "Conventus  mixti 
itaque  non  absolute  prohibentur;  ne  tamen  habeantur  absque  praevia 
competentis  Auctoritatis  venia". 

La  autoridad  competente  para  esta  previa  licencia,  depende  del  ca- 
rácter y  amplitud  de  los  congresos:  Para  los  locales  se  concede  a  los 
Ordinarios  facultad  por  tres  años,  desde  la  publicación  del  documento, 
para  dar  esa  previa  licencia,  con  las  condiciones  siguientes :  1.°)  omnino 
evitetur  in  sacris  communicatio ;  2.°)  ipsae  tractationes  debito  modo 
inspiciantur  ot  dirigantur;  3.°)  in  fine  cujusque  anni  ad  hanc  Supre- 
mam  S.  Congregationem  referatur,  in  quibusnam  locis  tales  conventus 
initi  fuerint  et  quaenam  inde  collectae  sint  experientiae.  Para  los  colo- 
quios entre  teólogos,  también  locales,  se  concede  la  misma  facultad  por 
el  mismo  tiempo,  con  la  obligación  dicha  antes  como  condiciones,  más 
la  de  comunicar  anualmente  las  cuestiones  tratadas,  quienes  asistieron 
y  tomaron  parte  de  un  lado  y  de  otro.  En  cuanto  a  los  congresos  y 
conferencias  interdiocesanos,  nacionales  o  internacionales,  la  Santa  Sede 
se  reserva  la  concesión  de  la  licencia  previa  en  todos  los  casos,  debién- 
dose informar  en  la  solicitud  las  cuestiones  a  tratar  y  quienes  las  han 
de  exponer.  Antes  de  conceder  esta  licencia  no  se  puede  empezar  a  or- 
ganizar ni  tomar  parte  en  organizaciones  de  ninguna  índole.  El  Santo 
Oficio  evita  el  hecho  consumado. 

Especial  novedad  supone  la  permisión  de  recitar  en  común  el  Padre- 
nuestro o  cualquier  plegaria  parobada  por  la  Iglesia.  En  esto  la  Instruc- 
ción va  más  allá  que  el  Monitum,  que  se  limitaba  a  recordar  y  urgir  el 
canon  1258  sobre  la  comunicación  in  sacris. 

La  importancia  y  gravedad  de  esta  gestión  de  vigilancia  y  dirección 
por  parte  de  los  obispos  queda  de  manifiesto  en  el  número  VI  cuando  se 
recomienda  como  conveniente  y  tal  vez  necesaria  "plurium  Antistitum 
cooperatio...  in  officiis  operibusque  ad  universum  hoc  opus  observan- 
dum,  explorandum  et  moderandum  instituendis :  Ipsorum  itaque  Ordi- 
nariorum  erit,  collatis  consiliis,  examinare  qua  ratione  apta  in  agendo 
uniformitas  et  ordinata  colligatio  obtineatur. 

e)    Recomendación  final: 

Termina  la  Instrucción  con  una  recomendación  de  suma  novedad 
también.  Quiere  que  por  medio  de  Cartas  Pastorales  los  fieles  sean  ins- 
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traídos  en  estas  cuestiones  y  esfuerzos  unionistas,  así  como  de  las  pres- 
cripciones y  razones  de  la  Iglesia  en  este  "praeclarum  opus  reunionis". 

Las  frases  empleadas  son  de  la  máxima  instancia :  Totusque  populus 
catholicus  ipsam  "reunionem"  instantius  a  Deo  imploret...  Omnes  qui- 
dem,  et  praesertim  sacerdotes  et  Religiosi  adhortandi  et  inflammandi 
sunt,  ut  suis  orationibus  et  saerificiis  idem  opus  fecundare  ac  promo- 
veré studeant,  monendique  omnes,  nulla  alia  re  efficacius  errantibus 
sterni  viam  ad  veritatem  et  Ecelesiam  amplectendam,  quam  fide  catho- 
lieorum  probis  moribus  comprobata". 

Son  dignas  de  destacarse  las  palabras  con  que  la  Suprema  Congre- 
gación alienta  a  todos  no  sólo  a  fecundizar,  sino  a  promover  esta  empresa 
de  la  unión  de  los  cristianos. 

Los  comentarios  de  la  Instrucción  "Ecdesia  Catholica": 

Recogemos,  para,  concluir  este  apartado  de  nuestro  estudio,  algunos 
de  los  comentarios  que  hemos  podido  consultar  sobre  este  documento. 

El  P.  Hürth  destaca  como  nota  curiosa  la  falta  en  el  texto  oficioso 
de  un  párrafo  referente  a  la  prohibición  hecha  a  los  católicos  de  aprobar 
en  reuniones  permitidas  con  los  no  católicos,  como  son  las  que  tra- 
ten de  cuestiones  sociales,  de  nada,  como  es  natural,  que  se  oponga  a  la 
doctrina  de  la  Iglesia  o  de  la  Revelación  (68) . 

Por  último,  señala  acertadamente  el  doble  sentido,  jurídico  y  moral, 
que  puede  tener  la  comunicación  in  sacris,  según  que  sea  "participatio 
activa  vel  passiva  in  functione  litúrgica  presse  dicta,  peracta  a  ministro 
publico,  ut  sacris  addicto,  muñere  suo  fungente";  o,  sensu  morali, 
"actus  cultus  religiosi  communiter  factus  a  catholieo  et  a  non-catholico, 
in  cujus  exereitio  catholicus  se  adjungit  acatholico,  ut  membro  pro- 
fessionis  suae  acatholicae  dictos  aotus  pietatis  religiosae  (tamquam  actus 
suae  religionis)  ponenti"  (69).  Para  Hürth  ambas  formas  de  comuni- 
cación están  prohibidas.  La  autorización  concedida  en  la  Instrucción 
sería,  en  esta  clasificación,  de  comunicación  moral. 

Rouquette  nos  of  rece  otro  comentario  a  la  Ecclesia  Catholica  en  el 
que  destaca,  como  aportación  nueva  a  actitudes  anteriores  del  Magisterio 
en  este  aspecto,  una  nueva  disposición  hacia  el  "movimiento  ecuménico", 
hasta  el  punto  de  calificarla  como  actitud  positiva,  por  primera  vez 
expresada  por  la  Iglesia  hacia  una  obra,  en  conrnn  con  las  Iglesias  disi- 
dentes (70). 

(68)  Cfr.  "Periódica..."  39  (1950)  207. 

(69)  Cfr.  1.  c.  pág.  208. 

(70)  Cfr.  "Études"  265  (1950)  241.  Un  poco  exagerada  nos  parece  la  afirmación  de 
que  es  la  primera  vez  que  la  Iglesia  abandona  una  actitud  negativa  y  de  desconfianza 
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Nosotros  más  bien  diríamos  que  en  esto  de  abandonar  actitudes  de- 
fensivas y  negativas  no  es  Roma  quien  tiene  que  cambiar.  Es  el  "ecu- 
menismo"  el  que  lo  ha  de  permitir  y  hacer  posible. 

Señala  también  como  una  manifestación  de  ese  clima  nuevo  la  mayor 
facilidad  de  conseguir  la  autorización,  por  las  facultades  delegadas  a 
los  obispos.  En  cambio,  tampoco  concreta  todo  el  contenido  del  párrafo 
III,  ni  recoge  la  observación  que  hemos  destacado  en  Hürth  sobre  la 
variación  entre  el  texto  oficial  latino  y  la  versión  francesa.  Y  tuvo 
ocasión  de  hacerlo  ya  que  cita  las  palabras  inmediatamente  anterio- 
res (71). 

Especial  interés  tiene  lo  que  recoge  sobre  las  reacciones  de  los  medios 
no-católicos  frente  a  la  Instrucción  del  Santo  Oficio  (72)  y  de  las  que 
algo  recogeremos  más  adelante. 

Creusen,  con  brevedad,  pero  con  una  presentación  esquemática  muy 
clara,  nos  da  en  la  "Nouvelle  Revue  Théologique"  (73)  un  estudio  del 
documento  de  diciembre  de  1949,  ponderando  las  circunstancias  de  las 
polémicas  suscitadas  por  los  artículos  del  Times  londinense  (74)  sobre 
la  actitud  de  Roma,  lo  que  exigía,  por  una  razón  más,  esta  declaración 
oficial  de  la  Santa  Sede  frente  al  problema  de  la  reunión.  Nos  parece 
menos  exacto  afirmar  que  en  este  documento  no  se  dan  las  razones  de 
la  actitud  y  prohibiciones  romanas,  ya  que  si  no  como  en  otros,  se  con- 
tienen también  en  sus  líneas  generales,  según  hemos  observado  más  arri- 
ba. Se  hace  eco  de  la  interpretación  dada  al  Monitum  por  Radio  Vaticano, 
según  antes  dijimos,  y  ve  también  en  la  concreción  del  número  IV  una 
respuesta  corrigiendo  aquella  explicación,  que,  como  vimos  siguió  el 
P.  Gonsette  en  su  comentario  al  Monitum  de  1948  (75) . 

Tampoco  analiza  detenidamente  las  varias  clases  de  reuniones,  que 
creemos  ver  consignadas  en  el  número  III,  y  que  según  nuestro  sentir, 
merecen  ser  aclaradas,  ya  que  entrañan  una  doble  actitud  jurídica, 
según  que  se  trate  de  actos  organizados  y  dirigidos  por  parte  católica, 
de  índole  general  o  específicamente  teológicos;  o  de  actos  propiamente 
"ecuménicos"  en  el  sentido  técnico  del  vocablo. 

"Irénikon"  (76)  presenta  la  Instrucción  con  una  Note  préliminaire 
en  la  que  califica  el  documento  de  Roma  como  un  acontecimiento,  ponde- 


hacla  las  Iglesias  separadas  de  ella.  Si  la  frase  "falre  en  commun"  con  esas  Iglesias 
quiere  decir  algo  más  que  trabajar  con  ellas,  no  en  pie  de  Igualdad  naturalmente,  no 
podemos  admitirla.  En  otros  sentidos,  muchas  veces  antes  Roma  había  lanzado  la 
invitación  y  buscado  la  aproximación,  que  nunca  fué  fructuosa. 

(71)  Cfr.  "Études",  1.  c,  pág.  244. 

(72)  Cfr.  1.  c,  244  ss. 

(73)  Cfr.  I.  c,  72  (1950)  643-649. 

(74)  Cfr.  "Razón  y  Fe"  142  (1950)  98-100. 

(75)  Cfr.  "Nouv.  Rev.  Théol."  71  (1949)  528-530  ;  72  (1950)  648-649. 

(76)  23  (1950)  221-228. 
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rando  la  diferencia  de  estilo  que  tiene  en  comparación  con  los  acostum- 
brados decretos  del  Santo  Oficio,  tan  lacónicos  do  ordinario.  Pone  de 
relieve  el  aliento  y  buena  disposición  que  supone  la  Ecclesia  Catholica 
hacia  la  tarea  unionista,  sobre  todo  en  las  normas  dadas  a  los  obispos 
para  fomentar  en  sus  diócesis  este  movimiento.  Advierte  cómo  se  distin- 
gue en  él  lo  sustancial  de  lo  que  no  lo  es  en  el  mensaje  cristiano  y 
ponderando  su  extraordinaria  importancia,  termina  con  una  nota  bi- 
bliográfica de  los  principales  comentarios  aparecidos  hasta  entonces 
sobre  el  documento,  tanto  entre  católicos  como  no-eatólicos  (77) . 

Párente  también  ha  hecho  un  breve  comentario  a  la  Instrucción  de 
1949  (78),  que  considera  como  ampliación  y  confirmación  del  Monitum 
anterior.  Hace  constar  que  las  normas  de  ambos  documentos,  aunque 
parezcan  a  primera  vista  solamente  de  carácter  jurídico,  tienen  con  todo, 
fundamento  moral  y  dogmático.  Hace  algunas  consideraciones  en  torno 
al  "movimiento  ecuménico"  y  concluye  sin  hacer  análisis  más  detallados 
sobre  las  prescripciones  de  la  Instrucción. 

Oesterle  ya  anteriormente  citado  no  estudia  directamente  el  docu- 
mento del  Santo  Oficio,  sino  hace  una  exposición  histórica,  desde  el  pon- 
tificado de  Pío  IX  hasta  la  Ecclesia  Catholica,  de  gran  valor  para  seguir 
la  línea  del  pensamiento  y  actitud  de  Roma  en  el  problema  de  la  unión 
de  las  Iglesias  (79) .  , 

4)    Actitud  del  Magisterio  frente  a  otras  actividades  unionistas: 

Hasta  ahora  solamente  hemos  señalado  una  direción  en  la  actitud 
del  Magisterio  frente  a  las  actividades  eeumenistas :  la  correspondiente 
a  las  controversias  doctrinales  o  contactos  teológicos  mixtos.  La  razón 
es  clara.  Las  actividades  unionistas  se  han  polarizado  en  estos  últimos 
tiempos  en  torno  al  "movimiento  ecuménico";  y  éste  lleva  a  cabo  su 
labor  de  acercamiento  a  base  de  conferencias  y  asambleas,  en  las  que 
la  confrontación  doctrinal,  de  más  o  menos  amplitud,  es  elemento  pri- 
mordial. Basta  repasar  la  historia  de  las  últimas  celebradas,  desde  Esto- 
colmo  hasta  Amsterdam  para  comprobarlo  (92). 


(77)  Cfr.  1.  c,  pág.  222  donde  está  la  nota  bibliográfica.  En  ella  hay  estudios  de 
Dumont,  Aubert,  Párente,  Visser't  Hooft,  y  otros  más  aparecidos  en  "The  Church 
Times",  31  mar.  1950;  "Herder  Korrespondenz",  abr.  1950;  "Frankfurter  Hefte",  abr. 

1950.  etc. 

(78)  Cfr.  "Eunt.  Doc."  3  (1950)  98-100. 

(79)  Cfr.  "Mlscellll.  Comillas"  15  (1951)  203-238.  Suprimimos  el  estudio  de  las 
reacciones  de  los  acatólicos  frente  a  la  Ecclesia  Catholica  y  las  notas  80-91. 

(92)  Sobre  la  Ideología  de  Estokolmo  cfr.  Chrétiens  Desunís,  ch.  IV.  También 
puede  verse  "Irénlkon"  3  (1927),  págs.  206-223  donde  se  hallan  Interesantes  datos 
para  el  aspecto  doctrinal  de  Estokolmo,  Lausana  y  movimiento  unionista  en  general. 
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Con  todo,  sería  inexacto  reducir  toda  la  actitud  de  Roma,  como  ex- 
presión de  una  disposición,  a  lo  estrictamente  doctrinal,  que  por  ser 
además  lo  más  delicado,  exige  una  vigilancia  y  rigor  extremados.  Exis- 
ten otras  manifestaciones  de  carácter  unionista  y  queremos  fijarnos  en 
ellas,  para  tener  así  una  visión  lo  más  amplia  posible  de  la  correspon- 
diente actitud  del  Magisterio. 

Las  Sociedades  para  procurar  la  unión  de  los  cristianos: 

El  último  documento  del  Santo  Oficio,  anterior  al  Monitum  de  junio 
de  1948,  nos  hace  remontarnos,  por  la  vía  de  inclusión,  nada  menos  que 
al  año  1864,  en  la  cuna  misma  casi  del  moderno  movimiento  unionista. 

El  documento  es  mucho  más  próximo  a  nosotros,  pues  lleva  fecha 
de  8  de  julio  de  1927,  y  es  una  Resolución  del  Santo  Oficio.  Pero  este 
nos  remite,  a  su  vez,  a  otro  anterior,  el  Decreto  del  4  de  julio  de  1919, 
que  incluye  así  mismo  la  ratificación  de  anteriores  documentos  dado 
el  más  antiguo,  el  16  de  septiembre  de  1864.  El  estudio  de  estos  docu- 
mentos nos  va  a  colocar  ante  nuevos  aspectos  de  la  actitud  de  Roma. 

La  Resolución  de  8  de  julio  de  1927: 

La  ocasión  de  este  documento  la  tenemos  consignada  en  su  presen- 
tación : 

"Occasione  conventus,  qui  diebus  3-21  proximi  mensis  augusti 
habebitur  Lausonii  in  Helvetia,  propositum  est  Supremae  Sacrae 
Congregationi  S.  Ofñcii  dubium: 

"An  liceat  catholicis  interesse  vel  favere  acatholicorum  conven- 
tibus,  coetibus,  coneionibus,  aut  societatibus,  quae  eo  spectant  ut 
omnes  ebristianum  nomen  utcumque  sibi  vindicantes  uno  religionis 
foedere  consocientur?" 

"In  Congregatione  Generali,  Feria  IV,  die  6  julii  1927,  E. 
mi.  ac  Rev.  mi  Domini  Cardinales  ni  rebus  fidei  et  morum  inquisi- 
tores  Generales  respondendum  mandarunt : 

"Negative,  atque  standum  omnino  decreto  ab  hac  ipsa  Suprema 
Sacra  Congregatione  die  4  julii  1919  edito  De  participatione  ca- 
tholicorum  societati  "Ad  procurandam  christianitatis  unitatem". 

"Datum  Romae,  ex  Aedibus  S.  Officii,  die  8  julii  1927". 

La  ocasión  del  documento  transcrito  fué,  pues,  la  Conferencia  de 
Lausana  de  1927,  celebrada  por  el  movimiento  "Fe  y  Constitución" 
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Faith  and  Order  (93).  Esta  Conferencia  atrajo  el  interés  de  muchos 
católicos.  Y  se  elevó  al  Santo  Oficio  el  correspondiente  Dubium,  cuya 
Resolución  queda  consignada. 

El  documento  tiene  una  parte  común  con  los  anteriormente  expuestos : 
lo  referente  a  conventibus,  coetibus,  concionibus . . .  quae  eo  spectant  ut 
omnes  christianum  nomen  utcumque  sibi  vindicantes  uno  religionis  foe- 
dere  consocientur.  Recuérdese  que  a  Lausana  habían  precedido  ya  dos 
grandes  congresos  acatólicos:  Estocolmo  y  Edimburgo,  en  1925  y  1910 
respectivamente.  La  actitud  de  la  Iglesia  estaba  definida  por  el  canon 
1325,  3  para  Estocolmo  y  Lausana,  y  por  la  anterior  disciplina  ecle- 
siástica sobre  la  materia.  Hasta  aquí  la  Resolución  de  julio  de  1927  no 
nos  da  nada  nuevo  sobre  lo  expuesto. 

Pero  la  simple  lectura  del  documento  del  Santo  Oficio  nos  alude  a  un 
aspecto  hasta  ahora  no  explicitado:  la  participación  de  los  católicos  en 
la  "Sociedad  para  procurar  la  unión  de  los  cristianos",  cuya  norma  ju- 
rídica estableció  el  Decreto  de  julio  de  1919,  al  que  se  nos  remite.  El 
alcance,  pués,  está  ligado  a  documento  anterior,  al  que  hemos  de  acu- 
dir (94). 

El  Decreto  de  4  de  julio  de  1919: 

El  título  de  este  documento  versa  sobre  un  tema  interesante:  De 
participatione  cathólicoi'um  Societati  "ad  procurcmdam  Christianitatis 
unitatem".  Y  su  interés  estriba  en  que  a  su  vez  nos  remite  a  otros  docu- 
mentos anteriores,  cuya  total  inteligencia  nos  es  necesaria  para  la  visión 
completa  de  la  actitud  de  Roma  frente  a  las  varias  manifestaciones  unio- 
nistas. He  aquí  su  texto :  La  consulta  planteó  la  cuestión  "utrum  instru- 
ctiones  hujus  Supremae  Sacrae  Congregationis,  latae  die  16  septembris 
1864,  circa  participationem  catholicorum  cuidam  societati  Londini  ere- 
ctae  ad  ''procurandam"  ut  aiebant,  christianitatis  unitatem,  applican- 
dae  sint,  et  a  fidelibus  servandae  etiam  quoad  eorum  participationem 
conventibus  quibusdam,  comitiisque  publicis  vel  privatis  ab  acatholicis 
indictis,  qui  finem  sibi  praestituunt  unionem  procurandi  omnium  coe- 
tuum  christianorum  nomen  sibi  vindicatium...". 


(93)  Sobre  esta  Coferencla  puede  verse  para  bibliografía  nuestra  Nota  informa- 
tivo-bibliográfica  sobre  el  Ecwnenismo,  núms.  49  ss.,  sobre  todo,  en:  "Rev.  Esp.  Teol." 
12  (1952)  153-173  ;  39&431.  También  en  "Est.  Blbl."  11  (1952)  73-96;  189-219  "Irénlkon"  3 
(1927)  214  ss.  Bayle,  en:  "Razón  y  Fe":  La  Conferencia  de  Lausana....  80  (1927) 
390-403.  Conoar,  en:  Chrétiens  Désunis,  pág.  168  ss.  Y  en  general  todos  los  autores 
que  hacen  historia  del  "movimiento  ecuménico". 

(94)  Sobre  este  documento  de  Í9«7  se  puede  ver:  "Periódica..."  16  (1927)  129-132. 
donde  se  encuentran  algunos  antecedentes  históricos  a  la  Conferencia  de  Lausana  y 
breve  comentarlo  del  documento  del  Santo  Oficio. 
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Como  se  ve  la  consulta,  iniciada  sobre  una  sociedad  concreta,  la 
fundada  en  Londres  en  el  año  1857  por  el  clérigo  anglicano  Dr.  Lee 
Association  for  the  promotion  of  the  Uwion  of  Ghristemdom,  conocida 
por  sus  iniciales  por  APUC  y  en  la  cual  tomaron  parte  fer-viente  algu- 
nos católicos,  sobre  todos,  el  convertido  Ambrosio  Marco  Philipps, 
llamado  comúnmente  Ambrosio  de  Lisle  (95),  se  amplía  luego  a  la 
participación  de  los  fieles  en  toda  clase  de  reuniones,  asambleas,  públi- 
cas y  privadas,  organizadas  por  los  acatólicos  con  el  fin  de  procurar  la 
unión  de  todos  los  cristianos. 

La  respuesta  a  esta  consulta,  así  extendida,  no  sólo  a  las  activida- 
des de  la  Sociedad  londinense,  sino  a  todas  las  demás  reuniones,  públicas 
o  privadas  tendentes  a  la  unión  de  los  cristianos,  fué  como  sigue : 

"Affirmative,  et  iterum  evulgandas  esse  in  ephemeride  officiali 
Sanctae  Sedis  supra  memoratas  litteras,  una  cum  aliis  ad  quosdara 
puseistas  anglicanos  datis  die  8  novembris  1865"  (96). 

La,  respuesta  afirmativa  era  la  prohibición  para  los  católicos  de  to- 
mar parte  en  todas  las  actividades  sometidas  a  consulta,  tanto  públicas 
como  privadas.  A  la  luz  de  este  Decreto  de  julio  de  1919,  no  vemos 
cómo  Gíonsette  en  su  ya  expuesto  comentario  a  la  Ecclesia  CathoUca, 
pudo  distinguir  entre  reuniones  cuando  existía  uno  norma  tan  clara  y 
precisa  en  vigor  (97). 

Aun  hemos  de  avanzar  más  para  ver  todo  el  alcance  de  este  Decreto 
de  1919  ya  que  nos  remite  también  a  otros  anteriores :  el  del  16  de  sep- 
tiembre de  1864  y  8  de  noviembre  de  1865.  Con  ellos  llegamos  a  los  más 
remotos  documentos  de  estos  últimos  tiempos,  que  nos  enlazan  a  su  vez 
con  las  primeras  normas  de  Roma,  ya  expuestas  al  comentar  las  dispo- 
siciones de  la  Sagrada  Congregación  de  Propaganda  Fide  (98). 

Decreto  de  16  de  septiembre  de  1864:  Epístola  Apostólicas  Sedis 
"La  Asociación  para  promover  la  unión  del  Cristianismo",  APUC,  brota, 
con  las  debidas  evoluciones,  del  mismo  Movimiento  de  Oxford,  iniciado 
con  el  sermón  de  John  Keble,  pronunciado  el  14  de  julio  de  1833  en 


(95)  Las  vicisitudes  de  APUC  están  resumidas  por  Bivoet  de  la  Saudée  en  su  libro : 
Anglicans  et  Catholiques,  pág.  5  ss.,  edic.  1948.  Aubert,  en:  Le  Saint-Siége  et  l'Union 
des  Eglises,  pág.  17  ss.  Oesterlb,  en:  "Miscell.  Comillas",  15  (1951)  207  ss.  transcribe 
los  documentos  del  Santo  Oficio  y  la  Carta  de  los  anglicanos  con  motivo  de  la  con- 
denación de  la  Sociedad  londinense. 

096)  Cfr.  AAS,  11  (1919)  309.  Sobre  la  fisonomía  del  movimiento  anglicano,  repre- 
sentado por  Edward  Bouverie,  llamado  Pusby  puede  verse  el  libro  citado  de  Bivort  db 
la  Saudée,  pág.  4  ss. 

(97)  Cfr.  supra  pág.  75. 

(98)  Cfr.  supra  pág.  64  ss. 
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Santa  María  de  Oxford  (99) .  Su  inmediata  raíz  está  en  la  "Asociación 
de  la  Plegaria  universal  por  la  conversión  de  Inglaterra"  (100)  fun- 
dada en  1838  por  el  propio  Ambrosio  de  Lisle  en  unión  del  anglicano 
George  Spencer.  Su  objetivo  era  la  íinión  corporativa  "corporate-union" 
de  la  Iglesia  Anglieana  con  Roma,  ideal  acariciado  sobre  todo  por  Pusey 
y  seguido  con  fervor  por  el  Dr.  Lee,  quien  funda  con  esta  idea  la  "The 
Unió  Review".  Aunque  como  observa  Aubert  la  tesis  de  una  conversión 
colectiva  nada,  tenga  que  sea  rechazable  a  priori,  las  ideas  de  la  revista 
del  movimiento  de  la  "Plegaria  universal"  Universal  Prayer  de  Lisle, 
y  sus  concomitancias  con  el  movimiento  del  Dr.  Lee  APUC  en  el  que 
colabora  con  entusiasmo  Lisle  con  otros  anglicanos,  estaban  creando 
un  ambiente  de  recelos  en  su  alrededor,  que  terminaron  por  inquietar 
al  propio  Card.  Manning,  y  a  no  pocos  obispos  católicos  de  Inglaterra, 
que  denunciaron  las  tendencias  de  la  revista  al  Card.  Wiseman;  y 
apesar  de  sus  simpatías  por  las  tendencias  unionistas  de  los  anglicanos, 
en  las  que  le  acompañaba  también  Newman,  Roma  fué  informada  des- 
faborablemente,  y  la  solución  del  Santo  Oficio  no  se  hizo  esperar  (101) . 

Esta  se  produjo  en  forma  de  Carta  a  los  Obispos  de  Inglaterra: 
Apostolicae  Sedis  ad  Episcopos  AngUae  (102) . 

A  la  publicación  de  estos  documentos  en  el  órgano  oficial  Acta 
Sanctae  Sedis  precede  una  Praenotatio  de  gran  significación  para  el 
valor  de  estos  documentos:  "...Tria,  quae  inmediate  sequuntur  docu- 
menta simt  magno  pretio  habenda;  eaqu,e,  in  quo  posita  sit  vera  catho- 
lica  umtas  ostendunt,  et  neminem  posse  esse  catholicum  nisi  ad  eam 
unitatem  pertincaV  (103). 

Esta  declaración  fija  el  alcance  de  estos  documentos,  definitivos  en  la 
fijación  del  concepto  católico  de  unidad,  y  obligatorios  en  su  aceptación 
para  pertenecer  a  la  Iglesia  Católica.  Analicemos  la  Carta,  firmada  por 
el  Card.  Patrizi. 

El  documento  tiene  tres  partes  bien  delineadas.  En  la  primera,  que 
sirve  de  introducción  o  exposición  del  tema  sobre  que  versa  la  Epístola 
se  recogen  las  denuncias  presentadas  a  la  Santa  Sede  sobre  el  hecho 
de  la  adhesión  de  algunos  católicos  y  eclesiásticos : 

"Societati  ad  procurandam,  ut  aiunt,  Christianitatis  unitatem, 
Londini  anno  1857  erectae...  Quaenam  sit  hujus  Societatis  Índoles 
vel  quo  ea  speetet,  nedum  ex  articulis  ephemeridis  cui  titulus :  The 


(99)  Cfr.  Bivort  de  la  Saudée,  o.  c,  pág.  1  ss. 

(100)  Cfr.  Aubert,  o.  c,  pág.  17  ss. 

(101)  Cír.  oo.  ce.,  Bivort,  pág.  5  ss;  Aubert,  17  ss. 

(102)  Cír.  ASS,  2  (1877)  657  ss.  "Miscell.  Comillas"  15  (1951)  207  ss. 

(103)  Cfr.  ASS.  2  (1877)  657. 
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Union  Review,  sed  ex  ipso  folio  quo  s'ocii  invitantur  et  adscribun- 
tur,  facile  intelligitivr.  A  protestantibus  quippe  efformata  et  di- 
recta eo  exeitata  est  spiritu,  quem  expresse  profitetur,  tres  vide- 
licet  Christianas  communiones  Romano-cathohcam,  Graeco-schis- 
maticam  et  Anglicanam,  quamvis  invicem  separatas  et  divisas, 
aequo  tamen  jure  eatholicura  nomen  sibi  vindicare.  Aditus  igitur 
in  illam  patet  ómnibus...  cum  Catholicis,  tum  graeco-schimaticis, 
tum  Anglieanis,  ea  tamen  lege  ut  neanini  liceat  de  variis  doctrinae 
capitibus  in  quibus  dissentiunt  quaestionem  moveré,  et  singulis  fas 
sit  propriae  religiosae  confessionis  placita  tranquillo  animo  secta- 
ri.  Sociis  vero  ómnibus  preces  ipsas  recitandas  et  sacerdotibus 
Sacrificia  celebranda  indicit  juxta  suam  intentionem:  ut  nempe 
tres  memoratae  christianae  communiones,  utpote  quae,  prout  sup- 
ponitur,  Ecclesiam  Catholicam  omnes  simul  jam  constituunt,  ad 
unum  corpus  efformandum  tándem  aliquando  coeant"  (104). 

De  las  líneas  precedentes  se  sigue  la  razón  fundamental  de  la  acti- 
tud romana  contra  la  "Sociedad  londinense",  la  teoría  de  las  tres  ramas, 
expresamente  profesada  por  la  Sociedad,  como  consta,  no  tan  sólo  por 
las  tendencias  doctrinales  de  la  The  Union  Review,  sino  por  las  mismas 
solicitudes  de  inscripción  y  propaganda  de  la  Sociedad.  Puerta  abierta 
para  todos  los  pertenecientes  a  las  tres  ramas  nombradas,  con  la  sola 
condición  de  no  promover  discusiones  sobre  los  puntos  de  divergencia 
doctrinal  y  la  obligación  de  orar,  ofreciendo  los  sacerdotes  el  Santo 
Sacrificio  por  la  intención  de  la  misma  Sociedad,  que,  recalca  la,  Epístola,. 
es  la  integración  en  un  sólo  cuerpo  de  las  tres  ramas  dichas,  cada  una 
de  las  cuales  constituye  ya  de  por  sí  la  Iglesia  Católica. 

La  segunda  parte  de  la  Epístola  es  la  fijación  de  actitud  general: 

"Suprema  Sancti  Officii  Congregatio...  re  mature  perpensa, 
necesarium  judicavit  sedulam  pbnendam  esse  operam,  ut  edocean- 
tur  fideles  ne  haereticorum  ductu  hane  cum  iisdem  haereticis  et 
schismaticis  sbcietatem  ineant...  Episcopi  pro  ea,  qua  eminent, 
caritate  et  doctrina  omnem  jam  adhibeant  dihgentiam  ad  vitia 
demonstranda,  quibus  ista  Societas  scatet,  et  ad  propulsanda  quae 
secum  affert  pericula...  eo  enim  periculosior  est  haec  no  vitas,  quo 
ad  speciem  pia  et  de  christianae  societatis  unitate  admodum  solli- 
cita  videtur"  (105). 

Aduce  luego  las  razones  de  esta  prohibición  contra  la  Sociedad  lon- 
dinense y  su  peligrosidad : 


(104)  Cfr.  "Miscell.  Comillas"  15  (1951)  207. 

(105)  Cír.  1.  c,  pég.  207-208. 


[39] 


96 


AVELINO  ESTEBAN  ROMERO,  PBRO. 


"Fundamentum  cui  ipsa  innititur  hujusmodi  est  quod  divinam 
Eeclesiae  constitutionem  susque  deque  vertit.  Tota  enim  in  eo  est, 
ut  supponat  verain  Jesu  Christi  Ecclesiam  constare  partim  e 
Romana  Eeclesia  per  universum  orbem  diffusa  et  propagata, 
partim  vero  ex  sehismate  Photiano  et  ex  Anglicana  haeresi,  qui- 
bus  aeque  ac  Eeclesiae  Romanae  unus  sit  Dominus,  una  fides  et 
unum  baptisma". 

Estas  razones  nos  sitúan  ya  desde  los  comienzos  mismos  de  las  ten- 
dencias unionistas,  en  el  nervio  vivo  y  central  de  todas  las  dificultades 
en  el  trabajo  de  acercamiento  entre  los  grupos  cristianos,  la  concepción 
de  la  Iglesia,  la  Eclesiología  sigue  y  es  desde  entonces  el  caballo  de 
batalla  y  será  el  muro  de  contención  de  los  esfuerzos  ecumenistas.  Esto 
lo  hemos  visto  en  todos  los  comentarios  hasta  ahora  analizados  por  nos- 
otros. 

En  el  cuerpo  de  esta  segunda  parte  se  declara  el  sentir  de  Roma  en 
pro  de  la  verdadera  unión,  y  con  este  motivo  sienta  la  solución  católica 
al  problema  de  la  desunión : 

"Eeclesia  Catholica  preces  Deo  O.  M.  fundit  et  Christi  fideles 
ad  orandum  excitat,  ut  ad  veram  fidem  convertantur  et  in  gratiam 
eum  Sancta  Romana  Eeclesia,  extra  quam  non  est  salus,  ejuratis 
erroribus,  restituantur  quicumque  omnes  ab  eadem  Eeclesia  reces- 
serunt". 

Esta  actitud  rotriana,  impuesta  por  el  rigor  de  verdad  revelada  y 
la  lógica  de  los  principios  teológicos,  es  ayer  la,  misma  que  hoy :  no  hay 
más  salida  posible  a  la  desunión,  que  la  reunión  de  todos  los  que  se 
apartaron  de  la  verdadera  Iglesia  de  Cristo.  En  este  supuesto,  Roma  no 
sólo  no  está  pasiva  o  indiferente,  sino  que  moviliza  todas  sus  energías,  na- 
turales y  sobrenaturales,  en  favor  de  la  unidad  de  todos  los  que  se  pro1 
fesan  cristianos.  Pero  la  misma  clara  postura  que  se  define  en  favor  de 
la  solución  verdadera,  se  ratifica,  contra  las  falsas  proposiciones: 

"At  quod  Christifideles  et  ecclesiastici  viri  haereticorum  ductu, 
et  quod  pejus  est,  juxta  intentionem  haeresis  quam  máxime  pol- 
lutam  et  infectam  pro  christiana  unitate  orant,  tollerari  nullo 

modo  potest". 

Las  palabras  precedentes  son  el  motivo  recóndito  de  la  prohibición 
de  orar  y  pertenecer  a  la  "Sociedad  londinense":  Es  intolerable  hacerlo 
bajo  la  dirección  e  intenciones  de  los  herejes.  Por  dura  que  parezca  la 
frase,  es  de  exacta  realidad  teológica  (106) . 

(106)  Es  de  notar  la  tendencia  de  algunos  teólogos  contemporáneos  que  defienden 
que  las  Iglesias  separadas  no  se  deben  llamar  "herejía",  sino  disidentes.  Cfr.  Journet, 
h'Église  du  Verlte  incarné,  II,  pág.  708  ss. 
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Continúa  luego  la  Epístola,  siempre  dentro  de  esta  segunda  parte, 
presentando  la  doctrina  católica  sobre  las  notas  de  la  verdadera  Iglesia 
de  Jesucristo,  destacando  su  romanidad,  es  decir,  la  necesaria  vinculación 
de  la  misma  en  la  Cátedra  de  Roma,  como  depositaría  de  la  autoridad 
de  Pedro,  recordando  algunos  pasajes  de  la  Tradición  en  corroboración 
de  esta  afirmación.  Conclusión  de  toda  esta  segunda  parte,  fijando  la 
actitud  de  Roma  frente  a  los  esfuerzos  de  la  "Sociedad  londinense"  son 
estas  palabras : 

"Caveant  igitur  sumrao  studio  Christifideles  ne  hisce  societa- 
tibus  conjungantur  quibus  salva  fidei  integritate  nequeunt  adhae- 
rere;  et  audiant  sanctum  Augustinum  docentem,  nec  veritatem  neo 
pietatem  esse  posse  ubi  christiana  unitas  et  Saneti  Spiritus  caritas 
deest".  (106  bis). 

La  última  y  tercera  parte  de  la  Epístola  termina  recalcando  e  insis- 
tiendo en  las  consideraciones  anteriores : 

"Praeterea  inde  a  Londinensi  Societate  fideles  abhorrere  sum- 
mopere  debent,  quod  conspirantes  in  eam  et  indifferentismo  fa- 
vent  et  scandalum  ingerunt.  Societas  illa,  vel  saltem  ejusdem  con- 
ditores  et  rectores  profitentur  Photianismum  et  Anglieanismum 
duas  esse  ejusdem  verae  christianae  religionis  formas,  in  quibus 
aeque  ac  in  Ecclesia  Catholica  Deo  placeré  datum  sit...  Quare  non 
est  cur  demonstretur  Catholicos  huic  Societati  adhaerentes  spiri- 
tualis  ruinae  catholicis  juxta  atque  acatholicis  occasionem  praebe- 
re...  Máxima  igitur  sollicitudine  curandum  est,  ne  Catholici  vel 
specie  pietatis  vel  mala  sententia  decepti  Societati,  de  qua  hic  ha- 
bitus  est  sermo,  aliisque  similibus  adscribantur  vel  quoquo  modo 
foveant,  et  ne  fallaci  novae  christianae  unitatis  desiderio  abrepti 
ab  ea  desciscant  unitate  perfecta,  quae  mirabili  muñere  gratiae 
Dei  in  Petri  soliditate  consistit". 

Ante  una  decisión  tan  clara  como  solemne,  tantas  veces  reiteradas 
en  la  Epístola  la  prohibición  romana,  con  palabras  de  la  máxima  urgen- 
cia, los  católicos  adheridos  al  APUC,  entre  ellos  Phllipps  de  Lisle,  se 
sometieron  humildemente  a  la  actitud  de  Roma.  La  "Sociedad  londi- 
nense" siguió  su  vida  desde  entonces  con  sus  solos  miembros  anglieanos. 
Pero  éstos  se  creyeron  obligados  a  dar  explicaciones  a  Roma  del  sentido 
y  alcance  de  sus  objetivos.  Y  enviaron  al  Card.  Patrizi  una  Carta  o 
comunicación  firmada  por  198  miembros  del  Clero  anglicano  en  nombre 
de  la  "Sociedad"  contestando  la  Epístola  Apostolicae  Sedis.  (107). 


(106  bis)    Cfr.  1.  c,  págs.  208-209. 

(107)  Cfr.  Bivort  de  la  Saudée.  o.  c,  pág.  8  ss.  Aubekt,  o.  c,  pág.  17  ss.  Cfr. 
"Mlscell.  Comillas"  15  (1951)  209  ss. 
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Comienzan  por  aclarar  en  qué  sentido  hablen  de  las  Tres  Comuniones 
cristianas,  Romano-católica,  Oriental  y  Anglicana,  como  merecedoras, 
con  igual  derecho,  a  usar  el  nombre  de  Católicas:  "Quod  diximus, 
quaestionem  facti,  non  juris  tractavit,  affirmavimus  solummodo  Eccle- 
siam  Anglicanam  nomen  sibi  Catholicum  vindicare".  Rechaza  así  mismo 
la  inculpación  de  una  unión  que  no  sería,  sino  una  discordia  de  hermanos 
bajo  el  mismo  techo.  Ellos  no  desean  otra  unidad  sino  aquella  misma 
que  existía  antes  de  la  escisión  de  la  Cristiandad.  Y  para  esto  ruegan  a 
Dios  fervorosamente  en  sus  oraciones  que  según  las  palabras  de  N.  Señor 
Jesucristo,  haya  un  solo  rebaño  y  un  solo  Pastor. 

En  cuanto  a  las  tendencias  de  la  revista  The  Union  Review,  cuyos 
artículos  habían  sido  una  de  las  principales  causas  de  la  condenación, 
según  Bivort  de  la  Saudée  (108)  por  las  ideas  en  ellos  expresadas 
por  gran  parte  de  clero  católico  del  norte  de  Inglaterra,  expresamente 
declaran  que  "inter  eam  et  societatem  nostram  non  nisi  fortuita  con- 
junctio  exstat,  ideoque  nullo  modo  ejus  dictis  obligamur". 

La  Carta  de  los  Clérigos  anglicanos  tuvo  su  contestación  por  parte 
del  Card.  Patrizi,  que  no  sólo  confirmaba  la  Apostolicae  Sedis,  sino  rati- 
ficaba toda  su  doctrina  en  un  tono  de  mayor  rigor. 

La  Carta  Quod  vos  lleva  fecha  de  8  de  noviembre  de  1865.  Comienza 
expresando  la  esperanza  de  la  Suprema  Congregación  del  Santo  Oficio 
de  que  ellos,  que  deseaban  sinceramente,  según  los  deseos  de  Jesucristo, 
que  se  formase  un  solo  rebaño  bajo  un  solo  pastor,  llegarían  al  fin  a  la 
verdadera  unidad  (109).  Pero  a  continuación  rechaza,  doliéndose,  el  que 
los  firmantes  de  la  Carta  piensen  que  "ad  veram  Jesu  Christi  Ecclesiam 
pertinere  tamquam  partes  Christianos  illos  coetus,  qui  sacerdotii  et 
catholici  nominis  haereditatem  habere  se  jaetant,  licet  sint  ab  Apostó- 
lica Sede  divisi  ac  separati".  Contra  esta  sentencia  de  los  anglicanos  ra- 
tifica el  Card.  Patrizi  la  verdadera  doctrina  sobre  la  constitución  de 
la  Iglesia: 

"Catholica  enim  Ecclesia,  ut  in  meis  ad  Episcopos  Angliae 
litteris  monetur,  et  est  quae  super  unum  Petrum  aedificata  in 
unum  connexum  corpus  atquc  c'ompactum  unitate  fidei  et  caritatis 

assurgit". 

Glosa  después  cómo  esta  unidad  de  fe  y  caridad,  por  divina  institu- 
ción, sea  la  principal  y  fundamental  propiedad  de  la  Iglesia,  y  la  más 
cierta  y  visible  de  sus  notas,  como  consta  por  los  testimonios  de  la  Es- 
critura y  la  doctrina  de  los  Padres.  Insiste  el  documento  romano  en  la 


(108)    Cfr  o.  c,  pág.  9  ss. 

1109)    Cfr.  "Mtscell.  Comillas"  15  (1951)  210-11. 
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indefectibilidad  de  la  Iglesia,  y  en  su  necesaria  infalibilidad  en  exponer 
la  doctrina  de  la  fe.  La  unidad  de  la  fe  es  inseparable  de  la  unidad  do 
la  Iglesia.  Y  todo  esto  basamentado  en  la  autoridad  de  Pedro: 

"Catholica  Ecclesia  illa  solum  semper  credita  est  quae  fide  et 
communione  cum  Sede  Romanorum  Pontificum  Petri  succesorum 
coha«ret". 

La  precedente  afirmación;  rotunda  y  clara,  contraria  esencialmente 
a  la  tesis  anglicana,  se  prueba  con  varios  testimonios  patrísticos.  Y 
como  consecuencia  de  todos  ellos  concluye: 

"Itaque  si  proprium  est  ac  perpetuum  verae  Christi  Ecelesiae 
insigne,  ut  sunima  fidei  caritatisque  socialis  undtate  eontineatur... 
et  si  alia  ex  parte,  ejusdera  unitatis  originem,  eentrum  ac  vincu- 
lum  Christus  esse  voluit  Apostolicam  Petri  Sedem,  consequens  fit, 
eoetns  pforsus  omnes  ab  externa  visibilique  commnnione  et  oboe- 
deutia  Romani  Pontificis  separatos,  esse  non  posse  Ecclesiam  Chri- 
sti, ñeque  ad  Ecclesiam  Christi  quoraodolibet  pertinere,  ad  illam 
scilicet  Ecclesiam,  quae  in  symbolo  post  Trinitatis  commendationem 
credenda  ponitur  Ecclesia  sancta,  Ecclesia  una,  Ecclesia  vera, 
Ecclesia  catholica...  sicque  ipsum  catholicae  nomen  sola  obtinuit... 
proinde  coetibus  catholicum  nomen  tum  jure  minime  competeré, 
tum  faeto  attribui  nullatenus  posse  citra  mandfestam  haere- 
sim..."  (110). 

En  el  texto  transcrito  hay  una  afirmación  digna  de  ser  destacada, 
ya  que  entre  los  católicos  unionistas  a  veces  se  va  más  allá  de  lo  que 
el  documento  de  1865  permite :  Coetus  prorsus  omnes  ab  externa  visibi- 
lique communione  et  oboedientia  Romani  Pontificis  separatos  esse  non 
posse  Ecclesiam  Christi,  ñeque  ad  Ecclesiam  Christi  quomodolibet  per- 
timre".  Esta  afirmación,  básica  en  el  concepto  católico  de  la  Eclesiología, 
es  rechazada  generalmente  por  los  disidentes.  La  frase  del  Dr.  Headlam, 
obispo  de  Gloucester,  la  pueden  repetir  todos  los  ecumenistas:  "La 
Iglesia  está  formada  por  todos  los  cristianos  bautizados  que  creen  en 
Jesucristo...  Nosotros  no  tenemos  ningún  derecho  de  decir  a  los  otros: 
La  Iglesia  somos  nosotros,  vosotros  estáis  fuera  de  la  Iglesia"  (111). 

La  actitud  de  la  Disidencia  es  diametralmente  opuesta  a  la  actitud 
del  Magisterio.  ¿Hasta  qué  punto,  sin  embargo,  es  dado  conceder  a  las 
Iglesias  separadas  el  carácter  y  condición  de  Iglesias  de  Jesucristo? 
Aunque  la  expresión  del  S.  Oficio  en  el  documento  de  1865  parecería 


(110)  Cfr.  "Miscell.  Comillas"  15  (1951)  213-214. 

(111)  Cfr.  Chrétiens  Bésunis,  pág.  300. 
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negarlo  en  absoluto,  ya  que  afirma  que  los  grupos  separados  de  la  co- 
munión y  obediencia  al  Romano  Pontífice  ni  son  la  Iglesia  ni  pertenecen 
de  algún  modo  a  ella,  el  contexto  del  documento  nos  permite  conjugar 
esta  afirmación  con  las  enseñanzas  de  los  teólogos  sobre  todo  con  las 
de  algunos  de  los  mas  calificados  entre  los  apóstoles  de  la  unión,,  ya 
que  se  habla  de  la  Iglesia  santa,  una,  verdadera,  católica.  Congar  aborda 
explícitamente  este  punto  y  afirma  que : 

"...si  no  se  puede  decir  de  las  Cristiandades  disidentes  que  ellas 
sean  miembros  de  la  Una  Ecclesia,  nos  parece,  con  todo,  que  se 
puede  decir  que  ellas  son,  en  grados  diversos,  elementos  de  la  Igle- 
sia. Ellas  son  elementos  de  la  Iglesia  en  la  medida  en  que  ellas 
han  conservado  más  o  menos  en  lo  que  forma  su  realidad  social 
como  Cuerpos  religiosos,  los  elementos  realizadores  de  la  Iglesia 
Una"  (112). 

Justifica  esta  posición,  distinguiendo  entre  los  disidentes,  individual- 
mente considerados  y  corporativamente.  En  el  primer  caso,  y  en  gracia 
a  su  buena  fe,  se  puede  decir  que  ellos  son  miembros  de  la  Iglesia  ca- 
tólica; pero  no  en  el  caso  de  los  grupos  organizados,  en  los  que  como 
tales  no  cabe,  en  rigor,  la  apreciación  de  la  buena  fe  (113). 

Congar  salva,  creemos,  la  afirmación  del  Santo  Oficio,,  ya  que  sostiene 
que  son  elementos  de  la  Iglesia,  no  miembros  de  la  verdadera  Iglesia, 
ni  mucho  menos,  Iglesias  de  Jesucristo,  en  algún  sentido. 

De  todos  los  documentos  anteriores,  de  carácter  predominantemente 
disciplinar,  aunque  con  base  doctrinal  y  dogmática,  especialmente  los 
del  Card.  Patrizi  queda  claramente  reflejada  la  actitud  de  Roma  hacia 
las  iniciativas  ecumenistas,  ya  sean  a  base  de  discusiones  o  confronta- 
ciones doctrinales,  ya  sean  de  orden  más  general,  cerno  las  "sociedades" 
o  asociaciones  para  promover  la  unión  de  los  Cristianos,  de  las  cuales 
sirve  de  modelo  la  "Sociedad  londinense". 

Contrapartida  de  estas  prohibiciones  son  las  iniciativas  de  Roma,  ya 
sea  estableciendo,  ya  sea  aprobando  y  bendiciendo  otras  empresas  enca- 
minadas a  conseguir  la  vuelta  de  los  Disidentes  al  seno  de  la  Iglesia 
verdadera.  Entre  estas  podemos  numerar,  de  paso,  las  Letras  Apostó- 
licas de  León  XIII  Compertum  ¿st,  de  22  de  agosto  de  1897  aprobando 
la  Asociación  de  oraciones  por  el  retomo  de  Inglaterra  (114).  El  Breve 
de  Benedicto  XV  Romanorum  Pontificum,  fechado  en  25  de  febrero 


(112)  Cfr.  o.  c.,  pág.  302. 

(113)  Cfr.  o.  c,  págs.  277-299  en  las  que  expone  Congar  qué  sean  los  disidentes  en 
relación  con  la  Iglesia;  300-308.  qué  sean  las  Cristiandades  disidentes  en  relación 
con  la  misma  Iglesia  Una,  Verdadera. 

(114)  Cfr.  Aubert,  o.  c.  pág.  80.  Acta  Leonis  XIII,  17,  264  ss. 
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de  1916  aprobando  e  indulgenciado  el  octavario  por  la.  unidad  (115). 
Y  las  Letras  Apostólicas  del  mismo  Papa  Cum  Catholicae  Ecclesiae  in- 
dulgencian las  preces  por  la  unión  de  los  Orientales  (116). 

En  el  número  siguiente,  al  tratar  de  los  documentos  doctrinales  de 
Roma,  ante  los  esfuerzos  ecumenistas,  tendremos  ocasión  de  concretar 
más  sobre  la  acción  de  los  Pontífices  del  último  siglo  en  este  aspecto. 


III 

DOCUMENTOS  DOCTRINALES  DEL  MAGISTERIO  EN  TORNO  AL 

"ECUMENISMO" 

1)    Principales  Documentos  Doctrinales,  a  partir  de  Pío  IX 

Limitación  del  tiempo  y  clasificación  de  los  Documentos: 

Limitamos  este  apartado  en  el  tiempo — a  partir  de  Pío  IX — porque 
no  tratamos  de  estudiar  la  actitud  del  Magisterio  ante  el  problema  de 
la  desunión  cristiana  sin  más;  sino  ante  el  "ecumenismo",  que  según 
concretamos  en  los  números  II  y  III  de  este  trabajo  se  centra  en  el 
último  siglo  en  sus  orígenes,  evolución  y  desarrollo.  Y  si  restringimos 
el  término  a  su  significación  técnica  aun  habríamos  de  ceñirlo  más :  casi 
a  los  últimos  veinticinco  años. 

También  podríamos  clasificar  estos  Documentos  Doctrinales  o  acti- 
tudes de  Roma  en  la  doble  dirección  oriente-occidente.  Y  esto  no  a 
priori,  sino  porque  la  realidad  documental  de  estas  intervenciones  así 
lo  exige.  Sobre  todo  son  enteramente  clasifieables  los  esfuerzos  o  actitu- 
des hacia  las  Iglesias  Orientales,  como  el  P.  Schweigel  ha  estudiado 
en  el  artículo  tantas  veces  citado  de  "Periódica"  (117)  ;  y  hacia  la 
Iglesia  Anglicana,  cuyo  estudio  ha  realizado  Bivort  de  la  Saudée  (118). 
Hacia,  las  restantes  formas  disidentes,  como  mucho  menos  concretas  y 
organizadas,  la  acción  de  Roma  se  generaliza  en  los  documentos  antes 
estudiados  o  por  estudiar  ahora.  Nosotros,  sin  embargo,  vamos  a  englo- 


(115)  Cfr.  AAS,  9  (1916)  61. 

(116)  Cfr.  AAS,  9  (1916)  137.  Cfr.  "Miscell.  Comillas"  15  (1951)  223. 

(117)  Cfr.  "Periódica..."  28  (1939)  209-233. 

(118)  Cfr.  Anglicans  et  Catholiques  y  Documenta  sur  le  Probléme  de  V Union  An- 
glo-Romaine  (1921-1927).  Cfr.  Les  Concites  et  l'Union  des  Sglises,  en:  "Irénikon"  5 
(1928)  31-34;  168-174.  Wyels,  Le  Concite  du  Vatican  et  l'Union,  en:  "Irénikon"  6  (1929) 
366-396;  488-516  ;  655-686.  En  nuestra  Nota  informativo-bibliográfica  sobre  el  Ecume- 
nismo, apartado  del  Magisterio,  hallarán  otros  datos:  "Rev.  Esp.  Teol."  12  (1952) 
153-173  ;  395-431. 
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bar  estas  intervenciones  bajo  el  denominador  común  de  Documentos 
Doctrinales,  señalando  en  cada  caso  la  ocasión  y  destinatarios  inmedia- 
tos de  los  mismos. 

Pontificado  de  Pío  IX 

El  14  de  junio  de  1846  subía  a  la  Cátedra  de  San  Pedro  Pío  IX. 
Las  turbulencias  de  su  Pontificado,  tan  agobiado  por  problemas  inme- 
diatos y  locales,  no  habían  de  impedir  que  el  Papa,  con  visión  auténtica- 
mente de  Pastor  Universal  dirigiese  su  mirada  y  atención  a  regiones 
apartadas  material  y  jurídicamente  de  su  Sede  (119).  La  ocasión  se  le 
presentó  propicia  en  las  negociaciones  entabladas  con  el  Sultán  de  Cons- 
tantinopla  en  1847  para  restablecer  un  Patriarcado  católico-latino  en 
dicha  Ciudad.  El  6  de  enero  de  1848  Pío  IX  enviaba  un  Delegado  espe- 
cial al  Sultán,  para  expresarle  su  satisfacción  por  dicho  acontecimiento. 
Y  con  él  iba  una  Carta  Apostólica  dirigida  a  los  cristianos  orientales: 
In  Suprema  Petri  Apostoli  Sede  (120) . 

En  la  primera  parte  de  su  Carta  se  dirige  a  los  Obispos  Católicos 
orientales,  expresando  los  motivos  especiales  que  llaman  la  atención  del 
Papa  hacia  dichas  IglesiaSo  en  cuyas  tierras,  no  sólo  se  inician  los  mis- 
terios de  la  Religión  cristiana,  con  el  nacimiento  y  redención  del  Sal- 
vador, sino  que  tiene  lugar  la  primera  floración  espléndida  de  la  Iglesia, 
en  Obispos,  Padres  y  Doctores,  Concilios  Ecuménicos  y  vida  religiosa. 
Agradece  al  Emperador  otomano  sus  deferencias  hacia  la  Iglesia  cató- 
lica y  espera  continuada  protección  hacia  sus  fieles.  Después  de  ponderar 
la  dignidad  de  sus  Liturgias,  por  cuya  pureza  les  invita  a  velar,  termina 
encomiando  la  constancia  de  todos  aquellos  que  en  medio  de  grandes 
dificultades  han  permanecido  fieles  a  la  Cátedra  de  Roma  (121). 

La  segunda  parte  está  dirigida  a  los  Orientales  separados  de  Roma : 

"Post  haec,  abstinere  nou  possumus,  quominus  caritatis  et 
pacis  verba  his  etiam  loquamur  Orientalibus  Christum  colentibus, 
qui  a  communione  sanctae  hujus  Petri  Sedis  alieni  sunt"  (122). 

Les  recuerda  la  situación  anterior  y  posterior  a  la  separación  de 
Roma,  recorriendo  a  grandes  líneas  las  comunes  profesiones  de  fe  en 
la  Iglesia,  Una,  Católica  y  Apostólica;  cómo  Jesucristo  la  estableció 


(119)  Sobre  este  Pontificado  cfr.  Hehobnrotiiek.  Historia  cíe  ía  Iglesia,  6,  pág. 
239  ss. 

(120)  Cfr.  Acta  PU  IX,  I,  1,  78-91;  Aubert,  Le  ¡Saint-Siége  et  l'Union  des  Égliaea, 
pág.  19  ss.  "Periódica..."  28  (1939)  211  ss.  "Mlscell.  Comillas"  15  (1951)  233  ss.  Texto 
en  latín  y  francés  en:  "Irénlkon"  6  (1929)  666-686. 

(121)  Cfr.  "Irénlkon"  6  (1929)  págs.  678-682. 

(122)  Cfr.  1.  c.,  pág.  682. 
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sobre  el  fundamento  de  Pedro,  de  quien  son  sucesores  los  Romanos 
Pontífices,  aduciendo  testimonios  de  Padres  y  de  la  historia  en  favor 
de  esta  sumisión  al  sucesor  de  San  Pedro,  así  como  de  las  Actas  Conci- 
liares (123) .  Y  en  consecuencia  el  Papa  añade : 

"Juxta  haec  hortamur  Vos,  atque  obstetamur,  ut  absque  ulte- 
riori  mora  redeatis  ad  communionem  sanctae  hujus  Petri  Sedis, 
in  qua  verae  Christi  Ecclesiae  fundamentum  esse  et  Majorum  ve- 
strorum  aliorumque  veterum  Patrum  traditio,  et  quae  antea  com- 
memoraviinus  Christi  Domini  verba  in  Sanctis  Evangeliis  relata 
demonstrant.  Nec  enim  fieri  umquam  poterit,  ut  Unius  Sanctae 
Catholicae  et  Apostolicae  Ecclesiae  communione  sint,  qui  divulsi 
esse  voluerint  a  soliditate  petrae,  super  quam  Ecclesia  ipsa  divi- 
nitus  aedificata  est.  Ae  nulla  san©  ratio  est,  qua  Vos  ab  hoc  ad 
veram  Eeclesiam,  Sanctaeque  hujus  Sedis  communione  reditu  ex- 
cusare valeatis"  (124). 

Las  precedentes  palabras  de  Pío  IX  sientan  la  misma  tesis  que  luego 
repetirán  las  Cartas  del  Card.  Patrizi:  No  hay  más  Iglesia  de  Cristo 
que  la  fundada  sobre  Pedro  y  continuada  en  sus  sucesores,  los  Pontí- 
fices romanos;  y  toda  solución  está  en  volver  a  la  comunión  con  aquella 
"piedra"  sobre  la  cual  está  divinamente  fundada  la  verdadera  Iglesia. 
Cuando  comparamos  estas  afirmaciones  de  1848  con  las  palabras  de  la 
Instrucción  de  1949  vemos  la  línea  indefectible  sostenida  por  el  Magis- 
terio frente  al  problema  de  la  desunión  de  la  Cristiandad. 

Especial  interés  tienen  las  siguientes  afirmaciones  de  la  Carta  Apos- 
tólica In  Suprema  Petri  ApostoU  Sede,  ya  que  ofrecen  un  programa  de 
exigencias,  algo  así  como  las  condiciones  bajo  las  cuales  Roma  aceptaría 
la  vuelta  a  su  seno  de  las  Iglesias  Orientales  separadas.  Es  la  primera 
vez,  en  cuanto  sabemos,  que  en  un  documento  doctrinal  de  esta  categoría 
se  concreta  este  programa  unionista  de  parte  de  Roma: 

"Itaque  non  aliud  Vobis  imponimus  onerís,  quam  haec  necessar- 
ría,  nirrárum  ut  ad  v/nitatem  reversi  consentiatis  Nobiscum  m  pro- 
fessione  verae  fidei,  quam  Ecoleisia  Catholíca  tenet  ae  docet,  et 
cum  Ecclesia  ipsa,  supremaque  hac  Petri  Sede  communionem  ser- 
vetis.  Hinc  ad  vestros  sacros  ritus  quod  atPinet,  rejicienda  solum- 
modo  enmt  si  quae  in  illos  separatiowis  tempore  irrepserint  quae 
eidem  Fidei  et  unitati  Catholicae  adversentur"  (125). 

La  profesión  de  Fe  Católica  y  la  sumisión  y  comunión  con  la  Sede 
de  Pedro,  he  ahí  el  máximum  y  el  mínimum  de  las  condiciones  de  Roma 

(123)  Cfr.  1.  c,  págs.  682-684. 

(124)  Cfr.  1.  c,  pág.  685. 

(125)  Cfr.  1.  c,  pág.  685. 


[47] 


104 


AVELINO  ESTEBAN  ROMERO,  PBBO. 


para  la  vuelta  de  los  Orientales.  Junto  a  esto,  la  permisión  de  sus  ritos, 
expurgados  de  cualquier  cosa  contraria  a  la.  unidad  y  catolicidad  que 
pudiera  deslustrarlos.  Y  en  lo  referente  a  Clero  y  fieles,  la  conserva- 
ción de  aquellos  en  sus  dignidades  y  grados  jerárquicos  correspondientes, 
y  la  máxima  benevolencia  para  estos,  en  todo  igual  a  los  demás  fieles 
católicos.  Sobre  otros  detalles  de  tipo  organizativo  nada  se  dice. 

Los  Obispos  Oriénteles  rechazaron,  con  aspereza,  la  invitación  de 
Boma  (126) .  Pero  Roma  no  desistió. 

La  ocasión  de  una  nueva  invitación  del  Papa  hacia  la  unión  la  ofre- 
ció el  Concilio  Vaticano.  El  6  de  diciembre  de  1864  el  Papa  comunicaba 
a  algunos  miembros  del  Colegio  Cardenalicio  su  deseo  de  convocar  un 
Concilio  ecuménico^,  rogándoles  le  expusiesen  por  escrito  su  sentir  sobre 
este  punto,  tanto  en  lo  referente  a  la  oportunidad  como  sobre  los  temas 
o  materias  a  tratar.  Entre  estas  hay  una  de  interés  para  nuestro  estudio : 
la  unión  de  las  Iglesias.  Los  Cardenales  Reisach,  Caterini,  Panebianco, 
Altieri,  De  Luca,  Ferrari,  Pecci,  Cuesta,  unos  de  la  Curia  Romana  y 
otros  en  Sedes  residenciales,  fueron  favorables  a  un  nuevo  esfuerzo  unio- 
nista. Lo  mismo  otros  Prelados  de  diversas  diócesis  católicas  (127).  Se 
nombró  una  Comisión  Cardenalicia,  encargada  de  preparar  un  avance 
de  proyecto  de  invitación  a  las  Iglesias  separadas  de  Roma.  El  19  de 
julio  de  1868  en  la  sesión  de  la  Congregación  organizadora  el  Card. 
Bilio  leía  el  proyecto  de  invitación  para  los  cismáticos,  y  fué  unánime- 
mente aprobada.  Y  el  Card.  Reisach  hacía  otro  tanto  para  con  los  pro- 
testantes, también  aprobada  en  la  misma  sesión.  Pasadas  al  Papa,  las 
retuvo  para  examinarlas  y  fueron  luego  entregadas  a  Mons.  Pacifici, 
secretario  de  Breves  para  ser  traducidas  al  latín  (128) . 

Así  nacieron  dos  nuevos  documentos  pontificios,  testimonios  vivos  de 
la  permanente  preocupación  de  Roma  hacia  las  cristiandades  separadas 
de  su  comunión. 

El  dirigido  a  los  Orientales  lleva  fecha  de  8  de  septiembre  de  1868: 
Arcano  divinae  Providentiae,  y  va  encabezado  a  todos  los  Obispos  de 
las  Iglesias  de  rito  oriental,  que  no  están  en  comunión  con  la  Sede  Apos- 
tólica (129). 

"Vocem  Nostram  ad  Vos  rursus  dirigimus,  et  majore  qua  pos- 
sumus  anirai  eontentione  Vos  obsecranus,  monemus  et  obtestamur, 
ut  ad  eamdera  generalera,  synodum  convenire  velitis,  quemadmo- 
.  duin  majorcs  vestri  convenerunt  ad  concilium  Lugdunense  II...  et 


(126)  Cfr.  Schweiol,  en:  "Periódica..."  28  (1938  )  213.  Aubert,  o.  c,  pág.  22. 
"Miscell.  Comillas"  15  (1951)  234. 

(127)  Cfr.  "Irénikon"  6  (1929)  367-396. 

(128)  Cfr.  1.  c,  págs.  386-389.  Aubert,  o.  c,  pág.  22  ss.  Schweiol,  1.  c.  213  ss. 

(129)  Cfr.  "Irénikon"  6  (1929)  pág.  389  ss.  Mansi,  Collectio  ConciUorum,  50,  377  ss. 
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ad  Florentinum  concilium,  ...ut  ...post  longam  nioeroris  nubelam 
et  dissidii  diuturni  atram  et  ingratamque  caliginem  serenum  ob 
unionis  optatae  jubar  illucescat"  (130). 

La  Carta  de  invitación  está  toda  llena  de  cordialidad  y  unción.  A 
diferencia  de  la  In  Suprema  Petri  Apostoli  Sede  no  contiene  programa 
alguno  de  unión  en  concreto.  Pero  también  queda  consignada  en  ella  la 
aspiración  de  Roma  en  forma  de  acción  de  gracias  a  Dios  por  medio 
de  todos  sus  Santos  y  sobre  todo 

"por  los  antiguos  Padres  y  Doctores  de  las  Iglesias  Orientales, 
al  ver  desde  lo  alto  de  los  cielos  que  ha  sido  restaurada  la  unión 
con  esta  Sede  ApostóUca,  centro  de  la  verdad  y  de  la  uni- 
dad..." (131). 

Ni  uno  sólo  de  los  obispos  invitados  asistió  al  Concilio  Vaticano.  El 
P.  de  Wyels  estudia  en  unos  documentados  artículos  de  "Irénikon"  (132) 
la  acogida  que  tuvo  entre  los  orientales  la  invitación  papal.  Aunque  los 
motivos  aparentes  de  esta  actitud  negativa  fueron  varios,  algunos  de 
carácter  puramente  de  trámite  y  diplomacia,  como  la  queja  de  su  pre- 
matura publicación  el  22  de  septiembre  en  el  Journal  de  Rome  antes 
de  que  los  ejemplares  destinados  a  los  Prelados  orientales  saliesen  para 
su  destino,  la  realidad  de  esta  actitud  podemos  verla  expresada,  en  las 
palabras,  frías  y  meditadas,  con  que  el  Patriarca  de  Constantinopla 
contestaba  al  encargado  apostólico  de  entregarle  el  documento  papal: 
"Si  la  prensa  no  hubiese  hecho  público  el  texto  de  estas  cartas  tal  vez 
podríamos  haberlas  aceptado,  en  la  ignorancia  de  los  principios  en  ellas 
formulados.  Mas  como  hemos  visto  por  la  prensa  que  el  Papa  persiste 
en  defender  su  Encíclica  de  1848,  a  la  cual  ya  respondimos,  nos  vemos 
obligados  a  rechazarlas"  (133) .  La  realidad  de  la  negativa  y  de  la.  con- 
siguiente ausencia  en  el  Concilio  era  la  tesis  romana  expresada,  en  la 
In  Suprema  Peiri  Apostoli  Sede  sobre  la  unidad  de  la  Iglesia  y  el  único 
camino  para  la  reunión  que  era  la  vuelta  a  Roma  y  la  comunión  con  la 
Sede  de  Pedro.  Este  episodio  es  altamente  expresivo  para  valorar  la 
realidad  de  actitudes  de  una  parte  y  otra..  Mucho  tiempo  antes  que  el 
"ecumenismo"  se  reuniese  en  asambleas  y  congresos  para  fomentar  la 
unión  de  los  cristianos  separados,  Roma  los  invitaba  a.  sus  Concilios 
ecuménicos,  para  restablecer  la  unión  perdida.  Y  los'  invitados  se  abste- 
nían en  masa  de  acudir  al  llamamiento  romano.  No  es  lógico,  porque 


(130)  Cfr.  "Periódica..."  28  (1939)  213. 

(131)  Cfr.  "Irénikon"  6  (1929)  391. 

(132)  Cfr.  1.  c,  6  (1929)  488-516  ;  555-565. 

(133)  Cfr.  L  c,  pág.  493. 
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no  es  nuevo,  el  asombro  de  muchos  ecumenistas  de  hoy,  ante  la  ausencia 
de  Roma  de  sus  asambleas  y  reuniones,  siendo  las  circunstancias  de 
quien  invita  y  de  los  invitados  tan  diversas  en  un  caso  y  en  otro. 

La  Carta  dirigida  a  los  Protestantes  y  demás  no-católicos,  Jam  vos 
omnes,  salía  con  cinco  días  de  diferencia  sobre  la  anterior:  el  13  de  sep- 
tiembre de  1868.  La  Carta  a  los  Protestantes  tiene  mucho  más  contenido 
doctrinal  y  mayor  severidad  que  la  Arcano  divinae  Providewtiae.  En 
ella  se  repite  una  vez  más,  con  toda  claridad,  la  doctrina  antes  expresa- 
da, tanto  en  las  Cartas  del  Card.  Patrei  a  los  anglicanos,  como  en  las 
Letras  Apostólicas  In  Suprema  Peiri  Apostoli  Sede  a  los  orientales.  El 
Papa,  después  de  expresar  sus  esperanzas  en  el  fruto  del  futuro  Conci- 
lio, por  parte  de  los  católicos,  se  dirige 

"a  todos  aquellos  que  aun  reconociendo  a  Jesucristo  como  Re- 
dentor y  gloriándose  del  nombre  de  cristianos,  no  profesan,  con 
todo,  la  verdadera  fe  de  Cristo  y  no  están  en  comunión  con  la 
Iglesia  Católica..."  (134). 

Les  llama  amorosamente  a  examinar  su  situación,  y  les  recuerda,  las 
líneas  generales  de  la  fundación  y  naturaleza  de  la  Iglesia  para  con- 
cluir : 

"Por  lo  tanto,  todo  aquel  que  considere  detenidamente  la  con- 
dición en  que  se  hallan  las  diferentes  sociedades  religiosas,  diver- 
sas-unas de  otras  y  separadas  de  la  Iglesia  Católica...  se  conven- 
cerá sin  dificultad  que  ninguna  de  estas  sociedades  en  particular, 
ni  todas  juntas  constituyen  en  manera  alguna  esa  Iglesia  Católica, 
que  Cristo  Nuestro  Señor  ha  edificado,  constituido  y  deseado,  y 
que  no  pueden  ser  llamadas  de  ningún  modo  miembros  o  partes  de 
dicha  Iglesia,  ya  que  están  visiblemente  separadas  de  la  unidad 
católica..."  (135). 

Vemos  aquí  confirmada  la  frase  del  Card.  Patrizi,  antes  destacada 
por  nosotros  en  la  respuesta  a  los  Anglicanos,  de  que  los  cristianos  se- 
parados no  son  ni  pueden  ser  llamados  Iglesia  de  Cristo  ni  pertenecen 
a  ella  de  ningún  modo  (136) . 

Continúa  Pío  IX  destacando  y  probando  el  por  qué  esas  sociedades 
cristianas  no  pueden  ser  la  Iglesia  de  Cristo,  y  las  consecuencias  funestas 
que  se  siguen  de  sus  divisiones,  incluso  en  el  orden  social  y  humano.  Les 
estimula  a  aprovecharse  de  esta  oportunidad  del  Concilio  para  venir  a 
la  Iglesia  a  la  que  pertenecieron  sus  antepasados : 


(134)  Cfr.  1.  c,  pág.  392-393. 

(135)  Cfr.  1.  c.  págs  393-394. 

(136)  Cfr.  "Mlscell.  Comillas"  15  (1951)  pág.  213. 
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"Por  esto  nos  dirigimos,  por  estas  Letras,  a  todos  los  cristia- 
nos separados  de  Nos,  exhortándoles  y  suplicándoles  de  volver  sin 
tardar  al  único  redil  de  Cristo...  De  esta  vuelta  tan  deseada  a  la 
verdad  y  a  la  comunión  con  la  Iglesia  Católica,  depende  en  gran 
parte,  no  solamente  la  salvación  de  los  individuos,  sino  también 
de  la  sociedad  cristiana,  y  el  mundo  entero  no  podrá  gozar  de  la 
verdadera  paz  hasta  que  no  haya  sino  un  solo  rebaño  y  un  solo 
Pastor"  (137). 

La  invitación  a  los  Protestantes  sólo  tuvo  un  débil  eco  de  simpatía 
entre  los  anglicanos,  que  no  llegó  a  concretarse  en  nada.  Entre  los  res- 
tantes, la.  misma  actitud  de  hostilidad  y  de  incomprensión  que  hemos 
señalado  entre  los  orientales  (138) . 

Aunque  nuestro  objetivo  sean  los  documentos  doctrinales,  que  nos 
fijen  la  actitud  del  Magisterio,  no  queremos  pasar  adelante  sin  con- 
signar otros  actos  de  Pío  IX,  pruebas  claras  de  su  anhelo  en  favor  de 
la  causa  de  la  unión  con  los  Orientales.  Schweigl,  en  su  estudio  ya  cono- 
cido (139)  nos  recuerda  la  fundación  de  la  S.  Congregación  de  Propa- 
ganda  Fid&  pro  negotüs  rituum  orientalium,  así  como  los  trabajos  del 
mismo  Concilio  Vaticano,  a  sus  ruegos  expresos  sobre  cuestiones  que 
pudieran  interesar  a  la  causa  de  los  Orientales. 

En  resumen :  Pío  IX  nos  ofrece  una  extensa  actividad  unionista,  de 
iniciativa  romana,  tanto  en  su  In  Suprema  Petri  Apostoli  Sede  y  en  las 
invitaciones  para  el  Concilio  Vaticano,  a  Orientales  y  Protestantes,  como 
en  las  Cartas  del  Card.  Patrizi  a  los  Anglicanos.  Y  en  todos  estos  docu- 
mentos, la  tesis  romana  es  la  misma,  eminentemente  doctrinal  y  dogmá- 
tica :  La  Iglesia  de  Jesucristo  es  Una,  Santa,  Católica  y  Apostólica,  fun- 
dada sobre  Pedro  y  continuada  en  sus  sucesores  los  Pontífices  Romanos. 
Todos  los  cristianos  separados  de  la  comunión  de  Roma  no  son,  pues, 
Iglesia  de  Cristo,  ni  partes  de  ella;  y  no  tienen  otro  camino  para  serlo 
que  volver  a  dicha  comunión  con  la  Cátedra  de  Pedro.  Tesis  clara  y 
firme  a  la  qw  responde  la  actitud  del  Magisterio  frente  al  "ecume- 
nismo"  (140) . 

2)    Pontificado  de  León  XIII 

Aubert  ha  escrito  en  su  libro  sobre  la  Santa  Sede  y  la  Unión  de  las 
Iglesias  que  "la  vuelta  a  la  unidad  católica  de  los  cristianos  separados 
de  Roma  constituye  una  de  las  preocupaciones  fundamentales  de  los 

(137)  Cfr.  1.  c,  págs.  395-396. 

(138)  Cfr.  Aubert,  o.  c,  pág.  28  ss. 

(139)  Cfr.  "Periódica..."  28  (1939)  214  ss. 

(140)  Cfr.  supra,  págs.  3-5  donde  expusimos  las  conclusiones  del  estudio  de 
Schweigl,  en  lo  que  mira  a  las  Iglesias  orientales. 
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Soberanos  Pontífices  desde  hace  medio  siglo".  La  influencia  de  León  XIII 
en  este  orden  ha  sido,  como  en  tantos  otros,  de  capital  importancia  (141) . 
Más  adelante  vuelve  sobre  el  mismo  Pontífice  para  afirmar  que  "él  se 
presenta,  con  toda  evidencia,  como  el  comienzo  de  una  nueva  época  en 
la  historia  de  las  relaciones  de  la  Iglesia  Católica  romana  para  con  las 
otras  confesiones  cristianas"  (142).  Su  gran  mérito,  continúa  Aubert, 
es  haber  inaugurado  el  llamado  "método  irénico",  que  consiste,  no  sólo 
en  exhortar  y  llamar  a  los  disidentes,  sino  en  obrar  positivamente  sa- 
liéndoles  al  encuentro,  disipando  prejuicios  y  temores  así  como  apre- 
ciando las  riquezas  de  sus  ritos  y  costumbres.  El  método  irénico,  como 
ha  escrito  Rademacher,  es  una  actitud  más  que  una  doctrina  (148). 

Sin  negar  la  verdad  de  estas  apreciaciones  de  Aubert  acerca  de  la 
actividad  unionista  de  León  XIII,  hemos  de  entenderla  en  un  sentido 
ponderativo  y  no  exclusivo,  ya  que  por  lo  expuesto  hasta  aquí,  la  acción 
de  Pío  IX  tuvo  mucho  de  esta  actitud,  ya  que  no  se  contentó  con  mani- 
festaciones verbales,  recordatorias  para  los  Disidentes  de  su  obligación 
de  volver  a  la  unidad,  de  la  que  se  había  separado.  Su  invitación  para 
el  Concilio  Vaticano  y  la  creación  de  la  Sagrada  Congi'egación  de  Pro- 
paganda Fide  para  los  asuntos  de  rito  oriental  son  la  primera  mani- 
festación, en  estos  tiempos  modernos,  de  esa  nueva  actitud,  desarrollada 
luego  por  León  XIII,  que  hemos  llamado  "método  irénico". 

Los  esfuerzos  unionistas  y  la  nueva  actitud  del  Pontificado  de 
León  XIII  tuvieron  la  doble  proyección  oriente-occidente,  destacándose 
en  ésta  última,  sus  actividades  hacia  la  Iglesia  anglicana.  El  mismo  Papa, 
interrogado  poco  después  sobre  las  directrices  de  su  gobierno,  respondió  : 
"Esperad  a  ver  mi  primer  Cardenal.  Esto  os  dirá  cual  será  el  espíritu 
de  mi  reinado"  ¡144).  Poco  después  el  primer  cardenal  se  llamaría 
Newman,  el  más  representativo  de  los  hombres  venidos  del  "Movimiento 
de  Oxford".  Su  programa  pontificio  quedaba  consignado  en  la  Bivinwm 
illud  de  9  de  mayo  de  1897 :  Devolver  a  Cristo  su  lugar  en  la  sociedad 
y  en  la  familia. . .  Atraer  hacia  el  único  redil,  la  Iglesia  universal,  a  todos 
los  que  se  han  separado  de  ella  ya  sea  por  la  fe  o  por  la  autoridad  ecle- 
siástica (145). 


(141)  Cfr.  o.  c.,  pág.  9. 

(142)  Cfr.  o.  c,  pág.  31. 

(143)  Cfr.  Lialine:  De  la  méthode  irémique,  en:  "Irénlkon"  15  (1938)  3-28;  131- 
153;  236-255  ;  450-459. 

(144)  Cfr.  Aubert.  o.  c,  pág.  66.  Bivort  de  la  Saudée  en  su  obra  Anglicans  et 
Catholiques,  expone  al  principio  ampliamente  y  con  gran  documentación,  esta  acción 
del  Papa  hacia  la  Iglesia  anglicana,  auténticamente  cordial  y  efusiva,  lo  mismo  en 
sus  documentos  públicos  como  en  sus  contactos  personales  con  Lord  Halifax  y  Portal. 
Allí  mismo  hay  bibliografía  abundante  sobre  esta  actividad. 

(145)  Cfr.  "Irénikon"  21  (1948)  194. 
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Un  acontecimiento  extraordinario  en  la  vida  del  Papa  había  de  ofre- 
cerle la  primera  oportunidad  de  poner  en  práctica  su  nueva  actitud: 
Su  jubileo  episcopal,  cuya  consagración  había  recibido  el  20  de  junio  de 
1843. 

La  Epístola  Apostólica  se  titula  Pra&clara  gratulationis  y  lleva  fecha 
de  20  de  junio  de  1894.  El  documento  respira  ternura  paternal  y  vivo 
espíritu  de  gratitud  y  de  celo  hacia  Dios  y  por  las  almas  todas,  sin  dis- 
tinción de  raza,  para  que  todos  vengan  a  la  Iglesia,  cerrando  esta  parte 
introductoria  eon  la  ardorosa  plegaria  del  Salvador  a  su  Padre,  que 
el  Papa  hace  suya:  "Rogo...  ut  omnes  unum  sint..."  (146).  Como  ya 
hicimos  constar  anteriormente,  al  hablar  de  la  actitud  de  Roma, 
León  XIII  se  dirige  en  primer  término  a  las  Iglesias  Orientales,  con  una 
expresa  alusión  a,  las  de  Rusia,  y  luego  a  los  grupos  Protestantes.  Esta 
separación  frecuente  en  los  documentos  pontificios — la  vimos  también 
en  la  invitación  para  el  Concilio  Vaticano — obedece  a  la  distinta  acti- 
tud de  unos  y  otros  hacia  la  herencia  y  patrimonio  cristiano,  mucho 
más  puro  y  conservado  entre  los  de  Oriente  que  en  la  Reforma. 

Después  de  expresar  mucho  más  sintéticamente  que  lo  hizo  Pío  IX 
en  la  In  Suprema  Petri  Apostoli  Sede  los  motivos  que  hacían  al  Papa 
mirar  hacia  estas  regiones  orientales,  pasa  a  destacar  los  que  ahora  tiene 
de  esperanza,  ya  que  las  líneas  de  separación  no  son  tan  universales; 
y  ahora  advierte  el  Papa  disposiciones  más  conciliadoras  en  los  orienta- 
les. Por  esto  su  corazón  se  abre  a  todos,  ya  sean  de  rito  griego  o  de 
cualquier  otro  rito  oriental,  separados  de  la  Iglesia  Católica,  rogándoles 
que  atiendan  a  lo  que  él  les  pide,  bajo  el  imperio  no  de  motivos  humanos, 
sino  de  caridad  divina  y  celo  por  la  salvación  común  (147).  Y  luego 
añade  estas  expresiones  verdadera  fórmula  de  acercamiento  y  ratificación 
de  la  tesis  romana  sobre  la  unión : 

"...Reconciliationem  eonjunctionemque  cum  Ecclesia  romana 
suademus;  conjunetionem  intelligimus  plenam  et  perfectam:  talis 
enim  esse  nullo  modo  potest  ea,  quae  nihil  amplius  inducat,  quam 
certam  aliquam  dogmatum  credendorum  concordiam  fraternaeque 
caritatis  commutationem.  Vera  conjuctio  inter  christianos  est,  quam 
auetor  Ecclesiae  Jesús  Christus  instituit  voluitque  in  fidei  et  re- 
giminis  unitate  consistens"  (148). 

La  fórmula  unionista  de  León  XIII  resuena  concorde  con  la  de 
Pío  IX:  "...ad  unitatem  reversi  consentiatis  Nobiscum  in  professione 


(146)  Cfr.  Acta  Leonis  XIII,  14.  195  ss.  Fontes  C.  J.  C,  3,  n.  625,  pág.  441  ss. 
"Miscell.  Comillas"  15  (1951)  215  ss.  Aubert,  o.  c,  pág.  31  ss. 

(147)  Cfr.  Aubert,  o.  C.  págs.  33-34, 

(148)  Cfr.  "Miscell.  Comillas"  15  (1951)  216.  Fontes  C.  J.  C.  3,  n.  625,  pág.  441  ss. 
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verae  Fidei...  et  eum  Ecclesia  ipsa,  supremaque  hac  Petri  Sede  commu- 
nionem  servetis"  (149).  Y  con  las  mismas  expresiones  había  quedado 
consignada  también  en  las  Cartas  del  Card.  Patrizi  de  1864  y  1865  como 
antes  expusimos. 

Insiste  luego  el  Pontífice  cómo  esta  comunión  con  Boma  no  supondrá 
para  ellos  la  renuncia  a  sus  legítimos  derechos,  a  los  privilegios  de  sus 
patriarcados  y  a  sus  ritos  y  costumbres  propias  (150),  como  también 
había  hecho  saber  Pío  IX  en  la  Carta  In  Suprema  Petri  Apostoli 
Sede  (151). 

La  parte  dedicada  a  los  separados  por  la  Reforma  insiste  en  algunos 
puntos  propios  de  ellos,  con  más  rigor  si  se  quiere,  pero  con  no  menos 
ef  usión  cordial : 

"Permitid  que  os  tendamos  afectuosamente  las  manos  y  que  ob 
invitemos  a  esta  unidad  que  jamás  ha  faltado  en  la  Iglesia  cató- 
lica y  que  nada  se  la  podrá  jamas  arrancar"  (152). 

Entre  tanto,  entre  bastidores  podríamos  decir,  la  acción  del  Papa 
hacia  los  anglicanos  era  intensa,  aunque  oculta.  No  sólo  recibía  en 
audiencia  a  Portal  a  quien  escuchó  con  la  más  grande  atención  y  viva 
simpatía  (153),  sino  al  mismo  Lord.  Halifax  con  su  familia,  quienes 
asistieron  a  la  Misa  del  Pontífice  (154).  El  resultado  de  estos  contactos 
había  de  ser  una  Carta  Apostólica,  que  aun  sin  llevar  todos  los  detalles 
que  sugería  Portal,  como  era  dirigirla  a  los  arzobispos  de  Canterbury 
y  de  York,  primados  de  la  Iglesia  de  Inglaterra  había  de  tener  una 
honda  resonancia  entre  los  anglicanos.  El  documento  lleva  fecha  de  14 
de  abril  de  1895  y  se  titula :  Amantissimae  vóluntatis,  dirigida  ad  anglos 
regnum  Christi  in  fidei  veritate  quaerentes.  La  Carta  era  un  dechado 
de  diplomacia  y  buena  voluntad  por  parte  de  Roma,  hasta  el  punto  de 
evitar  en  su  redacción  cuanto  pudiera  herir  la  susceptibilidad  británica. 
No  se  emplea  ni  una  vez  la  palabra  sumisión,  tan  molesta  para  los 
anglicanos.  Tan  sólo  se  habla  de  unión,  de  reconciliación  y  de  paz  (155) . 
De  la  Carta,  extensa  y  cordial  toda  ella,  se  deduce  claramente,  como 
observa  Oesterle,  que  León  XIII  veía  la  reunión  con  la  Iglesia  de  In- 
glaterra como  una  vuelta  incondicional  de  la  misma  a  la  Iglesia  Cató- 
lica (156).  El  Pontífice  evita  las  expresiones  más  definitorias,  siempre 


(149)  In  Suprema  Petri  Apostoli  Sede,  en:  "Irénlkon"  6  (1929)  685. 

(150)  Cfr.  Aubert,  o.  c,  pág.  35.  Pontea  C.  J.  C,  1.  c,  pág.  441  ss. 

(151)  Cfr.  "Irénlkon"  6  (M929)  685. 

(152)  Cfr.  Aubert,  o.  c,  pág.  36.  Fontes  C.  J.  C,  n.  625.  pág.  441  ss. 

(153)  Cír.  Bivort  de  la  Saudée,  Anglteans  et  Catholiques,  págs.  21  ss.  y  27  ss. 

(154)  Ibidem. 

(155)  Cfr.  Bivort  de  la  Saudbb/o.  c,  pág.  27  ss. 

(156)  Cfr.  "Miscell.  Comillas"  15  (1951)  219. 
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con  el  mismo  método  irénico  de  que  hemos  hablado,  y  de  convencer  sin 
molestar.  Pero  son  frecuentes  las  apelaciones  a  la  unidad  de  fe:  "Testis 
autem  est  Deus  quam  incensam  foveamus  spem,  posse  operam  nostram 
afierre  aliquid  ad  summum  christianae  unitatis  negotium  in  Anglia 
tuendum  et  procurandum".  Y  después  de  manifestar  que  es  efecto  de  la 
divina  gracia  ese  asunto  de  la  unidad  tan  descada,  les  invita  a  que  tam- 
bién ellos  eleven  sus  oraciones  a  Dios  para  conseguir  esa  gracia.  Así 
mismo  no  se  evita  el  destacar  donde  esté  el  centro  de  esa  unidad  cris- 
tiana: "in  Romanis  Episcopis  divinitus  constituto"  (157).  Y  señalar  cómo 
la  separación  de  dicho  centro  ha  sido  una  innegable  desgracia :  "Anglia 
simul,  ñeque  ignota  est  causa,  gravissimum  vulnus  accepit :  quae  primum 
divulsa  a  communione  Apostolicae  Sedis,  dein  ab  ea  fide  santissima  ab- 
ducta.  est,  quam  complura  jam  saecula,  cum  magno  etiam  libertatis 
emolumento,  laeta  coluerat".  Mucho  más  explícitamente  se  consigna 
el  sentir  de  León  XIII  en  la  plegaria  con  que  cierra  su  Carta:  "O  beata 
Virgo  Maria,  Mater  Dei,  Regina  nostra  et  Mater  dulcissima...  intercede 
pro  fratribus  dissidentibus  ut  Nobiscum  in  único  vero  Ovili  adjungantur 
summo  Pastori,  Vicario  in  terris  Filii  tui..."  (158). 

La  Carta  se  publicaba  en  el  Times  del  20  de  abril  del  mismo  año. 
Lord  Halifax  sólo  le  encontraba  un  reparo,  el  que  no  hubiera  sido  di- 
rigida a  los  Primados  de  la  Iglesia  de  Inglaterra  directamente,  se- 
gún él  y  Portal  habían  sugerido  a  León  XIII.  El  efecto  producido 
entre  los  anglicanos  podemos  verlo  expresado  en  un  sermón  pronun- 
ciado en  la  Catedral  de  Norwich  el  8  de  octubre  de  1865  por  el  Arzo- 
bispo de  York:  "La  reunión  está  en  el  ambiente...  Una  voz  desde  Roma 
se  ha  hecho  oír,  inspirada  en  el  mismo  deseo...  En  cierto  sentido  la  carta 
del  Papa  es  única ;  desde  el  principio  al  fin  respira  toda  ella  el  mismo 
amor  paternal.  Una  carta  así  será  bien  acogida..."  (159).  En  cambio 
algún  comentario  un  poco  extraño  que  aparecía  dos  días  después  en  el 
mismo  Times — 22  de  abril — el  propio  Halifax  lo  atribuía  a  una  pluma 
católica,  e  incluso  se  atrevía  aseñalar  en  concreto  al  Card.  Vaugham, 
que  tantos  reparos  ponía  a  la  conversión  corporativa  y  al  movimiento 
emprendido  por  Halifax  (160) .  A  través  de  la  documentación  de  Bivort 
de  la  Saudée  se  observa  que  las  intervenciones  del  Cardenal  inglés  no 
facilitaron  siempre  los  esfuerzos  de  acercamiento  anglo-romano  (161) .  En 
unas  palabras  del  Papa,  pronunciadas  ante  el  Sacro  Colegio  en  2  de 
marzo  de  1896  hay  una  alusión,  que  no  nos  atrevemos  a  concretar  en  su 


(157)  Cfr.  1.  c,  pág.  217.  Fontes  C.  J.  C,  n.  625,  pág.  441  ss. 

(158)  Cfr.  1.  c,  pág.  219.  Fontes...  pág.  441  ss. 

(159)  Cfr.  Bivort  de  la  Saudée,  o.  c,  pág.  28  ss. 

(160)  Cfr.  o.  c,  pág.  29  ss. 

(161)  Cfr.  o.  c,  pág.  30. 
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referencia,  pero  que  recogemos,  ya  que  a  la  vista  de  ciertas  suspicacias 
levantadas  entre  Roma  y  los  Anglieanos  por  las  actitudes  de  ciertos 
jerarcas  de  la  Iglesia  Católica  de  Inglaterra  son  bien  expresivas:  "Es- 
tas queridas  primicias  animan  nuestro  deseo  de  haeer  todo  cuanto  esté 
en  Nuestro  poder  para  inaugurar  los  más  amplios  planes  en  favor  de 
la  reunión  de  las  otras  familias  cristianas,  desgraciadamente  separadas. 
Hacia  todas  sin  excepción,  las  de  oriente  y  occidente,  Nuestro  corazón 
y  Nuestra  alma  se  dirigen  en  una  santa  visión  de  paz...  No  es  "poca 
cosa  el  haber  podido  reavivar  y  cultivar  con  amor  el  germen  de  la  de- 
seada concordia.  Qué  afrenta  será  si  este  germen  de  elección  llega  a 
sufrir  el  ultraje  de  aquellos  misinos  que  Dios  ha  situado  dentro  de  la 
unidad  católica". 

Estas  últimas  palabras,  dolidas  y  sinceras,  expresaban  una  vez  más 
la  actitud  del  Papa  y  recriminaban  las  reticencias  y  suspicacias  de  al- 
gunos católicos  de  Inglaterra  y  de  su  Jerarquía  episcopal  (162). 

Con  todo,  un  hecho  nuevo,  de  carácter  dogmático  había  de  parar  casi 
por  un  cuarto  de  siglo  esta  corriente  unionista  anglo-romana.  Lo  mismo 
que  en  los  días  de  Pío  IX  las  decisiones  del  Santo  Oficio  sobre  la  "So- 
ciedad londinense"  había  impuesto  en  compás  de  espera  en  los  esfuerzos 
por  la  unión  con  Roma,  avivados  tan  sólo  un  momento  con  motivo  de  la 
invitación  para  el  Concilio  Vaticano,  que  se  malogró  por  las  exigencias 
de  Pusey  (163) ;  así  ahora  un  hecho  no  por  temido  menos  sorprendente 
había  de  cortar  la  dirección  emprendida  por  parte  de  los  anglieanos.  Nos 
referimos  a  las  Letras  Apostólicas  Apostolicae  curae  declarando  la  inva« 
lidez  de  las  Ordenes  anglicanas.  Pero  antes  de  adentrarnos  más  en  este 
hecho  hemos  de  consignar  dos  nuevas  intervenciones  de  León  XIII  en 
pro  de  la  unión  de  las  Iglesias. 

La  primera  nos  sitúa  de  nuevo  dentro  de  las  intervenciones  discipli- 
nares de  Magisterio  frente  a  los  contactos  mixtos  entre  católicos  y  no- 
católicos.  Es  la  Epístola  dirigida  al  Delegado  Apostólico  de  Norteamérica. 

En  este  documento  se  ratifican  las  prescripciones  anteriores  sobre  las 
reuniones  mixtas,  para  tratar  asuntos  religiosos :  , 

"Coetus  in  foederatis  América©  civitatibus  celebrar!  subinde 
novimus,  in  quos  viri  promiscué  conveniant  tum  e  catholico  nomine, 
tum  ex  iis  qui  a  catholica  ecclesia  dissident,  simul  de  religione  re- 
ctisque  moribus  acturi...  At  quamvis  communies  hi  coetus  ad  hunc 
diem  prudenti  silentio  tolerati  sunt,  consultius  tamen  videatur  si 
catholici  homines  suos  seorsum  conventus  agant:  quorum  tamen 


(162)  Cfr.  o.  c,  págs.  30  y  33-34. 

(163)  Cfr.  Aubert,  o.  c,  pág.  28. 
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utilitas  ne  iu  ipsos  uniee  derivetur,  ea  lege  indici  poterunt,  ut 
aditus  ad  audiendum  universis  pateat,  iis  etiam  qui  ab  ecclesia 
catholica  sejunguntur"  (164). 

Se  ratifican,  como  se  ve,  las  normas  anteriores,  desde  1625,  con  la 
sola  modificación  de  aconsejar  a  los  católicos  la  celebración  de  congresos 
abiertos  a  los  que  puedan  asistir,  como  oyentes,  los  no  católicos.  En  este 
caso  nada  hay  contra  las  leyes  establecidas,  ya  que  no  se  trataría  de  reu- 
niones mixtas  propiamente,  sino  de  congresos  católicos  a  los  que  se  da  en- 
trada, sin  actuación,  a  los  acatólicos  con  el  fin  expreso  de  ilustrarlos:"... 
dissidentes  fratres  palam,  alloquantur,  tum  catholicis  dogmatibus  illu- 
strandis,  tum  contra  illa  objecta  refellendis",  como  más  adelante  enco- 
mienda al  Instituto  de  los  Paulianistas,  en  el  mismo  documento  (165) . 

Este  documento,  renovando  la  disciplina  vigente  en  los  contactos 
mixtos,  publicado  por  el  mismo  Pontífice,  que  tan  ardorosamente  estaba 
trabajando  por  la  unión  de  los  disidentes,  prueba  que  el  pensamiento  de 
Roma  no  concede  eficacia  cierta  a  estos  congresos  o  asambleas  mixtas 
para  lograr  la  tan  suspirada  reunión  de  los  cristianos ;  así  como  el  celo 
constante  por  llevar  la  dirección  en  estos  esfuerzos  y  contactos,  tanto 
para  evitar  peligros  a  los  fieles  como  para  mejor  atraer  a  los  disidentes. 
En  una  palabra,  los  trabajos  e  iniciativas  de  Roma,  en  esta  materia,  no 
anulan  las  normas  canónicas  sobre  las  reuniones  mixtas,  ni  autorizan  a 
los  católicos  a  tomar,  por  su  parte,  iniciativas  que  lleven  a  su  infracción. 
Este  documento  de  León  XIII  lo  estimamos  de  gran  valor  en  este  orden. 

La  Encíclica  "Satis  cognitum" 

El  29  de  junio  de  1896  firmaba  el  Papa  este  documento  sobre  la  uni- 
dad de  la  Iglesia,  que  juntamente  con  la  Mortalium  ánimos  de  Pío  XI, 
forma  la  Carta  Magna  del  Magisterio,  en  torno  al  problema  central  de 
todo  movimiento  ecuménico  (166).  El  documento  papal,  según  Atjbert, 
atiende  especialmente  a  la  concepción  anglicana  de  la  Iglesia,  contenida 
en  la  teoría  de  "las  tres  ramas"  (167).  Pero  hemos  de  aclarar  que  en  él 
no  hay  alusión  explícita  alguna  a  esto,  y  que  ciertas  circunstancias  que 
rodearon  su  aparición  obligan  a  dar  al  pensamiento  papal  valor  más 


(164)  Cfr.  "Miscell.  Comillas"  15  (1951)  219-220. 

(165)  Cfr.  1.  c,  págs.  219-220,  nota  10. 

(166)  Cfr.  Acta  Leonis  XIII,  16.  157  ss.  Fontes  C.  J.  C,  3,  n.  630,  págs.  470-494. 
ASS,  28  01895/96)  11  ss.  Denzinger,  n.  1954-1962.  Cfr.  "Miscell.  Comillas"  15  (1951) 
220-221.  Aubert,  o.  c,  pág.  37  ss.  "Periódica..."  28  (1939)  217  ss.  Bivoht  de  la  Saudée, 
o.  c,  pág.  37  ss. 

(167)  Cfr.  o.  c.  pág.  39.  León  XIII  declaró  más  tarde  en  la  Apostolicae  curae  que 
en  esta  Encíclica  "non  ultimo  loco  respiximus  AnglianV*. 
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positivo  que  negativo,  más  constructivo  que  polémico.  Hacía  unos  meses 
tan  solo  que  estaba  actuando  la  comisión  pontificia  para  estudiar  el 
asunto  de  las  Ordenaciones  anglicanas.  En  abril  de  1896  León  XIII  había 
nombrado  una  comisión  integrada  por  seis  miembros,  a  la  que  asesoraron 
en  la  parte  histórica  dos  anglicanos  (168) .  Todo  parecía  indicar  una  so- 
lución favorable,  y  esto  influyó  mucho  en  ciertas  actitudes  de  simpatía 
hacia  Roma  y  León  XIII  por  parte  de  elementos  anglicanos,  entre  ellos, 
de  un  caracterizado  antivaticanista :  Gladstone,  quien  en  el  mes  de  mayo 
publicaba  su  Solüoquium,  felicitándose  de  la  evolución  del  Anglicanismo 
y  del  acercamiento  de  Roma.  Su  publicación  en  el  Times  de  1  de  junio 
motivó  cierto  revuelo  en  la  opinión  inglesa.  En  este  ambiente  de  expecta- 
ción ante  la  solución  sobre  las  Ordenaciones  anglicanas  y  de  los  comen- 
tarios en  torno  al  Soliloquium  de  Gladstone,  aparecía  el  29  de  junio  la  en- 
cíclica Satis  cognitum.  El  papa  quería  en  ella  recordar  la  constitución 
de  la  Iglesia;  y,  como  observa  Bivort,  tomada  en  su  texto  íntegro  no 
podía  impresionar  mal  a  los  anglicanos.  Pero  su  extracto  aparecido  en  el 
Times,  con  una  Carta-prefacio  del  Card.  Vaugham  había  de  tener  un 
efecto  contrario  al  procurado  por  el  Papa,  hasta  el  punto  que  el  Carde- 
nal Rampolla  tuvo  necesidad  de  aclarar  que  la  Carta  no  era  una  res- 
puesta al  Solüoquium  de  Gladstone  (169) . 

Conocidas  estas  circunstancias  históricas,  por  lo  que  mira  a  los  Angli- 
canos veamos  la  encíclica  e>n  su  contenido  doctrinal. 

Comienza  el  Pontífice  exponiendo  su  afán  incesante  por  la  unión  de 
los  cristianos: 

"Satis  cognitum  vobis  est,  cogitationum  et  curarum  Nostra- 
rum  partem  non  exiguam  illuc  esse  conversam,  ut  ad  ovile  in  po- 
testate  posituna  summi  pastoris  animarum  Jesu  Christi  revocare 
devios  eonemur". 

Y  para  lograr  este  intento  de  unión  es  para  lo  que  expresa  el  Papa 
que  ha  de  ser  útil: 

"Ecclesiae  effigiera  ac  velut  delinearaenta  describí:  in  quibus 
praecipua  consederatione  dignissiroa  unitas  est,  quam  in  ea,  velut 
insigne  veritatis  invictaeque  virtutis,  divinos  auctor  ad  perpetuita- 
tem  impressit"  (170). 

Después  de  unas  palabras  introductorias,,  en  las  que  pone  de  relieve 
que  la  vuelta  de  los  disidentes  a  la  Iglesia  Madre  exigirá  algún  trabajo 


(168)  Cfr.  Bivort  de  la  Saudée,  o.  c,  pág.  35  ss. 

(169)  Cír.  Bivort  de  la  Saudée,  o.  c,  pág.  37  ss. 

(170)  Cfr.  "Mlscell.  Comillas"  15  (1951)  220.  Fontes  C.  J.  C,  3,  n.  630. 
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y  molestias,  menores  ciertamente  que  el  precio  dado  por  Cristo  de  su 
sangre,  y  ayudados  en  esto  por  la  gracia  divina.,  entra  el  Pontífice  a  ex- 
poner que  la  Iglesia  querida  por  Jesucristo  es  necesariamente  urna,  con 
unidad  visible,  cuyo  centro  es  el  Papa,  sucesor  de  San.  Pedro.  Esta  tesis 
central  en  la  Satis  cognitum  la  prueba  León  XIII  extensamente,  adu- 
ciendo testimonios  de  la  Escritura,  de  los  Padres,  y  de  los  Teólogos ;  y 
la  consecuencia  de  toda  esta  larga  prueba,  como  comenta  Oesterle,  es  la 
ratificación  de  la  actitud  del  Magisterio  de  que  "León  XIII  conoce  un 
solo  camino  para  la  unión  de  los  cristianos :  la  vuelta  incondicional  a  la 
Iglesia  una,  católica  y  apostólica''  (171). 

He  aquí  los  textos  fundamentales  del  razonamiento  del  Papa. 

Empieza  sentando  la  doctrina  sobre  la  unidad  y  unicidad  de  la 
Iglesia : 

"Profecto  unam  esse  Jesu  Christi  germanam  Eeclesiam...  sic 
eonstat  inter  omnes,  ut  contradicere  Christianus  nemo  ausit.  Ve- 
rum  in  dijudicanda  statuendaque  natura  unitatis  multos  error 
de  via  deflectit...  judicatio  est  omnis  revocanda  exquirendumque 
non  sane,  quo  pacto  una  esse  Ecclesia  queat,  sed  quo  unam  esse 
is  voluit,  qui  eondidit"  (172). 

Estas  palabras  de  León  XIII  centran  exactamente  el  problema.  No 
está  la  discrepancia  entre  los  cristianos  en  el  hecho  de  la  unidad  de  la 
Iglesia,  fuera  de  toda  duda  a  la  luz  de  los  testimonios  escriturísticos, 
como  afirma  el  Papa.  lias  diferencias  empiezan  al  definir  la  naturaleza 
de  esta  unidad.  Y  el  razonamiento  de  la  encíclica  no  puede  ser  más 
lógico.  Se  trata  de  algo  enteramente  positivo,  determinado  por  su  fun- 
dador. No  es,  pues,  cuestión  de  discutir  sobre  los  modos  cómo  pudo  ser 
hecha  esta  unidad,  sino  sencillamente  ver  cómo  la  hizo  quien  la  fundó. 
Y  centrado  en  este  punto  el  problema  añade  el  Papa : 

"Si  ad  id  respieitur,  quod  gestum  est,  Eeclesiam  Jesús  Chri- 
stus  non  talam  finxit  formavitque  quae  communitates  plures  com- 
pleeteretur  genere  similes  sed  distinctas  ñeque  iis  vinculis  alli- 
gatas,  quae  Eeclesiam  individuam  atque  unicam  efficerent  eo  plañe 
modo,  quo  Credo  unam...  Eeclesiam  in  Symbolo  profitemur...  Sane 
Jesús  Christus...  Eeclesiam  non  commemorat  nisi  unam,  quam  ap- 
.  pellat  suam...  Quaecumque  praeter  hanc  cogitetur  alia,  eum  non 
sit  per  Jesum  Christum  condita,  Ecclesia  Christi  vera  esse  non 
potest...  Quocirea  ex  volúntate  auctoris  sui  unicam  in  ómnibus 
terris  in  perpetuitate  temporum  esse  necesse  est...  Est  igitnr 


(171)  Cfr.  "Miscell.  Comillas".  I.  c,  pág.  221. 

(172)  Denz.  1954.  Fontes  C.  J.  C,  n.  630. 
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Ecclesia  Christi  única  et  perpetua;  quicumque  seorsum  eaut,  abe- 
rrant  a  volúntate  et  praescriptione  Christi  Domini  relictoque  sa- 
lutis  itinere  ad  interitum  digrediuntur"  (173). 

En  el  texto  transcrito  se  sienta  con  toda  claridad  la  tesis  católica  de 
la  unidad  de  la  Iglesia,  con  la  cual  es  ciertamente  incompatible  la  con- 
cepción anglicana,  expresada  en  la  teoría  de  las  "tres  ramas"  y  las  con- 
cepciones de  los  ecumenistas  de  boy  bajo  la  forma  de  federaeión  de 
Iglesias.  Merece  destacarse  la  claridad  con  que  Roma  cierra  toda  posible 
tergiversación  y  mitigación  de  esta  concepción  de  la  unidad  de  la  Iglesia : 
"quicumque  seorsum  eant,  aberrant  a  volúntate  et  praescriptione  Cbristi 
Domini  relictoque  salutis  itinere  ad  interitum  digrediuntur". 

Expuesta  la  naturaleza,  de  la  unidad,  pasa  el  Papa  a  su  salvaguarda : 
el  Magisterio  eclesiástico.  La  unidad  expuesta  exige  una  estrecha  vincu- 
lación entre  los  miembros  de  la  Iglesia,  para  formar  un  pueblo,  un  reino, 
un  cuerpo.  Y  todo  esto  está  pidiendo  una  estrecha  unión  de  mentes  y 
concordia  de  voluntades,  que  a  su  vez,  piden  un  nuevo  principio,  que 
mantenga  incorrupta  la  docf  riña  y  propague  la  verdad : 

"Quamobrem  instituit  Jesús  Christus  in  Ecclesia  vivum,  authen- 
ticum,  idemque  perenne  magisterium...  Hoc  igitur  sine  ulla  dubi- 
tatione  est  officium  Ecclesiae,  christianam  doctrinara  tueri  eamque 
propagare  integram  atque  incorruptam"  (174). 

Deduce  luego  las  consecuencias  de  esta  institución  divina  del  Magis- 
terio, en  orden  doctrinal  y  en  cuanto  a  la  administración  de  los  misterios 
divinos,  de  modo  que  no  son  los  particulares  los  que  han  de  hacerla  y 
realizarlo,  sino  lo  mismo  en  el  plano  individual  como  en  sociedad,  se  han 
de  unir  en  un  solo  pueblo. 

Y  sienta  sin  más  la  tercera  de  las  grandes  afirmaciones  eclesiológicas 
de  la  Satis  cognitum :  el  primado  de  Pedro  y  sus  sucesores : 

"Cum  Ecclesiara  divinas  auctor  fide  et  regimine  et  comniu- 
nione  unam  esse  decrevisset,  Petrum  ejusque  successores  delegit 
in  quibus  principium  foret  ac  velut  centrara  unitatis"  (175). 

Aclara  el  alcance  de  este  primado,  al  que  se  debe  someter  el  Orden 
episcopal  íntegro,  de  modo  que  no  sea  un  mero  primado  de  honor,  sino 
de  verdadera  autoridad,  a  la  que  obedezca  toda  la  comunidad.  Estos 
asertos  no  necesitan  para  nosotros  más  explicación;  y  bien  sabemos  sobre 


(173)  Denz.  1955.  Fontes  C.  J.  C,  3,  n.  630. 

(174)  Denz.  n.  1956-1957.  Pontea  C.  J.  C,  3,  n.  630. 

(175)  Denz.  n.  1959-1960  Fontes  C.  J.  C,  3.  n.  630. 
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qué  llagas  doctrinales  y  qué  concepciones  eclesiológicas,  tanto  de  los  an- 
glicanos  y  reformadores  en  general  como  de  los  ortodoxos,  se  posan,  con 
caridad,  pero  con  claridad.  La  actitud  del  Magisterio,  en  consecuencia,  a 
través  de  la  Satis  cognitum  es  clara,  firme  y  sin  dar  vanas  esperanzas  a 
los  disidentes:  Si  la  Iglesia  es  una  por  divina  institución,  para  ser  de 
ella  hay  que  volver  al  centro  de  esa  unidad,  que,  como  ya  había  escrito  a 
los  anglicatnos  en  la  "Amantissimae  volirntatis",  no  es  sino  la  CáUdra  de, 
los  Pontífices  romanos. 

Las  Letras  Apostólicas  "Apostólicas  ctirae" 

En  el  ámbito  unionista  anglo-romano  un  acontecimiento  esperado  y 
temido  en  extensos  sectores  de  ambas  partes  iba  a  producir  un  colapso 
lamentable :  el  13  de  septiembre  d<e  1896  León  XIII  se  decidía  a  publicar 
la  Apostólicas  Curae  declarando  inválidas  las  Ordenes  anglicanas.  La  ex- 
plosión había  de  conmover  a  los  más  decididos  apóstoles  del  acercamiento 
a  Roma.  Lord  Halifax  y  Portal  sufrieron  un  doloroso  golpe  en  sus  afanes 
y  optimismos.  Pero  una  vez  más  Roma  demostraba  que  la  unión  no  se 
podía  conseguir  por  el  camino  de  la  claudicación  doctrinal.  No  podemos 
suponer  que  a  un  Pontífice  de  la  amplitud  de  visión  de  León  XIII  se  le 
pudiera  ir  por  alto  el  efecto  desalentador  que  había  de  producir  entre  los 
anglicanos  la  declaración  pontificia.  Y  con  todo,  él,  cuyos  anhelos  unio- 
nistas han  quedado  ya  reflejados  en  lo  que  llevamos  dicho,  no  se  detuvo. 
Quería  y  deseaba  la  unión.  Pero  más  aún  la  verdad  y  la  integridad  de 
la  fe  (176). 

La  resolución  de  Roma  no  era  nada  equívoca : 

"Cum  hoc  igitur  formae  defectu  conjunctus  est  defectus  inten- 
tionis,  quam  aeque  necessario  postulat,  ut  sit  sacramentum...  Itaque 
ómnibus  Pontificum  decessorum  in  hac  ipsa  causa  decretis  usque- 
quaque  assentientes,  eaque  plenissime  confirmantes  ac  velut  reno- 
vantes auctoritate  Nbstra,  motu  proprio,  certa  scientia  pronun- 
tiamus,  et  declaramus,  ordinationes  ritu  Anglicano  actas,  irritas 
prorsus  fuisse  et  esse  omninoque  nullas"  (177). 

La  transcendencia  del  paso  dado  por  León  XIII,  como  observa  Oes- 
teRle,  era  de  grandes  consecuencias:  "Si  ordinationes  in  Ecclesia  An- 
glicana  sunt  invalidae  et  si  consequenter  hierarchica  successio  déficit, 
hoc  ipsum  factum  debuit  omnes  bonae  voluntatis  et  incitare  ad  reditum 
ad  unitatem  Ecclesiae  universalis  seu  catholicae"  (178). 

(176)  Cfr.  Bivort  de  la  Saudée,  o.  c,  pág.  40  ss. 

(177)  Denz.,  n.  1966. 

(178)  Cfr.  "Miscell.  Comillas"  15  (1951)  222. 
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Al  final  de  la  Epístola  reitera  sus  sentimientos  e  invita  a  todos  a 
volver  al  seno  de  la  Iglesia.  "Nos  quidem,  quantum  omni  ope  licuerit, 
eorum  cum  Ecclesia  reconciliationem  fovere  non  desistemus".  En  cambio, 
la  actitud  de  los  Anglicanos  era  diametralmente  opuesta.  Ya  con  ante- 
rioridad a  la  Bula  papal  el  Arzobispo  de  Canterbury  había  escrito  a 
Lord  Halifax :  "Es  imposible  dar  un  paso  más  hacia  adelante,  en  tanto 
que  no  sea  reconocida  la  validez  de  nuestras  Ordenes".  Con  el  docu- 
mento de  13  de  septiembre  de  1896  se  había  entrado,  de  momento,  en 
vía  muerta  en  el  movimiento  de  acercamiento  anglo-romano  (179). 

Algunos  documentos  sobre  las  Iglesias  orientales: 

Antes  de  seguir  adelante  en  la  actitud  de  Roma  hacia  la  unión  de  las 
Iglesias  sepai'adas,  queremos  completar  la  de  León  XIII  con  algunos 
documentos  específicos  y  propios  del  acercamiento  con  los  Orientales, 
ya  que  son  ellos,  en  sentir  de  Aubert,  por  ser  los  más  próximos  al 
Catolicismo  por  su  fe  y  organización,  los  que  atraen  más  su  atención  (180) . 

El  P.  Schwkigl  nos  presenta  en  su  estudio  numerosos  documentos. 
Y  Aubert  en  su  obra  dediea  numerosas  páginas  en  el  mismo  sentido. 

Hagamos  constar,  sin  embargo,  que  estos  documentos  sobre  temas 
orientales  de  León  XIII  nada  nuevo  añaden,  desde  el  punto  de  vista 
de  la  unión,  sobre  la  Epístola  In  Suprema  Petrí  Apostoli  Sede  de 
Pío  IX,  que  como  hicimos  constar  en  su  lugar,  contenía  un  verdadero 
programa  de  exigencias  y  concesiones  por  parte  de  la  Santa  Sede.  Estos 
documentos,  pues,  que  vamos  a  consignar,  son  siempre  pruebas  de  la 
solicitud  de  Roma  por  las  cosas  del  Oriente  cristiano,  de  su  actitud 
celosa  y  vigilante,  aunque  doctrinalmente  nada  añadan  a  los  ya  consi- 
derados. 

Recordemos  en  primer  lugar  la  Encíclica  Grande  munus,  de  30  de 
septiembre  de  1880,  extendiendo  a  toda  la  Iglesia,  la  festividad  de 
San  Cirilo  y  Metodio  los  apóstoles  eslavos  del  siglo  ex.  La  Encíclica, 
que  es  toda  una  evidente  benevolencia  de  Roma  hacia  Oriente,  contiene 
varias  expresiones  reiterativas  de  la  actitud  unionista  de  los  Romanos 
Pontífices  hacia  las  Iglesias  separadas  de  la  Sede  Apostólica  "catholicae 
unitatis  centro",  así  como  la  esperanza  de  una  vuelta  a  la  unidad: 
"Denique  volumus,  Vobis  suadentibus  et  cohortantibus,  in  universum 
rogari,  atque  orari  Cyrillum  et  Methodium,  ut,  qua  valent  apud  Deum 
gratiam  Oriente  toto,  rem  christianam  tueantur,  imploranda  catholicis 


(179)  Cfr.  Rivort  dk  la  Saudse,  o.  c.,  pág.  45. 

(180)  Cfr.  Aubert,  o.  c.  pág.  43. 
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hominibus  constantia,  dissidentibus  reconciliandae  cum  vera  Ecclesia 
concordiae  volúntate"  (181). 

En  la  misma  línea  y  tono  podemos  poner  la  Carta  Paterna  Caritas, 
dirigida  con  fecha  25  de  junio  de  1888  a  los  obispos  de  Armenia,  exci- 
tándoles a  trabajar  por  la  conversión  de  sus  conciudadanos,  y  en  la 
que  destaca  Aubert  una  actitud  nueva,  la  que  ya  hemos  ponderado 
como  método  irénico,  consistente  en  salir  al  encuentro  de  los  disidentes, 
facilitándoles  la  vuelta:  "...es  necesario  salirles  al  encuentro,  abrirles 
los  brazos  para  abrazarles  a  su  retorno".  Y  la  fórmula  de  la  invitación 
reviste  el  mismo  sentido,  tantas  veces  recordado:  "...la  docilidad  de 
los  ármenos  y  su  vuelta  a  la  unidad  católica  sirvan  de  ejemplo  y  estí- 
mulo a  todos  los  que  adoran  a  Jesucristo,  pero  que  se  han  separado  de 
la  Iglesia  romana,  a  fin  de  que  vuelvan  todos  allí  de  donde  se  han  se- 
parado, ya  que  no  hay  más  que  un  solo  rebaño  y  solo  Pastor"  (182). 

Estos  sentimientos  quedaban  una  vez  más  de  manifiesto  en  los  labios 
del  Papa  en  la  audiencia  concedida  en  el  año  1893  a  los  alumnos  del 
Colegio  de  San  Anselmo,  de  Roma,  cuando  les  decía:  "Vosotros  sabéis 
cómo  tengo  en  el  corazón  la  reconciliación  con  el  Oriente".  Les  mani- 
fiesta que  para  esta  empresa  del  acercamiento  con  los  orientales  ha 
establecido  este  Colegio  de  San  Anselmo,  ya  que  los  Benedictinos  no 
causan  desconfianzas  entre  los  orientales  (183). 

En  este  mismo  año  de  1893  un  acontecimiento  católico  internacional 
había  de  dar  ocasión  a  una  corriente  de  simpatía  y  benevolencia  mutua 
entre  Roma  y  los  Orientales.  Nos  referimos  al  Congreso  Eucarístico  In- 
ternacional, celebrado  en  dicho  año  en  Jerusalén,  al  que  asistieron  die- 
ciocho entre  Patriarcas  y  Obispos  ortodoxos,  juntamente  con  algunos 
sacerdotes.  Este  contacto  en  torno  al  Sacramento  de  la  unidad  y  del 
amor  cristianos  tuvo  sus  frutos,  muchos  recogidos  en  las  conclusiones 
del  Congreso,  expresiones  de  una  actitud  de  comprensión  y  acercamiento 
por  parte  de  los  católicos.  Entre  estos  deseos  expresados  al  Papa  de- 
bemos destacar  los  referentes  a  la  liturgia  oriental,  al  desarrollo  en 
las  revistas  científicas  de  temas  unionistas  y  al  fomento  de  las  asocia- 
ciones de  plegarias  por  la  unión  de  las  Iglesias  (184>). 

El  más  notable  de  estos  documentos  de  León  XIII  hacia  las  Iglesias 
Orientales  es  la  Encíclica  Orientalium  digndtas,  de  30  de  noviembre  de 
1894,  que  tanto  Aubert  como  Schweigl  la  consideran  como  el  documento 


(181)  Cfr.  "Periódica..."  28  (1939)  218-219.  Aubert,  o.  c.  pág.  43  ss. 

(182)  Cfr.  Aubert,  o.  c,  pág.  45. 

(183)  Cfr.  Aubert,  o.  c,  págs.  45-46. 

(184)  Cfr.  L  c,  pág.  47. 


[63] 


120  AVELINO  ESTEBAN  ROMERO,  PBRO. 

que  fija  las  líneas  Roma  en  las  cuestiones  orientales  y  la  Carta  Magna 
de  sus  problemas  (185) . 

La  Encíclica  reitera  en  muchos  pasajes  expresiones  y  sentimientos  ya 
contenidos  en  documentos  anteriores,  como  son  los  referentes  a  las  glorias 
de  las  Iglesias  de  Oriente,  en  lo  que  ya  había  abundado  la  Carta  In 
Suprema  Apostoli  Petri  Sede,  de  Pío  IX ;  y  la  misma  Praeclara  gratu- 
lationis,  con  motivo  del  jubileo  episcopal  de  León  XIII.  Recuerda  a 
grandes  líneas  los  hechos  más  salientes  de  la  acción  de  Roma  en  favor 
de  estas  Iglesias,  sobre  todo,  en  la  defensa  y  conservación  de  sus  litur- 
gias y  costumbres.  Manifiesta  sus  deseos  y  esperanzas  hacia  los  orienta- 
les, prometiendo  seguir  el  camino  "para  alejar  toda  causa  de  discordia 
y  desconfianza,  y  para  aportar  la  mejor  cooperación  posible  a  la  recon- 
ciliación" (186) .  Entre  estos  esfuezos  llevados  a  cabo  por  parte  de  Roma, 
señala  el  Pontífice  la  fundación  de  colegios,  con  una  formación  esmerada 
de  sentido  orientalista,  en  la  disciplina,  y  los  ritos.  Alude  a  los  contactos 
mantenidos  por  el  mismo  Papa,  con  los  Prelados  orientales  para  estudiar 
las  normas  concretas  de  actuación  entre  ellos,  evitando  una  latinización 
intempestiva  de  esas  regiones,  y  preceptuando  la  condición  y  actuación 
de  los  sacerdotes  latinos  entre  los  orientales.  No  faltan  las  expresiones 
acostumbradas  sobre  la  actitud  de  Roma,  "Reina  de  todas  las  Iglesias, 
y  por  cuya  sumisión  las  Iglesias  orientales  recibirán  en  pago  tanta  ale- 
gría" (187) .  Esta  actitud  tiene  también  su  fórmula  en  la  Encíclica  Orien- 
talium  dignitas:  "...Vera  Christi  Ecclesia,  sicut  magnopere  studet  ea 
custodire  inviolata  quae,  utpote  divina  immutabilia  accepit,  ita  in  usur- 
pandis  eorumque  formis  nonnumquam  concedit  novi  aliquid  vel  indul- 
get,  in  iis  praesertim  quae  cum  venerabili  antiquitate  conveniant"  (188) . 
La  importancia,  en  fin,  que  el  mismo  Papa  concede  a  esta  Encíclica 
queda  de  manifiesto  por  las  veces  que  él  mismo  la  invoca  en  documentos 
posteriores,  como  puede  verse  en  la  Christi  normen,  y  en  el  "motu  propio" 
Optatissimae. 

La  Encíclica  Christi  nomen,  fechada  en  24  de  diciembre  de  1894, 
excitando  el  celo  de  los  fieles  en  favor  de  la  obra  de  la  unión  de  los 
cristianos.  Destaca  Aubert  en  este  documento  la  precisión  de  una  idea 
nueva,  el  aspecto  científico  que  presenta  la  obra  de  la  unión ;  y  en  con- 
secuencia, hay  que  fomentar  las  instituciones  en  las  que  se  preparan 
los  elementos,  que  puedan  desarrollarla.  No  oculta  el  Papa  las  dificul- 
tades de  la  empresa  unionista.  Pero  apela  a  la  oración  y  señala 


<185)  Cfr.  Aubert,  o.  c,  pág.  49  ss.  "Periódica..."  28  (1939)  220  ss. 

(186)  Cfr.  Aubert,  o.  c,  págs.  50-51. 

(187)  Cfr.  o.  c,  pág.  50.  "Periódica..."  28  (1939)  220-221. 

(188)  Cfr.  "Periódica..."  L  c,  pág.  221. 
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la  formación  de  un  clero  numeroso,  capaz  en  la  doctrina  y  en  la  piedad, 
que  fomente  en  los  otros  el  deseo  de  la  unión  (189). 

No  siempre,  ni  mucho  menos,  estas  iniciativas  romanas  hacia  los 
orientales,  tenían  buena  acogida.  Ya  vimos  cómo  respondieron  a  la 
invitación  de  Pío  IX  para  el  Concilio  Vaticano.  También  León  XIII 
sintió  el  amargor  de  los  resentimientos,  en  la  Encíclica  patriarcal,  publi- 
cada por  Anthime  VII,  patriarca  griego  de  Constantinopla,  protestando 
de  la  acción  de  los  sacerdotes  católicos  entre  los  ortodoxos,  acusando  de 
escándalos  su  labor.  León  XIII  no  sabía  descorazonarse.  Y  volvía  a 
expresar  sus  deseos  de  unión  y  acercamiento,  que  nada  tenían  de  utopía. 
Y  prueba  de  ello,  era  el  "motu  proprio"  de  19  de  marzo  de  1896: 
Optatissimae,  creando  una  Comisión  permanente  de  Cardenales,  encar- 
gados de  "aplicar  particularmente  su  celo  a  la  reconciliación  de  los 
disidentes"  entre  los  orientales  (190) . 

En  la  misma  línea  de  sus  afanes  unionistas  hemos  de  colocar  la  Carta 
Apostólica  TJnitatis  christianae,  del  11  de  junio  de  1895,  dirigida  a  los 
Coptos  de  Egipto,  en  la  que  después  de  recomendar  el  método  de  bene- 
volencia y  caridad  hacia  los  disidentes  coptos,  apela  a  ellos  mismos, 
conservando  "en  su  alma  la  fuerte  esperanza  de  su  vuelta",  mucho  más 
de  esperar  ante  las  numerosas  conversiones  individuales  que  se  venían 
realizando  en  Egipto  (191) . 

Un  nuevo  motu  proprio,  Auspicia  nerum  secunda,  optimista  y  espe- 
ranzador,  venía  en  marzo  de  1896,  a  confirmar  y  ratificar  las  esperanzas 
y  optimismos  y  completar  las  normas  de  la  Orientalium  dignitas,  sobre 
todo  en  cuanto  a  la.  mutua  convivencia  con  los  Orientales  católicos,  tes- 
tificando una  vez  el  Papa,  que  todos  sus  actos  en  este  sentido  pro-oriente 
"tienden,  por  diferentes  medios,  al  mismo  fin:  ...estrechar  más  la  unión 
con  la  Cátedra  de  Pedro,  y  alentar  la  vuelta  de  los  disidentes".  Por 
último,  otros  documentos  vienen  a  poner  de  manifiesto  el  mismo  deseo, 
expresión  inequívoca  de  su  actitud  unionista,  ya  sea  erigiendo  obras 
dedicadas  a  la  plegaria  por  la  unión,  como  la  establecida  en  la  Iglesia 
de  las  Asuncionistas,  en  Constantinopla,  por  las  Letras  Apostólicas  de 
25  de  mayo  de  1898 :  Cum  divirvi  Pastoris;  ya  sea  la  Encíclica  TJrbanita- 
tis  Veteris,  de  20  de  noviembre  de  1901,  a  lo  Obispos  de  Grecia,  en  la 
que  reitera  los  sentimientos  de  la  Santa  Sede  por  los  ritos  orientales,  con 
expresivas  muestras  de  veneración  hacia  dichas  Iglesias  (192). 

Resumiendo  esta  larga  exposición  sobre  la  actitud  del  Magisterio 
hacia  el  movimiento  de  unión  de  las  Iglesias,  dentro  de  este  último 

(189)  Cfr.  Aubert,  o.  c,  págs.  54-56. 

(190)  Cfr.  Aubert,  o.  c.  págs.  58-59. 

(191)  Cfr.  o.  c,  pág.  60  ss. 

(192)  Cfr.  Aubert,  o.  c.  págs.  63-65. 
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siglo,  en  el  que  se  ha  concretado  el  "ecumenismo",  hemos  de  reconocer 
que  la  acción  de  León  XIII  ha  sido  constante,  múltiple,  y  llena  de 
iniciativas,  tanto  hacia  los  Anglicanos  como  hacia  los  Orientales.  Dentro 
de  esta  actitud,  en  lo  que  tiene  de  premisas  y  deseos  comunes  de  unidad 
de  las  Iglesias,  caben  todas  las  demás  Comunidades  disidentes,  lo  mismo 
del  Cisma  que  de  la  Reforma. 

León  XIII,  a  semejanza  de  Pío  IX,  no  sólo  llama  a  la  unidad,  sino 
que  sienta  los  principios  doctrinales  necesarios,  sobre  todo,  en  la  Satis 
cognitum  y  ofrece  las  concesiones  litúrgicas  y  jurídicas  compatibles  con 
el  dogma  y  la  unidad  divina  de  la  Iglesia,  como  vimos  en  la  Praeclara 
gratulationis.  En  lo  referente  a  la  Iglesia  de  Inglaterra,  la  Amantissi- 
mae  voluntatis  refleja  fielmente  su  actitud  y  disposición;  y  sobre  los 
Orientales,  a  más  de  la  ya  nombrada  Carta  de  su  jubileo  episcopal,  los 
documentos  que  acabamos  de  consignar,  sobre  todo,  la  Encíclica  Orien- 
talium  dignitas,  dan  pruebas  evidentes  de  estas  esperanzas  y  obras  hacia 
la  unión.  Actitud,  pues,  de  constantes  iniciativas  romanas,  mucho  antes 
de  que  el  "ecumenismo''  movilizase  a  sus  miembros  en  busca  de  la  unión 
de  las  Iglesias  separadas. 

3)    Pontificado  de  Pío  X  y  Benedicto  XV 

Entramos  con  estos  pontificados  en  una  etapa  de  mucha  menor  acti- 
vidad unionista  par  parte  de  los  Papas.  Una  serie  de  circunstancias 
internas  y  externas  explican  este  paréntesis. 

Aclaramos,  en  primer  lugar,  que  aunque  menor  la  actividad  en  pro 
de  la  unión  de  las  Iglesias,  ni  fué  nula  del  todo  ni  mucho  menos  ine- 
ficaz. Así  nos  lo  dicen  los  documentos  existentes  en  este  período. 

La  menor  actividad,  con  todo,  tiene  su  explicación,  muy  diversa  de 
lo  que  pudiera  ser  desinterés  o  algo  parecido.  Recordemos  que  en  los 
dos  pontificados  anteriores,  Pío  IX-León  XIII,  hemos  resumido  nada 
menos  que  casi  tres  cuartos  de  siglo  de  historia  eclesiástica,  en  los  dos 
más  grandes  pontificados  de  toda  ella,  desde  el  año  1846  al  año  1903.  En 
cambio,  los  dos  siguientes,  Pío  X-Benedicto  XV,  duran  juntos  menos  que 
cualquiera  de  ellos  separados.  Esta  computación  cronológica  puede  ex- 
plicar ya  la  diferencia  documental. 

Pero  existen  razones  de  más  peso  y  valor.  Y  no  es  la  menor,  lo  que 
podríamos  llamar  la  saturación  documental  y  doctrinal  del  problema  de 
la  unión  de  la  Iglesias.  Después  de  las  grandes  Cartas  y  Encíclicas  In 
Suprema  Petri  Apostoli  Sede,  las  Instrucciones  del  Card.  Patrizi,  las 
invitaciones  para  el  Concilio  Vaticano  Arcano  divinae  Providentiae  y 
Jam  vos  omnes,  de  Pío  IX;  y  la  Praeclara  gratulationis,  Amantissimae 
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voluntatis,  Satis  cognitum,  Paterna  caritas,  Orientalium  dignitas,  por  no 
citar  sino  las  más  notables  de  León  XIII,  nada  nuevo  había  que  añadir 
sobre  un  tema,  que  estaba,  además  estacionario,  por  parte  de  los  más 
interesados.  Tanto  Orientales  como  Reformados,  si  querían,  tenían  ya 
más  que  clara,  definida  y  firme  la  actitud  de  Roma. 

Hay,  además,  motivos  internos  para  este  colapso  unionista.  La  bula 
Apostolicae  curae,  de  León  XIII,  declarando  la  invalidez  de  las  ordena- 
ciones anglicanas,  había  producido  un  desencanto  casi  universal  entre 
los  interesados,,  que  naturalmente  habían  de  sentir  menos  entusiasmo 
por  la  causa  de  la  unión.  No  era,  pues,  extraño  un  período  de  silencio 
después  de  tontos  y  tantos  esfuerzos  hasta  la  bula  de  13  de  septiembre 
de  1896.  Algo  semejante  había  ya  sucedido  en  tiempos  de  Pío  IX,  a 
raíz  de  las  Instrucciones  del  Santo  Oficio,  sobre  la  "Sociedad  londinense" 
para  fomentar  la  unión  del  Cristianismo.  Las  Cartas  del  Card.  Patrizi 
tuvieron  detrás  un  silencio  hacia  el  Anglicanismo,  que  sólo  rompe  un 
tiempo  la  invitación  Jam  vos  omn,es,  para  entrar  luego  en  una  etapa 
de  más  de  un  cuarto  de  siglo  en  espera  de  documentos  de  importancia 
y  transcendencia  en  la  empresa  de  la  unión  de  las  Iglesias.  Lo  mismo 
podemos  decir  desde  la  invitación  Arcano  divinac  Providentiae,  en  1868, 
hasta  la  Praeckira  gratulationis,  en  1894,  o  la  Satis  cognitum  en  1896. 
Por  otra  parte,  las  actividades  del  "ecumenismo"  ya  mucho  más  perfila- 
das a  partir  del  Congreso  misional  protestante  de  Edimburgo  en  1910, 
seguido  luego  de  las  conferencias  de  Estocolmo  y  Lausana  en  1925  y 
1927  pedían  más  que  doctrinas,  ya  suficientemente  expuestas,  normas 
canónicas,  que  regulasen  la  actitud  de  los  católicos.  Y  así  tenemos  los 
decretos  del  Santo  Oficio  de  1919  y  1927,  ya  antes  analizados  por 
nosotros. 

Por  último,  motivos  internos  en  la  Iglesia  en  los  días  de  Pío  X,  como 
el  Modernismo;  y  externos,  como  la  primera  guerra  europea  de  1914, 
imponían  un  compás  de  espera  a  otras .  manifestaciones  y  actividades 
eclesiásticas.  Estas  consideraciones  hemos  de  tenerlas  presentes,  al  valo- 
rar la  actitud  y  actividades  de  Roma  durante  estos  dos  pontificados  en 
f  avor  de  la  obra  de  la  unión. 

,  Hechas  estas  aclaraciones,  destaquemos  en  el  tiempo  de  Pío  X,  la 
Carta  al  Card.  Vannutelli,  presidente  de  la  Comisión  del  XV  centenario 
de  San  Juan  Crisóstomo,  en  la  cual,  después  de  señalar  al  Santo  Doctor 
como  gloria  y  honor  de  las  Iglesias  orientales,  espera  de  su  intercesión 
en  favor  de  la  Iglesia  Romana,  "ayudas  y  consejos  para  las  naciones 
orientales,  a  fin  de  que  entren  en  la  unidad  católica".  Expresa  sus  deseos 
de  que  se  celebren  estas  fiestas  con  la  máxima  solemnidad,  a  fin  de  que 
todos  los  pueblos  admiren  las  virtudes  del  Santo  Obispo,  y  así  puedan 
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"...Nuestros  Hermanos,  separados  de  Nos,  ver  y  comprobar  cuan  grande 
y  sincero  es  el  favor  que  concedemos  a  todos  los  ritos,  decidiéndose  al 
fin  a  satisfacer  Nuestros  deseos,  y  con  un  retorno  saludable,  se  arrojen 
en  los  brazos  de  la  Madre  de  otros  días"  (193). 

En  la  Carta  Apostólica  Ex  quo,  de  26  de  diciembre  de  1910,  volvía 
el  Papa  al  tema  de  las  Iglesias  orientales,  recordando  los  esfuerzos  lle- 
vados a  cabo  desde  el  siglo  ix  hasta  nuestros  días,  destacando  sobre  todos 
los  realizados  por  León  XIII,  y  asegurando  que  no  son  menores  sus 
deseos  de  ver  llegar  el  día,  tan  suspirado  por  todos,  en  el  que  se  derribe 
el  muro  de  separación  de  los  dos  pueblos,  realizándose  la  unión  de  fe 
y  caridad,  dentro  de  un  solo  rebaño  y  un  solo  Pastor  (194) .  Al  final  de 
su  Carta  conjuraba  a  los  Obispos  orientales  a  fin  de  que  "persuadan  a  sus 
fieles  de  que  el  Papa  nada  lleva  tan  el  corazón  como  el  ver  a  todos  los 
hombres  de  buena  voluntad  trabajar  incansablemente  para  alcanzar  lo 
antes  posible  la  unidad  tan  deseada,  para  que  las  ovejas  dispersas  por  la 
disensión,  se  reúnan  en  la  misma  profesión  de  fe  católica,  bajo  un  solo 
Pastor  supremo". 

Por  las  palabras  precedentes  se  ve  que  la  actitud  de  Pío  X  coincide 
con  la  de  sus  Predecesores,  en  la  fórmula  unionista:  una  sola  fe,  la 
católica,  y  un  solo  rebaño,  dirigido  por  el  Pastor  supremo. 

Dato  también  significativo  de  los  anhelos  unionistas  del  Papa  es  la 
aprobación,  otorgada  en  diciembre  de  1910,  al  proyecto  de  la  Octava 
de  plegarias  en  favor  de  la  Unión  de  las  Iglesias,  que  fundada  con  ante- 
rioridad por  dos  Clérigos  anglicanos,  Speneer  Jones  y  Louis  Wattson,  al 
convertirse  este  último  al  Catolicismo,  se  extendió  su  obra  entre  los 
mismos  católicos.  Otro  tanto  podemos  decir  del  interés  mostrado  por 
Pío  X  por  la  asociación  de  plegarias  en  favor  de  la  conversión  de  Ingla- 
terra, establecida  en  París  desde  1897. 

Menos  datos,  pero  de  igual  sentido  y  vibración  que  los  de  Pío  IX  y 
León  XIII.  Benedicto  XV  nos  ofrece  en  su  pontificado  la  mayor  cantidad 
de  realizaciones  permanentes  en  favor  del  Oriente  cristiano.  En  el 
sentir  de  Oldani  es  el  más  abundante  en  datos  favorables  (195).  El 
P  Kleyntjes  ha  estudiado  concretamente  la  obra,  unionista  de  Bene- 
dicto XV  con  gran  abundancia  de  datos  (196) . 

A  estas  realizaciones  pertenecen,  en  primer  término,  la  fundación  de 
la  Congregación  pro  Ecclesia  Orientali,  llevada  a,  efecto  por  el  motu 
proprio  de  1  de  mayo  de  1917 :  Dei  Providentis ;  y  el  de  15  de  octubre 


(193)  Cfr.  Aubert.  o.  c,  pág.  82  ss.  AAS.  40  (1907  )  453  :  41  (190S)  130-133. 

(194)  Cfr.  o.  c.  pág.  84. 

(195)  Cfr.  "La  Scuol.  Catt."  77  (1949)  314-315. 

(196)  Cfr.  "Irénikon"  21  (1948)  193-200. 


[68] 


LA  ACTITUD  DEL  MAGISTERIO  FRENTE  AL  ECÜMENISMO  125 

del  mismo  año:  Orientis  catholici,  estableciendo  el  Pontificio  Instituto 
Oriental  de  Roma  (197) . 

En  el  primero  de  estos  documentos  expresa  el  Papa  sus  sentimientos 
hacia  todas  las  Iglesias,  pero  muy  especialmente  hacia  las  de  Oriente. 
Prueba  de  esta  especial  benevolencia  será  la  nueva  Congregación,  per- 
sonalmente presidida  por  el  Pontífice,  a  fin  de  que  vean  todos  los  orien- 
tales que  no  cabe  mayor  afán  hacia  ellos,  que  ver  al  propio  Papa  ocu- 
parse directamente,  en  persona,  de  sus  asuntos.  Así  se  acabarán  muchos 
prejuicios  entre  latinos  y  orientales;  y  sabemos,  por  la  historia,  cómo 
han  entorpecido  estos  prejuicios  la  causa  de  la  unión. 

El  segundo  documento,  sobre  el  Instituto  Oriental,  no  sólo  favorecerá 
a  los  orientales  unidos,  sino  la  vuelta  a  la  unidad  católica  de  los  disi- 
dentes. Si  tenemos  en  cuenta  que  las  puertas  del  Centro  de  Estudios 
Orientales  están  abiertas  a  los  mismos  ortodoxos;  y  la  influencia  que 
tiene  en  el  acercamiento  mutuo  el  mutuo  y  científico  conocimiento,  como 
veremos  más  adelante,  esta  obra  de  Benedicto  XV,  parca  en  expresio- 
nes, figurará  entre  las  más  positivas  y  fecundas  en  la  obra  de  la  unión. 

Benedicto  XV,  a  semejanza  de  sus  antecesores,  no  olvidó  la  función 
sobrenatural  en  la  empresa  de  la  unión  de  las  Iglesias.  Y  así  también, 
como  ellos,  enriquece  con  indulgencias  las  oraciones  y  plegarias  por  la 
unión,  recomendando  vivamente  a  los  obispos  la  fundación  y  propaga- 
ción, en  sus  diócesis,  de  obras  de  este  género. 

Destaquemos,  por  último,  como  una  prueba  especial  de  su  predilec- 
ción por  las  Iglesias  de  Oriente,  su  alocución  en  el  Consistorio  de  10  de 
marzo  de  1919,  en  el  que  abundan  las  expresiones  sobre  este  afecto  e 
interés  especial  de  Roma  hacia  esas  regiones,  como  ya  antes  hemos 
oído  a  Pío  IX  en  su  In  Supmrna  Petri  Apostoli  Sede  y  a  León  XIII 
en  su  Praedara  gratulationis  y  Orkntalium  dignitas.  Repite  afirmaciones 
anteriores,  destacando  el  carácter  de  la  Iglesia  de  Roma,  "principio 
de  la  unidad  sacerdotal,  y  siguiendo  las  huellas  de  sus  predecesores, 
afirma  también  que  se  propone  un  doble  objetivo  entre  los  orientales 
"devolver  a  los  unos  su  primitivo  esplendor  y  atraer  a  los  otros  a  la 
unidad  de  la  fe"  (198) . 

Con  más  ardor  aun  si  cabe,  se  repiten  estas  expresiones  en  la  Encí- 
clica Principi  apostolorum,  de  5  de  octubre  de  1920,  con  ocasión  de  la 
proclamación  de  S.  Efrém  como  Doctor  de  la  Iglesia:  ^'...Nuestra  aten- 
ción se  dirige  a  los  Orientales,  que,  violando  los  principios  de  sus  Padres 
de  antaño,  se  encuentran  por  el  cisma  separados  desde  hace  tanto 
tiempo,  para  desgracia  suya,  de  esta  cátedra  de  san  Pedro;  y  con  lágri- 

(197)  Cfr.  AAS,  9  (1917)  529,  531.  Cfr.  "Periódica..."  28  (1939)  225-228. 

(198)  Cfr.  Aubert.  o.  a,  págs.  92  ss.,  96. 
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mas  en  los  ojos  pedimos  para  estos  pueblos,  la  gracia  del  retorno  al  seno 
y  regazo  de  la  Iglesia  de  Boma"  (199) . 

En  estas  palabras  tenemos,  no  sólo  la  manifestación  de  unos  senti- 
mientos y  anhelos  sino  la  reiteración  de  la  actitud  de  Roma  hacia  el 
problema  de  la  reunión  de  las  Iglesias,  en  la  fórmula  única  aceptable 
para  ella:  La  vuelta  de  los  disidentes  al  seno  de  la  Iglesia  romana. 

Así  seguimos  en  la  línea  indefectible  de  una  actitud,  que  con  palabras 
distintas,  se  muestra  idéntica  en  su  contenido. 

Mucho  más  exacta  aparecerá  esta  apreciación  nuestra  en  el  pontifi- 
cado de  Benedicto  XV  si  recordamos  sus  normas,  a  través  del  Santo 
Oficiq,  en  1919,  a  propósito  de  la  Conferencia  en  preparación  por  los 
eeumenistas,  que -se  había  de  celebrar  en  Lausana  años  más  tarde,  y  que 
hemos  expuesto  al  tratar  de  los  documentos  disciplinares  y  de  las 
normas  jurídicas  hacia  el  "movimiento  ecuménico"  por  la  reunión 
de  las  Iglesias  (200). 

4)   Pontificado  de  Pío  XI 

Con  Pío  XI  volvemos  a  una  época  de  abundantes  y  notables  y  trans- 
cendentes documentos  del  Magisterio  en  torno  al  problema  de  la  unión 
de  las  Iglesias,  y  concretamente,  sobre  el  "movimiento  ecuménico". 

Esta  mayor  actividad  por  parte  del  Magisterio  corresponde  a  una 
mayor  actividad  de  parte  de  los  eeumenistas.  Precisamente  en  los  dos 
últimos  pontificados — Pío  XI  y  Pío  XII — es  cuando  el  "ecumenismo" 
adquiere  su  total  y  plena  conformación  organizativa,  como  un  movi- 
miento específico  y  unificado.  En  estos  años  cuando  se  celebran  las 
Conferencias  de  Oxford,  Edimburgo  y  Amsterdam,  de  las  cuales  sale  el 
"ecumenismo"  con  su  perfil  casi  ultimado,  sobre  todo  después  de  la 
última,  en  la  que  se  constituye  el  Consejo  Ecuménico  de  las  Iglesias 
— WCC — ,  como  ya  antes  expusimos.  Roma  tenía  que  tomar  sus  posi- 
ciones, reiterando  actitudes  ya  definidas  en  lo  que  tuviera  el  movimiento 
de  continuación  de  actividades  pasadas,  o  definiéndose  ante  posibles 
nuevas  actitudes  y  tendencias.  A  este  doble  objetivo  responden  los  docu- 
mentos del  Magisterio.  Unos  disciplinares,  con  aportaciones  nuevas; 
otros  doctrinales,  ratificando  posiciones  ya  tomadas  desde  los  días  del 
Card.  Patrizi,  cuyas  Instrucciones  representan  el  primer  paso  doctrinal- 
disciplinar  de  amplitud  por  parte  de  Roma. 


(199)  Cfr.  o.  c,  pág.  97. 

(200)  Cfr.  "La  Clv.  Catt."  69.  I  (1918)  108  ss. :  70,  in  (1919)  196  ss. ;  IV  (1919) 
289  ss.  en  donde  se  trata  de  este  tema  y  decreto  del  S.  O. 
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El  pensamiento  y  anhelos  unionistas  de  Pío  XI,  abundantes  en  datos 
y  hechos,  tiene  su  primera  manifestación  en  su  primera  Encíclica  Ubi 
arcano  Dei,  de  23  de  diciembre  de  1922,  pocos  meses  después  de  su  ele- 
vación al  Solio  pontificio.  En  ella  señala  como  uno  de  los  ardores  de  su 
celo  de  Pastor  universal  el  atraer  hacia  el  único  redil  del  único  Pastor, 
no  sólo  a  los  que  ignoran  totalmente  a  Cristo,  sino  también  a  los  que 
"por  infidelidad  a  su  doctrina,  íntegra  y  auténtica,  así  como  a  la  unidad 
querida  por  El,  no  forman  parte  aún  del  rebaño,  que  el  cielo  le  ha 
destinado...  Es  necesario  que  yo  también  atraiga  a  estas...  ellas  enten- 
derán mi  voz,  y  no  habrá  más  que  un  solo  rebaño  y  un  solo  Pastor... 
Quiera  Dios — así  se  lo  suplicamos  unidos  a  vuestras  plegarias  y  a  la  de 
los  fieles — que  podamos  ver  lo  antes  posible  este  día  de  la  realización 
de  oráculo  tan  consolador  e  infalible  del  Divino  Corazón"  (201) . 

No  es  extraño  que  el  eficaz  colaborador  de  Benedicto  XV  en  la  obra 
de  acercamiento  a  las  Iglesias  separadas,  como  había  sido  Mons.  Ratti 
en  las  comisiones  para  las  cristiandades  ortodoxas,  singularmente  para 
las  de  Rusia,  como  el  P.  Kleyntjes  ha  estudiado  en  su  artículo  sobre 
Benedicto  XV  y  la  Unión  de  las  Iglesias  antes  ya  citado  (202),  empe- 
zase su  pontificado  con  esta  solemne  declaración  unionista  en  su  Encí- 
clica-programa. 

Detrás  de  esta  primera  manifestación  habían  de  venir  otras  muchas. 
Nada  más  que  para  con  las  Iglesias  de  Oriente  el  P.  Schweigl  numera 
casi  sesenta  documentos  de  Pío  XI  entre  los  publicados  en  AAS.  Los 
referentes  a  la  unión  de  las  Iglesias  y  ecumenismo  son  muchos  más. 

El  año  1923  se  inauguraba  con  una  nueva  Encíclica :  Rerum  omnvum, 
con  fecha  de  26  de  enero,  sobre  el  tercer  centenario  de  la  muerte  de  San 
Francisco  de  Sales.  Al  final  de  ella,  destacando  la  obra  del  Santo  Doctor 
precisamente  en  defensa  de  los  derechos  de  Roma  en  sus  célebres 
Controversias,  toma  pie  el  Papa  para  una  nueva  expansión  de  sus  deseos : 
"Pedimos  a  Dios,  bajo  los  auspicios  de  San  Francisco  de  Sales...  este 
dulce  favor  de  ver  volver  a  los  pastos  de  la  vida  eterna  a  todos  los  que 
se  han  separado  de  la  ley  y  la  caridad  de  Cristo.  Haga  el  Señor  que 
entren  en  comunión  con  Nos,  y  que  podamos  darles  el  ósculo  de  la  paz". 

En  el  mismo  año  de  1923,  otro  tercer  centenario,  en  este  caso  de  un 
mártir  de  la  unión  con  Roma,  el  de  San  Josaf ,  arzobispo  de  Polotsk  en 
Ucrania,  daba  un  nuevo  motivo  al  Papa  para  volver  sobre  un  tema  que 
llevaba  tan  el  eorazón.  El  12  de  noviembre  se  publicaba  la  Encíclica 
Ecclesiam  Dei  (203) . 


(201)  Cfr.  Aubert,  o.  c,  pág.  99-100. 

(202)  Cfr.  "Irénikon"  21  (1948)  193-200. 

(203)  Cfr.  AAS,  15  (1923)  573-582. 
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Lo  específico  del  tema  hace  de  este  documento  uno  de  los  más  impor- 
tantes para  concretar  la  actitud  de  Roma  hacia  la  unión  con  los  orien- 
tales. En  él  por  primera  vez  se  desciende  de  la  línea  de  los  solos  prin- 
cipios doctónales  sobre  la  constitución  de  la  Iglesia  y  las  exigencias  de 
su  verdadera  unidad  a  señalar  normas  concretas  de  actuación.  Hasta 
ahora  los  documentos  del  Magisterio,  si  exceptuamos  algunos  de  Bene- 
dicto XV,  tales  como  el  "motu  proprio"  Oriemtis  catlwlici  fundando 
el  "P.  Instituto  Oriental",  se  habían  mantenido  en  el  plano  de  la  doc- 
trina. Se  señalaba  el  punto  de  partida  y  la  meta,  de  la  Iglesia  Una  a  la 
unidad  de  la  Iglesia  en  Roma.  Pero  nada  se  decía  en  orden  a  procedi- 
mientos, salvo  el  recurso  a  la  oración  y  las  normas  generales  de  bene- 
volencia y  ejemplaridad  de  vida  de  cuantos  habían  de  poner  sus  manos 
en  la  empresa  de  la  unión.  Es  a  partir  de  esta  Encíclica  cuando  se  van 
concretando  medios  y  actitudes  de  obrar. 

Empieza  el  Papa  señalando  lo  grato  de  la  ocasión  para  "manifestar 
los.  sentimientos  de  su  afección  paternal  a  todos  los  eslavos  orientales, 
y  volver  a  recordarles  el  bien  capital  a  saber,  la  unidad  ecuménica 
de  la  Santa  Iglesia  (204) . 

"A  esta  unidad — continúa  Pío  XI — invitamos  constantemente  a 
Nuestros  hermanos  disidentes,  y  pedimos  al  mismo  tiempo  a  todos  los 
fieles  sin  excepción...  que  se  apliquen  a  prestarnos,  cada  uno  en  la  me- 
dida de  sus  fuerzas,  el  concurso  de  su  actividad  y  de  su  celo"  (205). 

Nótense  las  palabras  con  las  que  el  Papa  se  dirige  a  todos  los  fieles 
sin  excepción,  para  que  cada  uno,  en  la  medida  de  siis  fuerzas,  le  presten 
su  actividad  y  su  celo,  en  la  obra  de  atraer  los  disidentes  hacia  la  unidad 
católica.  A  la  vista  de  la  indiferencia  aun  existente  en  la  mayoría  casi 
total  de  los  fieles,  singularmente  entre  nosotros,  hacia  el  problema  de 
la  desunión  de  las  Iglesias,  vemos  cuanto  queda  aún  por  hacer,  para 
interesar  a  todos  sin  excepción,  en  este  apostolado  unionista.  En  España 
mismo,  hablar  de  esto  es  casi  tomar  actitudes  polémicas  y  acusatorias, 
sin  ver  en  la  desunión  nada  más  que  herejes  de  mala  fe  a  los  que  hay 
que  evitar  y  convertir.  El  Papa  sale  al  encuentro,  señalando  ya  una 
actitud  que  había  sido  anteriormente  indicada  por  sus  antecesores: 
"  Entremetan  "bien  todos  que  no  son  las  discusiones  ni  otras  exhortaciones 
directas  las  que  favorecen  esta  vuelta  a  la  unidad,  sino  más  bien  los 
ejemplos  y  los  obras  de  una  vida  santa,  y  sobre  todo,  el  amor  hacia 


(204)  No  tenemos  que  advertir  que  la  palabra  ecuménica  tiene  un  sentido  distinto 
en  los  documentos  del  Magisterio,  cuando  se  aplica  en  sentido  positivo,  a  la  Iglesia, 
que  el  que  le  dan  los  "ecumenistas".  Véase  Boboner.  en  Le  Probléme  de  l'Unité  chré- 
tienne,  pág.  52  ss.  para  ver  cómo  lo  entiende  el  "ecumenlsmo".  Vale  en  un  sentido 
federativo,  podríamos  decir. 

(205)  Cfr.  Aubert,  o.  c.  págs.  104-105. 
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nuestros  hermanos  eslavos  y  demás  orientales..."  Esta  actitud  de  ejem- 
plaridad  y  benevolencia  en  el  trato  con  los  mismos  disidentes  dista  mu- 
cho de  esa  otra,  tan  frecuente,  de  verlos  como  hombres  de  mala  fe,  per- 
tinaces en  el  error  y  la  herejía,  a  los  que  hay  que  evitar  en  todo ;  y  si 
se  acercan,  hay  que  convencerlos,  manu  forti,  de  que  ellos  son  malos  y 
nosotros  somos  los  mejores.  Y  si  esto  es  verdad,  comparadas  las  doctri- 
nas entre  sí,  no  lo  es  siempre  concretado  a  los  que  las  profesan. 

Pasa  luego  Pío  XI  a  señalar  a  los  disidentes  su  obligada  actitud 
para  con  la  Iglesia :  "Los  Orientales  disidentes  tienen  a  su  vez  el  deber 
de  abandonar  sus  antiguos  prejuicios  para  lograr  conocer  la  verdadera 
vida  de  la  Iglesia  y  no  imputar  a  la  Iglesia  Romana  los  extravíos  de 
personas  privadas,  que  ella  misma  condena  y  se  esfuerza  en  corregir. 
Los  Latinos,  por  su  parte,  deben  adquirir  un  conocimiento  más  perfecto 
de  las  cosas  y  costumbres  de  Oriente..."  "Estonios  seguros  al  afirmar 
que  un  conocimiento  exacto  de  las  cosas  producirá  una  justa  apreciación 
de  las  personas  al  mismo  tiempo  que  una  sincera  benevolencia,  y  estos 
sentimientos,  coronados  por  la  caridad  cristiana.,  serán,  con  la.  gracia 
de  Dios,  altamente  provechosos  a  la  unidad  religiosa..."  (206). 

Para  Pío  XI,  como  había  sido  para  sus  antecesores,  la  obra  de  la 
unión  no  será  obra  de  hombres,  sino  de  Dios:  "Conjunctionis  perfectio 
non  humano  quidem  consilio  fiet,  sed  unius  bonitate  Dei...  Quoniam 
vero  haec  populorum  omnium  consensio,  ut  opus  in  primis  Dei,  divinis 
est  auxiliis  praesidiisque  comparanda"  (207). 

Termina  repitiendo  lo  que  ya  antes  habían  dicho  los  Romanos  Pon- 
tífices desde  Pío  IX  en  su  In  Suprema  Petri  Apostoli  Sede,  y  que  hemos 
calificado  como  un  programa  unionista :  "Así  se  verá  a  los  pueblos  reu- 
nidos, gozar  de  los  mismos  derechos,  cualquiera  que  sea  su  raza,  su 
lengua  o  su  liturgia ;  la  Iglesia  Romana  ha  respetado  siempre  religio- 
samente la  variedad  de  los  ritos,  incluso  ha  mandado  conservarlos...". 

Vemos  cómo  la  cuestión  de  los  ritos  es  constantemente  aludida  en 
las  llamadas  de  Roma  a  la  unidad  de  todas  las  Iglesias.  Junto  al  rigor 
inflexible  en  lo  doctrinal,  los  Papas  han  sido  siempre  generosos  en  estos 
otros  aspectos,  que  tanta  afección  tienen  en  las  diversas  Iglesias. 

Poco  más  de  un  mes  después  lo  había  de  declarar  el  Papa  en  otro 
documento.  El  23  de  diciembre  del  mismo  año  publicaba  la  "Constitución 
Apostólica"  Romani  Pontífices,  restableciendo  la.  Jerarquía  de  rito  siro- 
malabar:  "Los  Pontífices  Romanos,  si  han  defendido  siempre  rigurosa- 


(206)  Cfr.  Aubert.  o.  c,  págs.  105-106.  "Qua  In  re,  quemadmodum  Orientales  dissl- 
dentes  oportet  ut,  antiquis  praejudlcatls  opinlonibus  depositls,  veram  Ecclesiae  vitam 
cognoscere  studeant...  sic  Latini  nomines  uberius  altiusque  res  moresque  cognoscant 
Orientalium".  Cfr.  AAS,  15  (1923  )  580. 

(207)  Cfr.  AAS,  1.  c,  580-581. 
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mente  la  más  estricta  ortodoxia  en  materia  de  fe  y  de  moral,  han  tole- 
rado, por  el  contrario,  gustosamente  que  cada  Iglesia  conserve  sus  ritos 
y  su  liturgia,  y  han  manifestado  constantemente  una  particular  afección 
por  las  Iglesias  de  Oriente".  Quien  esto  escribía  tuvo  especial  ocasión  de 
probarlo  con  los  hechos  en  las  solemnidades  conmemorativas  del  Concilio 
de  Efeso„  celebrando  en  rito  oriental  en  la  misma  Basílica  Vaticana,  y 
de  ello  se  alegraba  en  su  Alocución  Consistorial  de  14  de  diciembre  de 
1925. 

Dentro  siempre  de  ese  sentido  práctico,  de  señalar  medios  de  llegar 
lo  antes  posible  a  la  tan  anhelada  unión  con  los  Orientales,  el  21  de 
marzo  de  1924  escribía  Pío  XI  una  Carta  al  Rdvmo.  F.  Fidel  de  Stot- 
zingen,  Abad  Primado  de  los  Benedictinos.  En  este  documento,  Equi- 
dem  veo'ba,  repite  el  Papa  sus  deseos  vivos  de  ver  a  todos  los  pueblos 
volver  a  la  unidad  de  la  Iglesia  Católica-,  en  cuya  labor  corresponde  una 
parte  de  eficacia  innegable  a  los  Monjes  de  Occidente,  tan  beneméritos 
de  la  causa  del  cristianismo  y  de  la  civilización,  a  cuyo  Patriarca  San 
Benito  profesan  una  gran  veneración  los  mismos  Orientales.  Por  estas 
circunstancias  especiales,  el  Papa  manda  al  Abad  Primado  que  invite 
en  sus  Cartas  a  todos  los  abades  y  monjes  de  la  Orden  a  "orar  instan- 
temente a  Dios  por  la  unidad  y  a  emprender  obras  para  dicho  fin". 
Entre  éstas,  considera  el  Papa  como  deseable  la  fundación  de  una  aba- 
día especial  dedicada  al  trabajo  de  un  tan  notable  designio.  En  ella, 
"se  reúna  un  grupo  de  monjes  que  se  dediquen  con  diligencia  a  los 
estudios  especiales,  concernientes  a  las  lenguas,  la  historia,  costumbres, 
carácter,  y  sobre  todo,  la  teología  y  usos  litúrgicos  de  dichos  pueblos 
— los  orientales — y  se  hagan  así  más  capaces  para  trabajar  por  la.  uni- 
dad de  la  Iglesia"  (208). 

Fruto  de  esta  Carta  ha  sido  la  fundación  del  Priorato  benedictino 
de  Amay,  trasladado  ahora  a  Chevetogne,  en  la  provincia  belga  de 
Namur,  y  cuyos  trabajos  en  favor  del  acercamiento  mediante  el  conoci- 
miento científico  mutuo  hace  extensivos,  a  todas  partes  la  revista 
"Irénikon",  allí  publicada,  y  que  tantos  datos  y  elementos  nos  está  su- 
ministrando en  nuestro  estudio. 

Una  recomendación  especial  merece  ser  destacada  en  la  misma  Carta 
Equidem  verba:  la  que  hace  al  Abad  Primado,  a  fin  de  que  por  "sus  pa- 
labras y  escritos  trabaje  para  acrecentar  entre  los  mismos  Occidentales 
el  celo  por  la  unidad  y  que  les  haga  conocer  el  estado  de  las  cuestiones 
que  separan  de  nosotros  a  los  Orientales"  (209). 


(208)  Cfr.  Aubert.  o.  c.  págs.  110-111. 

(209)  Cfr.  Aubert,  o.  c,  púgs.  112-113. 
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Como  comenta  acertadamente  Aubert,  esta  indicación  del  Papa  tiene 
un  valor  de  novedad  en  los  trabajos  unionistas,  desde  el  punto  de  vista 
científico.  Hasta  ahora  se  procuraba  tan  sólo  ilustrar  a  los  Orientales 
sobre  sus  errores  y  deshacer  sus  prejuicios.  Pero  nada  se  intentaba  en 
cuanto  a  los  Occidentales,  sino  era  para  prepárales  como  misioneros 
entre  aquéllos.  En  la  Carta  del  Papa,  como  ya  antes  había  hecho  en  la 
Encíclica  Ecclesiam  Dei,  como  hemos  destacado  más  arriba,  se  insiste 
en  la  necesidad  de  preparar  a  los  Occidentales  en  el  mejor  conocimiento, 
total,  desde  las  costumbres  a  la  teología,  desde  las  lenguas  al  carácter, 
desde  la.  historia  a  la  liturgia;  conocer  el  estado  de  las  cuestiones  que 
separan  estos  dos  mundos  cristianos.  Para  emplear  palabras  de  Aubert  : 
"estudiarse  para  conocerse,  conocerse  para  amarse,  amarse  para 
unirse"  (210). 

Con  ocasión  del  "Congreso  unionista  de  Velehrad,  Checoslovaquia", 
de  1924,  el  Papa  insistía  sobre  este  mismo  aspecto  del  mutuo  conoci- 
miento científico,  en  Carta  dirigida  al  arzobispo  de  Olmütz,  Mons.  Précan : 
"Uno  de  los  principales  objetivos  de  estos  Congresos  es  la  adquisición 
de  nuevos  conocimientos,  referentes  a  la  historia  y  vicisitudes  de  estas 
naciones,  de  los  hábitos  y  costumbres  de  los  pueblos  orientales,  de  sus 
respetables  ritos  o  instituciones  de  sus  Iglesias...  Esperamos  firme- 
mente que  semejantes  Congresos  con  sus  resoluciones  ayudarán  podero- 
samente a  deshacer  muchas  dudas  y  errores,  a  veces  monstruosos,  que 
han  echado  raices  entre  el  público  sobre  todo  lo  que  se  refiere  a  la  his- 
toria de  la  vida  religiosa  del  Oriente"  (211) . 

Sin  violentar  el  texto  del  documento  papal  podemos  ver  en  ese  publico 
entre  el  que  existen  esos  errores,  a  veces  monstruosos,  sobre  cosas  de 
Oriente  no  a  sus  propios  habitantes,  sino  como  es  lógico,  a  los  de  Occi- 
dente. Si  para  amarnos  nos  hemos  de  conocer,  si  no  sólo  no  nos  conocemos, 
sino  que  uos  desfiguramos,  nunca  nos  amaremos;  y  en  consecuencia,, 
nunca  nos  uniremos.  No  es  extraño  que  ante  las  exigencias  de  esas  leyes 
psicológicas,  que  fundan  el  amor  en  el  conocimiento,  tanto  insistan  los 
documentos  del  Magisterio  en  ese  aspecto. 

Antes  de  pasar  adelante  hemos  de  destacar  algunos  aspectos,  bien 
significativos,  para  entender  totalmente  la  actitud  del  Magisterio  frente 
a  los  esfuerzos  unionistas,  a  base  de  reuniones  mixtas.  Nos  brinda  esta 
oportunidad  esta  Carta  dirigida  por  Pío  XI  al  arzobispo  de  Olmütz, 
sobre  los  Congresos  de  Velehrad.  En  dicha  ciudad  existe  una  obra  de 
apostolado  unionista,  titulada  Asociación  de  los  santos  Cirilo  y  Metodio 
para  la  unidad  de  la  Iglesia  que  viene  celebrando  Congresos  desde  el 


(210)  Cfr.  o.  c,  págs.  114-115. 

(211)  Cfr.  Aubert,  o.  c,  pág.  116. 
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año  1907.  Por  los  pasajes  transcritos  más  arriba  de  la  Carta  de  Pío  IX 
al  arzobispo  de  Olmütz  podemos  ya  observar  una  actitud  totalmente 
positiva  del  Papa  hacia  dichos  Congresos.  Más  clara  aparecerá  su  mente 
en  las  líneas  que  siguen,  tomadas  de  su  Alocución  consistorial  de  18  de 
diciembre  de  1924 :  "No  es  menor  la  alegría  que  nos  llega  del  Congreso, 
celebrado  por  la  obra  titulada  "Apostolado  de  los  Santos  Cirilo  y  Me- 
todio",  en  el  mes  de  julio  último,  en  la  ciudad  de  Velehrad,  junto  a 
la  tumba,  del  mismo  San  Metodio.  El  fin  de  esta  asamblea,  como  de  sus 
tres  precedentes  es  el  de  atraer  hacia  la  Iglesia  Romana  a  los  pueblos 
orientales,  que  han  abandonado  la  fe  católica.  Para  que  una  tentativa 
de  este  género  tenga  alguna  probabilidad  de  llegar  a  feliz  resultado, 
es  evidente  que  habrá  que  abandonar,  de  una  parte,  la  falsa  idea  que  el 
vulgo  se  ha  hecho,  al  correr  de  los  siglos,  sobre  las  instituciones  y 
las  doctrinas  de  las  Iglesias  orientales;  y  por  otra  parte,  entregarse  a 
un  estudio  profundo,  que  mostrará  el  acuerdo  entre  los  Padres  latinos 
y  los  orientales,  coincidentes  en  una  misma  y  sola  fe :  en  fin,  de  una  parte 
como  de  otra,  proceder  a  cambios  de  vista,  co-n  un  verdadero  espíritu  de 
caridad  fraternal.  Para  este  fin,  como  ya  sabéis,  V.  H.,  un  gran  número 
de  teólogos,  de  los  mejor  informados  sobre  esta  vieja  controversia  se 
reúnen,  en  la  mencionad-a  ciudad;  correspondiendo  al  deseo  expresado 
por  Nos  en  la  Carta  al  arzobispo  de  Olmütz,  buen  número  de  nuestros 
hermanos  disidentes  asisten  igualmente  al  Congreso,  y  la  mayor  parte 
de  los  correligionarios  suyos  ausentes  se  interesan  por  los  trabajos  de 
estas  reuniones.  Los  unos  y  los  otros  discuten  con  una  real  buena  vo- 
luntad" (212). 

En  el  documento  transcrito  hemos  subrayado  una  serie  de  expresiones, 
del  más  alto  valor  para  comprender  la  naturaleza  de  los  Congresos  de 
Velehrad  y  la  verdadera  actitud  de  Roma  para  con  las  reuniones  mixtas. 

Dichos  Congresos  de  Velehrad,  al  menos  el  de  1924  a  que  se  refiere 
la  Carta  del  Papa,  son  verdaderas  reuniones  mixtas  de  teólogos,  en  las 
que  se  procede  a  verdaderos  cambios  de  vista,  a  las  que  asisten  herma- 
nos disidentes,  por  expreso  deseo  del  Papa,  y  en  las  que  se  discute  con 
una  real  buena  voluntad  por  unos  y  por  otros.  Se  trata,  por  lo  tanto, 
de  contactos  mixtos  doctrinales,  de  los  que  habla  la  Instrucción  Ecclesia 
Catholica,  en  el  núm.  III,  y  de  los  que  caen  dentro  de  la  directa  inicia- 
tiva y  dirección  de  los  Obispos  como  ya  hicimos  notar  en  nuestro  comen- 
tario al  mencionado  documento.  El  caso  de  las  reuniones  de  Velehrad 
confirma  la  interpretación  que  allí  dábamos  sobre  la  doble  actitud  de 
Roma,  frente  a  reuniones  mixtas,  según  se  trate  de  las  organizadas  por 


(212)  cfr.  Aubert,  o.  c.  págs.  116-117. 
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la  misma  Iglesia  o  por  los  disidentes.  Estas  reuniones  al  estilo  de  las 
de  Velehrad  pueden  ser  autorizadas  por  los  Obispos  en  sus  diócesis, 
con  las  facultados  delegadas  por  tres  años  por  la  Santa  Sede,  bajo  las 
condiciones  de  informar  anualmente  al  Santo  Oficio  sobre  las  cuestiones 
tratadas,  asistentes  y  relatores  o  ponentes. 

Otra  insistencia  papal  sobre  el  mismo  tema  de  la  preparación  cien- 
tífica para  la  obra,  de  la  unión,  la  tenemos  en  Carta  dirigida  el  29  de 
junio  de  1925  a  los  organizadores  del  Congreso  de  Estudios  religioso- 
orientales,  de  Ljubliana — Yugoslavia — :  "Estamos  persuadidos  que  sola- 
mente de  un  conocimiento  exacto  de  las  cuestiones  puede  nacer  aque- 
lla justa  estimación  de  los  hombres  y  aquella  sincera  benevolencia, 
que  unidas  a  la  caridad  de  Cristo,  servirán  grandemente,  con  la  gracia 
de  Dios,  a  la  obra  de  la  reconciliación  en  la  Unidad  religiosa"  (213). 

Otros  testimonios  de  semejante  índole  podríamos  acumular.  Pero 
tenemos  uno  de  la  máxima  importancia,  la  Encíclica  Rerum  Orientalium, 
de  8  de  septiembre  de  1928,  que  nos  excusa  de  pararnos  en  otros  de 
menor  interés  (214). 

Este  documento  de  Pío  XI  viene  a  realizar  en  el  orden  de  los  estu- 
dios y  conocimiento  mutuo  lo  que  la  Orientalium  dignitas  de  León  XIII 
llevó  a  cabo  en  cuanto  a  la  disciplina  y  liturgia  de  aquellas  Iglesias. 
Son  dos  documentos  que  se  completan  y  nos  dan  una  visión  exacta  de  las 
preocupaciones  romanas  por  el  bien  de  los  hermanos  del  Oriente,  tanto 
unidos  como  separados. 

Destaca  Pío  XI  cómo  los  Romanos  Pontífices  siempre  han  fomentado 
el  conocimiento  de  las  cosas  de  Oriente,  y  añade  la  razón  de  este 
interés : 

"Siquidem  ii  noverant  et  eomplura  antehac  mala  et  misserrimum 
illud  discidium,  quod  tam  multas  easque  florentissimas  olim  Eccle- 
sias  ab  radice  unitatis  abstraxerat,  cum  ex  mutua  iniprimis  popu- 
lorum  ignoratione  et  dispicientia,  tum  ex  praejudicatis  opinioni- 
bus,  quas  diuturna  anim'orum  alieuatio  consecuta  esset,  necessario 
exstitisse;  nec  posse,  nisi  ea  impedimenta  amoverentur,  tot  malis 
medicinam  adhiberi"  (215). 

Ratifica  el  Papa  en  la  Encíclica  cuanto  nos  había  dicho  en  documentos 
anteriores  sobre  la  influencia  de  la  ignorancia  y  mutuo  desconocimiento, 
así  como  de  los  prejuicios,  en  las  relaciones  de  Oriente  y  Occidente. 


(213)  Cfr.  A  AS,  17  (1925  )  7-8.  Aubert,  o,  c,  págs.  117-118. 

(214)  Cfr.  AAS,  20  (1928)  277-288.  "Irénikon"  5  (1928)  L'encyclique  Rerum  Orienta- 
lium, págs.  518-520. 

(215)  Cfr.  AAS.  1.  c.  pág.  277. 
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Se  detiene  luego  en  recordar  las  obras  de  los  Papas  en  favor  de  los 
Orientales,  así  como  las  obras  realizadas  por  la  Iglesia  en  bien  de  aque- 
llas regiones  (216). 

Volviendo  más  adelante  sobre  el  mismo  punto  ratifica  ahora  en  for- 
ma positiva  la  eficacia  de  dicho  conocimiento  mutuo: 

"Cum  enim  proxirni  decessores  Nostri...  probé  intelligerent, 
ad  caritatem  mutuamque  aestimationem  fovendam  plurimum  con- 
ferre  uberiorem  rerum  Orientalium  inter  Occidentales  cogniti'o- 
nera,  ad  tantura  bonum  comparandum  omni  contentione  incubue- 
runt"  (217). 

Confirma  la  precedente  afirmación  sobre  las  obras  en  favor  del  mutuo 
conocimiento  recordando  los  hechos  más  salientes  en  este  sentido,  entre 
ellos,  la  Sagrada  Congregación  pro  Ecclesia  Orientali  y  el  "P.  Instituto 
Oriental".  Los  alumnos  de  este  último  Centro,  preparados  en  el  cono- 
cimiento de  los  problemas  más  actuales  en  torno  a  la  relación  entre 
las  Iglesias,  espera  el  Papa  que  realicen  una  gran  labor. 

Termina  con  una  cordial  expansión  y  vivo  llamamiento  a  la  unidad : 

"Quare,  cum  nihil  omnino  negligenduni  sit  quod  optatissimam 
tam  conspicuae  dominici  gregis  partis  unitatem  cum  vera  Christi 
Ecclesia  restaurandam  conf erre  videatur. . .  vos  iterato,  quam  possu- 
mus  vehementissime,  compellemus  atque  obscramus  ut  una  no- 
biscum,  non  modo  mentibus  animique  consentiatis,  sed  etiam  ope- 
ram  vestram  et  laborem  conferatis  quo  citius  dies  illucescat 
'optatissimus...  quo  filios  hucusque  disjunctos  ad  pristinam  cum 
Romana  Ecclesia  consuetudinem  restitutos  salutabimus"  (218). 

Las  precedentes  palabras  de  la  Rerum  Orientalium  confirman  la 
actitud  de  Roma  ante  el  problema  de  la  unión:  la  vuelta  a  Roma,  es  el 
modo  de  restaurar  la  unidad  del  rebaño  de  Cristo. 

Mencionemos,  por  último,  antes  de  llegar  a  la  Martalium  ánimos,  el 
documento  de  más  importancia  sobre  la  unidad  de  la  Iglesia,  entre 
los  publicados  por  Pío  XI,  un  "motu  proprio"  de  las  postrimerías  de 
su  pontificado,  del  25  de  marzo  de  1938,  titulado  Sancta  Dei  Ecclesia, 
y  en  cual  podemos  comprobar,  como  comenta  Aubert,  el  cambio  de 
mentalidad  en  relación  con  el  siglo  anterior.  En  el  fondo  el  "motu 
proprio"  Sancta  Dei  Ecclesia  lo  que  tiene  de  especial  no  es  otra  cosa, 
diríamos  nosotros,  que  el  cumplimiento  de  repetidas  afirmaciones  y  pro- 


(216)  Sobre  este  punto  puede  verse  nuestra  Nota  informativo-bibliográfica  sobre  el 
"Ecummiamo",  en:  "Rev.  Esp.  Teol."  12  (1952)  153-173  :  395-431. 

(217)  Cfr.  AAS,  1.  c,  pág.  281. 

(218)  Cfr.  AAS,  1.  c,  págs.  284,  288. 
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mesas  hechas  por  los  Papas  sobre  el  respeto  a  los  ritos  y  liturgias  pro- 
pias de  las  Iglesias  Orientales,  cosa  que  desde  los  días  de  Pío  IX,  Roma 
ha  resaltado  en  sus  llamadas  a  la  unión  con  ella.  En  resumen,  el  docu- 
mento que  presentamos  desaprueba  las  tentativas  de  latinizar  los  ritos 
litúrgicos  de  los  Orientales,  tentativas  que  algunos,  llevando  demasiado 
lejos,  dice  el  Papa  su  amor  a  la  unidad  y  a  la  concordia  y  descono- 
ciendo las  condiciones  y  carácter  de  los  Orientales,  inoportunamente 
han  tratado  de  llevar  a  cabo.  La  diversidad  litúrgica,  añade  Pío  XI, 
lejos  de  oponorse  a  la  unidad  de  fe  y  del  culto  divino,  es  para  esta  uni- 
dad y  este  culto,  una  recomendación  y  una  gloria.  Dando  una  muestra 
más  de  su  benevolencia  e  interés  por  las  cosas  de  Oriente  modifica  la 
Congregación  Oriental,  sometiendo  a  su  exclusiva  competencia  a  los  fieles 
tanto  latinos  como  ortodoxos  en  los  países  expresamente  nombrados 
en  el  "motu  proprio"  (219) . 

De  todos  los  documentos  reseñados  deduce  Beaudutn,  y  con  él 
Aubert,  que  Pío  XI  ha  introducido  en  la  causa  por  la  unión  el  "método 
psicológico",  consistente  en  crear,  ante  todo,  una  atmósfera  de  com- 
prensión y  de  estima  mutua  (215) .  Nosotros  llamaríamos  con  más  pro- 
piedad al  método  de  Pío  XI  " psicológico-científico"  para  distinguirlo 
del  señalado  por  León  XIII  en  sus  documentos,  que  se  llamarían  "psico- 
lógico-afectivo",  ya  que  insiste  en  esa  estima  mutua,  basada  en  la  ca- 
ridad y  benevolencia,  en  tanto  que  Pío  XI  da  más  relieve,  como  se  ha 
podido  observar  en  las  páginas  anteriores,  al  mutuo  conocimiento  cien- 
tífico. Ya  se  sobreentiende  que  tanto  uno  como  otro  no  son  sino  aspectos 
diferenciales  de  una  misma  actitud  de  comprensión,  en  favor  del  acer- 
camiento ;  y  que  no  son  cosas  exclusivas  de  estos  Pontífices,  ya  que  vimos 
cómo  Pío  IX  también  acude  a  ellos,  aunque  en  menor  grado. 

Cerremos  estas  consideraciones  con  unas  palabras  de  Pío  XI  pro- 
nunciadas el  10  degenero  de  1927,  ante  la  Federación  Universitaria 
Católica  Italiana,  a  la  que  señalaba  como  obra  nobilísima  de  sus  trabajos 
apostólicos,  la  unión  de  las  Iglesias.  Les  alienta,  al  conocimiento  y  es- 
tudio histórico  sobre  las  cristiandades  separadas,  y  les  dirige  estas  fra- 
ses, que  debieran  ser  código  de  actuación  para  cuantos  se  sientan  mo- 
vidos al  apostolado  unionista: 

"Para  la  reunión  es  ante  todo  necesario  conocerse  y  amarse. 
Conocerse,  ya  que  se  puede  decir  que  si  la  obra  de  la  unión  ha 
fracasado  tantas  veces,  estos  fracasos  son  debidos  en  gran  parte 
al  hecho  que,  de  una  parte  y  de  otra,  no  se  da  ese  conocimiento. 


(219)  Cfr.  Aubert,  o.  c,  págs.  125-127. 

(220)  Cfr.  Aubert,  o.  c.  págs.  128-129;  Beauduin,  "Irénlkon"  5  (1928)  89-90. 
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Si  ha  habido  prejuicios  recíprocos,  deben  cesar.  Parecen  increí- 
bles los  errores  y  los  equívocos,  que  subsisten  y  se  repiten  entre 
los  hermanos  separados  contra  la  Iglesia  Católica;  pero  por  otra 
parte,  también  ha  faltado  a  los  católicos  la  justa  apreciación  de  su 
deber  o,  por  falta  de  conocimiento,  la  piedad  fraternal.  Ya  sabemos 
todo  lo  que  hay  de  precioso,  de  bueno  y  de  cristiano  en  esos  frag- 
mentos de  la  antigua  verdad  católica.  Las  partes  separadas  de 
una  roca  aurífera  son  también  auríferas.  Las  venerables  cristian- 
dades orientales  han  conservado  una  santidad  tan  venerable  en 
su  objeto,  que  merecen  no  sólo  todo  respeto,  sino  aun  toda  sim- 
patía" (221). 

"Irénikon"  cuando  presenta  el  texto  pontificio  transcrito  afirma  que 
sus  palabras  son  una  aprobación,  un  programa  y  una  orientación.  Exac- 
tamente así  es.  Una  aprobación  para  cuantos  convencidos  de  que  los 
defectos  de  adaptación  y  métodos  están  de  las  dos  partes,  por  ignorancia 
y  por  prejuicios  se  han  dado  a  una  labor  de  comprensión,  de  estudio 
y  de  benevolencia  hacia  nuestros  hermanos  separados.  Un  programa, 
para  ajustar  a  sus  normas  la  conducta  de  cuantos  trabajan  por  la  unión 
y  el  acercamiento.  Y  una  orientación  sobre  cómo  podemos  y  debemos 
apreciar  estos  fragmentos  de  oro,  arrancados  de  la  roca  viva  de  la 
Iglesia  Católica,  recordando  cuanto  de  precioso,  de  bueno  y  cristiano 
conservan  dichas  cristiandades  separadas,  aun  después  de  la  separación. 
A  este  propósito  debemos  recordar  otras  palabras  de  Pío  XI  en  su  En- 
cíclica Rerum  Orientalkim:  "...Estos  pueblos  conservan  religiosamente 
una  parte  considerable  de  la  divina  revelación,  tienen  un  culto  sincero 
para  Nuestro  Señor  Jesucristo,  un  amor  y  una  piedad  verdaderamente 
excepcionales  hacia  su  Madre  Inmaculada,  y  hasta  el  uso  de  los  Sacra- 
mentos" (222).  Estas  frases  nos  explican  un  hecho  innegable:  la  especial 
estimación  de  Roma  por  las  cristiandades  separadas  orientales,  sobre 
otras  cualesquiera,  de  las  Iglesias  disidentes.  Son  ellas  las  que  conservan 
con  más  pureza  la  verdad  revelada,  las  que  por  consiguiente  más  cerca 
están  de  la  Iglesia  Católica,  única  que  la  conserva  íntegra,  incorrupta 
y  total.  Esta  condición  especial  es  la  que  justifica  la  diversa  actitud 
que  hemos  destacado  ya  varias  veces  de  Roma,  hacia  Oriente,  como  los 
mismos  documentos  pontificios  expresamente  confirman.  De  ninguna 
otra  Iglesia  ha  dicho  nada  semejante  Roma;  tan  sólo  hacia  la  Iglesia 
Anglicana  León  XIII  tiene  algunas  frases  ponderativas  en  su  Carta 
Amantissiirvae  voluntatis  y  en  la  bula  Apostolícete  curae,  que  más  que 


0221)  Cfr.  "Irénikon"  2  (1927  )  20  ss.  Aubebt,  o.  c,  págs.  123-124. 
(222)    Cfr.  Aubbrt.  o.  c,  pág.  123.  ASS,  20  (1928)  287. 
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a  la  Iglesia  como  tal,  se  dirigen  a  la  nación  y  pueblo  inglés.  Esa  cristia- 
na apreciación  debe  ser  para  todos  una  lección  y  un  ejemplo.  ¡Una 
aprobación,  un  programa  y  una  orientación! 

La  Ewíclica  "Mortalium  ánimos": 

Hemos  destacado  en  varias  ocasiones  anteriores,  en  este  mismo  es- 
tudio, que  Roma  lia  ido  concretando  su  actitud  o  renovando  su  criterio, 
en  materia  unionista  a  medida  que  las  circunstancias  lo  han  ido  exi- 
giendo. En  estos  últimos  años  ha  sido  el  llamado  "movimiento  ecu- 
ménico", con  sus  frecuentes  y  bien  anunciadas  y  preparadas  conferen- 
cias, el  que  ha  hecho  hablar  al  Magisterio. 

Antes  de  dichas  reuniones  ecumenistas  ha  bastado  una  norma  dis- 
ciplinar del  Santo  Oficio,  concreta  y  escueta,  reiterando  leyes  anteriores 
en  vigor.  Así  tenemos  los  documentos  de  1919 ;  antes  de  la  Conferencia 
de  Ginebra,  de  agosto  de  1920,  a  la  que  fué  invitado  por  una  delegación 
especial  Benedicto  XV,  el  Santo  Oficio  publicó  su  decreto  de  julio  de 
1919,  ya  antes  estudiado  por  nosotros.  Pero  como  observa  Aubert  esta 
Conferencia  era  tan  sólo  preparatoria  de  una  de  mayor  envergadura, 
la  de  Lausana  en  1927,  la  verdadera  Wolrd  Conference,  a  la  que  también 
fueron  invitados  los  católicos.  Y  ante  su  celebración  Pío  XI  hizo  pública 
la  actitud  de  la  Iglesia  en  otro  documento  disciplinar  del  Santo  Oficio, 
el  8  de  julio  de  1927. 

La  incomprensión  en  torno  a  la  actitud  de  Roma,  de  la  que  no  están 
totalmente  inmunes  algunos  católicos,  pedía  del  Magisterio  una  más 
amplia  exposición  de  su  actitud  frente  al  "movimiento  ecuménico".  Y 
ésta  vino,  al  fin,  en  la  Encíclica  Mortalium  ánimos,  de  6  de  enero  de 
1928.  Ya  al  hablar  de  la  Satis  cognitum,  de  León  XIII,  hicimos  notar 
que  ambos  documentos  doctrinales  forman  la  Carta  Magna  de  la  pos- 
tura de  Roma  ante  los  esfuerzos  unionistas  de  los  Disidentes.  Doctri- 
nalmente  nada  más  hay  que  decir,  y  nada  menos  se  pudo  declarar, 
tanto  mirando  hacia  fuera  como  hacia  los  mismos  católicos.  Ellos  con- 
tienen las  razones  de  la  abstención  de  la  Iglesia  de  unas  Conferencias, 
a  las  que  si  se  le  invitaba,  como  glosa  Journet,  con  toda  deferencia  y 
cortesía,  era  exigiéndole  al  mismo  tiempo  la  renuncia  de  lo  más  querido 
que  ella  tiene:  su  unidad  y  su  verdad  como  sola  Iglesia  de  Jesu- 
cristo (223) . 


(223)  Cfr.  Aubert,  o.  c,  pág.  128  ss.  "Miscell.  Comillas"  15  (1951)  225  ss.  "Irénikon" 
5  (1928)  81  ss.  "Razón  y  Fe"  82  (1928)  299  ss.  9.  "Periódica..."  17  (1928)  1  ss. 
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Ya  antes  glosamos  la  actitud  de  Roma  frente  al  "ecumenismo"  a  la 
luz  de  esta,  Encíclica,  por  lo  que  ahora  no  tenemos  que  detenernos  sobre 
este  punto  más  y  remitimos  al  lector  a  aquel  apartado. 

Con  todo,  recordamos  que  la  exacta  inteligencia  de  este  documento 
en  su  referencia  ecumenista,  pide  tener  presentes  las  corrientes  ideoló- 
gicas que  predominaban  en  las  Conferencias  de  Estocolmo — 1925 — y 
en  Lausana — 1927 — concretamente  en  doctrinas  eclesiológicas,  para 
apreciar  todo  el  alcance  y  todos  los  por  qués  de  la  Mortalium  ánimos. 
Bajo  este  aspecto  su  importancia  es  extraordinaria,  hasta  el  punto  que 
podemos  afirmar,  después  de  la  acumulación  de  datos  y  notas  que  hemos 
reunido  para  este  estudio,  que  si  tomamos  el  término  "ecumenismo"  en 
su  sentido  técnico  y  actual,  cuya  nota  específica  serían  los  esfuerzos 
de  los  cristianos  disidentes,  actuando  en  pro  de  la  unión  de  todas  las 
Iglesias  separadas,  ya  sea  mediante  contactos  doctrinales  teológicos  de 
libre  confrontación  y  en  pie  de  absoluta  igualdad:  ya  sea  mediante 
otros  actos  más  generales,  pero  tendentes  al  mismo  fin,  el  Magisterio  ha 
señalado  su  actitud  frente  a  él  por  medio  de  dos  documentos :  la  Encí- 
clica Martalium  ánimos,  en  lo  relativo  a  la  doctrina  o  principios;  y 
la  instrucción  Ecclesia  Catholica,  en  el  orden  disciplinar,  normativo 
o  jurídico. 

Basta  dirigir  una  mirada  a  la  invitaciones-programas  de  ambas  Con- 
ferencias para  ver  cómo  Roma  ni  podía  tomar  parte  en  ellas,  ni  podía  por 
más  tiempo  seguir  callada.  Bien  es  verdad  que  la  de  Estocolmo,  organi- 
zada por  el  "movimiento"  Life  and  Work  "Vida  y  Acción",  tuvo  un 
carácter  eminentemente  práctico,  pero  en  sus  propias  declaraciones  par- 
tían de  un  supuesto,  inadmisible  para  Roma:  "En  nuestras  reuniones 
— dice  la  invitación  de  Estocolmo —  no  tocaremos  en  absoluto  las  preo- 
cupaciones de  "Fe  y  Constitución",  por  legítimas  y  graves  que  ellas 
nos  parezcan.  Nosotros  oraremos  y  trabajaremos  para  dar  un  nuevo  im- 
pulso a  los  diferentes  movimientos  y  aspiraciones  hacia  la  Unidad  por- 
que las  necesidades  del  momento  actual  son  tan  imperiosas,  el  llama- 
miento de  los  cristianos  a  la  unión  en  un  común  esfuerzo  de  colabo- 
ración es  tan  urgente,  que  consideramos  imposible  esperar  la  realización 
de  esta  grande  esperanza  de  la  Reunión  Cristiana, ;  nos  ponemos  en  ac- 
ción de  todo  corazón  para  que  la  voluntad  de  Dios  se  cumpla  en  la  tierra 
como  en  los  cielos"  (224) . 

Esta  actitud  ecumenista  de  buscar  y  trabajar  por  la  Unidad,  parte 
del  supuesto  de  que  hoy  esa  Unidad  no  existe  en  la  Iglesia.  Y  este  su- 
puesto, como  es  lógico,  Roma  no  puede  admitirlo. 


(224)  Cfr.  "Irénikon"  3  (1927)  216  ss :  Invitation  Oénérale  a  la  Conférence  de 
Btokolmo. 
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Mucho  más  expresivo  es  el  lengueje  de  la  invitación  para  Lausana : 
Comienza  con  un  llamamiento  a  la  unidad:  Esta  Conferencia...  desea 
ayudar  todos  los  esfuerzos  para  realizar  la  Unidad  Cristiana...  "Palabras 
nada  equívocas  de  supuesto  de  partida.  Después  de  resumir  el  esquema 
referente  a  las  Sagradas  Escrituras,  trata  la  invitación  de  la  naturaleza 
de  la  Iglesia:  "La  Sociedad  de  los  que  creen  en  Jesucristo  se  describe 
en  el  N.  T.  como  "la  Iglesia  de  Dios  Vivo",  "Cuerpo  de  Cristo",  "Tem- 
plo de  Dios"  ...Las  diferencias  entre  cristianos  provienen  de  las  concep- 
ciones sobre  la  visibilidad  de  la  Iglesia.  ¿  Será  posible  encontrar,  si  estas 
dificultades  no  pueden  ser  allanadas,  una  base  común  para  un  trabajo 
de  conjunto?  (225). 

Siguen  otros  apartados  más  sobre  la  profesión  de  una  fe  común 
por  toda  la  Iglesia,  Ministerio  y  Sacramentos.  Su  simple  redacción  en 
forma  dubitativa  e  interrogativa,  es  un  ataque  a  la  verdadera  fe  ca- 
tólica. 

Especial  atención  merece  la  parte  de  la  invitación  dedicada  a  la 
Unidad  cristiana:  a)  "La  unidad  de  un  cuerpo  según  San  Pablo,  no  uni- 
formidad, sino  diversidad;  por  esto,  la  Iglesia,  que  es  Cuerpo  de  Cristo, 
debe  salvaguardar  la  diversidad  en  su  Unidad,  b)  A  medida  que  el  Evan- 
gelio se  extienda  más,  y  la  Iglesia  merezca  el  nombre  de  católica,  la 
diversidad  misma  deberá  ser  mantenida  más  celosamente,  c)  La  Unidad 
de  la  Iglesia  encuentra  su  expresión  natural  en  la  unidad  local  admi- 
nistrativa y  en  su  organización;  ¿se  deberá  tender  hacia  la  forma  admi- 
nistrativa, al  tiempo  de  los  Apóstoles?  d)  Las  Iglesias  particulares  no 
deberán  hacer  partícipes  de  sus  talentos  y  gracias  a  las  otras  Iglesias, 
y  por  ello  entrar  en  comunión  con  ellas,  e)  La  Conferencia  reconoce  la 
extrema  importancia  del  problema  de  una  autoridad  central  para  toda 
la  Cristiandad,  pero  no  discutirá  este  tema  en  la  presente  Conferen- 
cia" (226). 

La  sola  lectura  de  este-programa  nos  dice  ya  todo  lo  que  la  Mortalvum 
ánimos  quiere  decir  en  su  texto.  Mucho  más  si  tenemos  presente  una 
frase  harto  significativa,  pronunciada  en  la  sesión  de  clausura  de  la 
Conferencia  de  Lausana  por  su  Presidente :  "Juan,  que  son  las  Iglesias 
Orientales,  y  Pablo,  las  Iglesias  separadas  en  el  siglo  xvi,  han  venido 
a  Lausana;  Pedro  no  ha  venido.  Pero  ya  vendrá  más  adelante"  (227). 
Como  atinadamente  comenta  Beauduin,  a  la  voz  de  quinientos  delegados 
de  noventa  y  dos  Iglesias  cristianas,  va  a  responder  la  voz  de  uno  solo, 


(225)  Cfr.  1.  c,  pág.  219  ss. 

(226)  Cfr.  1.  c,  pág.  219  ss. :  Conférence  "Faith  cutid  Order".  LcMsanne,  3-21  aofit 
1927. 

(227)  Cfr.  "Irénikon"  5  (1928  )  82. 
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voz  de  Jefe  hablando  en  nombre  de  toda  la  Iglesia.  Pedro  acaba  de  res- 
ponder por  la  boca  de  Pío  XI  con  la  Encíclica  Mortalium  ánimos  (228) . 

En  esta  misma  apreciación  abunda  el  comentario  de  "Periódica", 
citando  además  la  opinión  del  Dr.  Raraboski  (229) .  Para  mayor  abun- 
dancia, los  mismos  prohombres  del  "ecumenismo"  ratifican  esta  dirección 
de  la  Encíclica:  "El  Papa,  al  día  siguiente  de  la  conferencia  de  Lausana, 
dió  a  las  Conversaciones  de  Malinas,  una  conclusión  inesperada.  La  Encí- 
clica Mortalivm  ánimos,  demasiado  conocida  para  que  sea  necesario  re- 
sumirla, condena  sin  remisión  el  movimiento  ecuménico,  designado  bajo 
el  nombre  de  pan-cristianismo"  (230) . 

Hechas  estas  previas  ambientaciones,  que  ayuden  a  conocer  mejor 
el  alcance  de  la  actitud  de  Roma,  vamos  o  concretar  algunos  principios 
directivos  en  torno  a  la  cuestión. 

Repitamos  eon  Beauduin  que  la  MortaMwm  mimos  no  entra  en  cues- 
tión de  métodos  ni  procedimientos,  sino  da  tan  sólo  las  normas  de 
prudencia  y  discreción  y  avisos  paternales  contra  actitudes  demasiado 
complacientes  que  hagan  nacer  fáciles  ilusiones. 

Como  ya  antes  hicimos  constar  el  Papa  expone  el  verdadero  concepto 
de  la  unidad  de  la  Iglesia,  y  la  naturaleza  de  ésta,  según  los  deseos 
de  su  Fundador,  en  contra  de  las  tentativas  y  esfuerzos  de  los  pan- 
cristianos,  en  sus  reuniones  y  asambleas,  destacando  los  peligros  que 
esas  actitudes  llevan  consigo,  de  indiferentismo,  naturalismo,  etc.,  como 
más  ampliamente  quedó  expuesto  ya.  Ante  estas  tendencias  la  Morta- 
lium  ánimos  señala  la  norma  nítida  i 

"Quae  cum  ita  se  habeant  manifestó  patet,  nec  eorum  conven- 
tus  Apostolicara  Sedem  ullo  pacto  participare  posse,  nec  ullo 
pacto  catholicis  liceret  talibus  inceptis  vel  suffragari  vel  operami 
daré  suam ;  qnod  si  facerent  falsae  cuidam  christianae  religioni 
adjungerent  auctoritatem,  ab  una  Christi  Ecclesia  admodum  alie- 
nae"  (231). 

Expuestas  más  adelante  las  enseñanzas  de  la  revelación  y  teología 
católicas  sobre  la  verdadera  Iglesia,  el  fundamento  de  la  fe,  la  misión 
del  Magisterio  y  la  autoridad  de  la  revelación,  ratifica  la  actitud  ante- 
rior con  estas  solemnes  palabras : 

"Itaque,  planum  est  cur  Apostólica  Sedes  nunquam  siverit 
suos  acatholicorum  interesse  conventibus:  Christianorum  enim  con- 
junctionem  haud  aliter  foveri  licet,  quam  fovendo  dissidentium  ad 


(228)  Cír.  1.  c,  pág.  82. 

(229)  Cfr.  "Periódica..."  17  (1928)  15  ss. 

(230)  Cfr.  Le  Probléme  de  l'Unité  chrétienne,  págs.  67-68. 

(231)  Cfr.  AAS,  20  (1928)  11. 
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unam  vcrara  Christi  Ecclesiam  reditu,  quandoquidem  olim  ab  ea 
infeliciter  descivere...  Jam  vero  in  hac  una  Christi  Ecclesia  nemo 
est,  perseverat  nemo,  nisi  Petri,  legitimorumque  ejus  successorum 
auetoritatera  potestatemque  obediendo  agnoscat  atque  recipiat" 
(232). 

En  las  palabras  transcritas  tenemos  dos  actitudes  bien  definidas: 
Los  Católicos  y  la  Santa  Sede  no  pueden  tomar  parte  en  el  "movimiento 
ecuménico",  llamado  pan-cristianismo,  por  los  errores  de  base  y  tenden- 
cias que  profesa.  Los  católicos  y  la  Santa  Sede  tienen  su  solución  firme 
en  cuestión  del  problema  de  la  unión  cristiana :  Za  vuelta  de  los  disidentes 
a  la  verdadera  Iglesia  de  Cristo,  encarnada  en  Pedro  y  en  sus  sucesores 
los  Romanos  Pontífices.  Consecuente  con  esta  postura  doctrinal  Pío  XI 
puede  decir  a  todos  los  que  aspiren  a  la  verdadera  unión : 

"Ad  Apostolicam  igitur  Sedem,  hac  in  nrbe  colloeatam,  quam 
Petras  et  Paulus,  Principes  Apostolorum  suo  sanguine  conseera- 
rant...  dissidentes  accedant  filii,  non  ea  quidem  mente  et  spe  ut 
Ecclesia  Dei  vivi...  fidei  integritatem  abjiciat  suosque  toleret 
errores,  sed  contra,  ut  se  illius  magisterio  ac  regimini  permit- 
tant"  (233). 

La  actitud  de  Pío  XI,  continuación  lógica  de  la  de  sus  antecesores, 
queda  de  manifiesto  en  lo  disciplinar  y  en  lo  doctrinal. 

Si  hubiésemos  de  concretar  su  aportación  a  la  solución  del  problema 
de  la  unión  de  los  cristianos,  tendríamos  que  destacar  su  insistencia, 
pletórica  de  efusiva  caridad  y  estimación,  ante  todo  para  las  Iglesias 
Orientales  separadas.  No  creemos  que  se  hayan  pronunciado  palabras 
más  encomiásticas  que  las  de  Pío  XI  en  su  discurso  de  10  de  enero  de 
1927  a  los  Universitarios  italianos,  ni  más  objetivas  que  las  de  la 
Rerum  Orientalium  reconociendo  la  objetividad  de  bienes  sobrenaturales, 
que  conservan  estas  Iglesias. 

En  cuanto  a  modalidades  o  puntos  de  vista,  por  él  añadidos  a  cuanto 
llevaban  dicho  sus  predecesores,  ya  hemos  calificado  su  aportación  en  el 
método  psicológico-científico,  diverso  en  su  aspecto  intensivo  del  tan 
recomendado  por  León  XIII,  más  psicológico-afectico. 

Y  en  cuanto  a  claridad  de  actitudes,  es  digno  de  destacarse  en  Pío  XI 
la  sincera  caridad  con  que  advierte  a  los  mismos  católicos  su  incompren- 
sión y  desconocimiento  de  las  cosas  orientales,  así  como  la  necesidad  de 
estudiar  a  fondo  el  estado  de  las  cuestiones  para  ir  a  ese  mutuo  conoci- 
miento, del  que  depende  el  amor  y  la  reunión. 


(232)  Cfr.  1.  c.  págs.  14-15. 

(233)  Cfr.  A  AS.  20  (1928)  15-16. 
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Y  en  cuanto  a  los  principios  doctrinales  es  Pío  XI  el  primero  que 
toma  una  actitud  concreta  y  definida  frente  a  los  movimientos  organi- 
zados de  los  Disidentes,  por  él  llamados  pan-cristianismo.  No  tiene  esto 
mayor  explicación  que  la  de  ser  en  los  días  de  Pío  XI  cuando  estos 
movimientos,  iniciados  en  el  Congreso  de  Edimburgo  de  1910,  de  un 
modo  más  perfilado,  toman  cuerpo  y  se  difunden  más. 

La  plena  organización  de  la  Congregación  Oriental,  con  su  compe- 
tencia exclusiva  en  las  cosas  pertinentes  a  los  católicos  todos,  de  ambos 
ritos,  así  como  el  incremento  prestado  al  P.  Instituto  Oriental,  de  Roma, 
son  dos  obras  permanentes,  que  juntamente  con  los  Seminarios  y  Casas 
de  formación  para  jóvenes  de  aquellas  regiones,  siguen  pregonando  el 
interés  del  Papa  en  favor  de  la  unión  con  Oriente. 

Las  Conversaciones  de  Malinas: 

Intencionadamente  hemos  dejado  para  este  lugar  un  hecho  que 
prueba  la  buena  disposición  de  Roma  hacia  la  comprensión  y  acerca- 
miento con  los  Disidentes.  Las  Conversaciones  de  Malinas,  que  se  inician 
bajo  el  pontificado  de  Benedicto  XV  y  continúan  en  los  primeros  años 
de  Pío  XI. 

Para  comprender  las  Conversaciones  de  Malinas,  entre  anglicanos  y 
católicos,  después  del  silencio  impuesto  por  la  bula  Apostólicas  curae  y 
la  Encíclica  Satis  cognitum,  de  León  XIII,  hay  que  mencionar  un  he- 
cho, que  en  lógica  humana  habría  que  haber  descartado,  teniendo  pre- 
sente la  actitud  de  la  Iglesia  de  Inglaterra  frente  a  la  invalidación  de 
sus  órdenes,  y  que  quedó  expresada  en  la  Carta  del  arzobispo  de  Can- 
terbury  a  Lord  Halifax:  "Imposible  dar  un  paso  más  adelante,  mientras 
no  se  reconozca  la  validez  de  nuestras  Ordenes".  Y  sin  embargo,  corítra 
toda  previsión  humana,  la  sexta  Conferencia  de  Lambeth,  celebrada 
en  Londres,  del  5  de  julio  al  7  de  agosto  de  1920,  lanzaba  un  llamar 
miento  a  todos  los  cristianos  del  mundo  en  favor  de  la  unión.  Doscientos 
cincuenta  y  dos  obispos  anglicanos  reunidos  en  Asamblea  plenaria  ma- 
nifestaban su  dolor  ante  las  divisiones  de  la  sociedad  cristiana,  reco- 
nociendo tanto  que  son  contrarias  a  la  voluntad  de  Dios,  como  la  parte 
de  responsabilidad  que  a  ellos  les  cabía  en  la  mutilación  del  Cuerpo 
Místico  de  Cristo.  Los  Prelados  ingleses  se  mostraban  dispuestos  a  acep- 
tar de  las  autoridades  de  las  otras  Iglesias  la  comisión  o  reconocimiento, 
que  les  diera  valor  ante  ellas,  al  ministerio  del  Clero  Anglicano  (234). 


(234)  Cfr.  Bivort  de  la  Saudée:  Anglicans  et  Catholiques,  pág.  45  ss.  Sobre  las 
Conversaciones  de  Malinas  pueden  verse,  además  de  la  obra  citada,  que  estudia  Le 
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No  debemos,  con  todo,  pasar  por  alto,  para  apreciar  exactamente  la 
actitud  de  Roma  frente  a  las  Conversaciones  de  Malinas,  antes  de  que 
so  presentasen  los  primeros  obstáculos  en  ellas,  unas  palabras  que  pro- 
nunció Pío  XI  en  su  Alocución  consistorial  del  24  de  marzo  de  1924, 
celebradas  ya  las  tres  primeras  de  dichas  reuniones:  "...Catholicis  óm- 
nibus gratiam  habebimus  maximam,  quotquot  dissidentibus  a  se  fra- 
tribus,  divina  gratia  instincti,  ad  germanae  adeptionem  fidei  viam  muñiré 
contenderint,  praejudicatas  convellendo  opiniones,  integram  tradendo 
catholicam  doctrinam,  eamque  discipulorum  Christi  notam,  quae  cari- 
tas est,  in  se  potissimum  exhibendo"  (245). 

El  mismo  Card.  Mercier,  citando  este  pasaje  de  la  Alocución  del 
Papa  declaraba  que  "el  Cardenal  Secretario  de  Estado  se  ha  dignado 
escribirnos  que  en  el  pensamiento  augusto  del  Soberano  Pontífice,  estas 
últimas  palabras  se  refieren  a  las  Conversaciones  de  Malinas"  (246). 
Ante  esta  aclaración  del  propio  Cardenal  no  hay  la  menor  duda,  como 
comenta  "Periódica"  al  analizar  y  glosar  la  Encíclica  Mortalium  ánimos, 
que  tales  "Conversaciones"  no  caen  bajo  ninguna  censura  en  la  mencio- 
nada Encíclica,  aunque  posteriormente,  a  la  luz  de  la  experiencia, 
pesados  las  ventajas  y  desventajas,  las  haya  considerado  menos  útiles 
el  Romano  Pontífice  (247). 

Terminemos  con  la  mención  de  los  contactos  y  asistencias  pasivas, 
permitidos  por  Roma  en  estos  años,  expresión  del  interés  con  que  sigue 
el  "movimiento"  aunque  por  las  razones  expuestas,  no  tome  parte  en 
sus  actividades. 

En  la  Conferencia  de  Estocolmo  de  1925  estuvo  presente  el  P. 
Hoffmann,  único  católico  (248)  ;  en  la  de  Edimburgo  de  1937  hubo 
cuatro  católicos  como  meros  observadores  (249)  y  así  mismo  asistieron 
algunos  a  Oxford  en  el  mismo  año  (250).  Todos  estos  permisos  fueron 
dados  en  tiempo  de  Pío  XI.  Aunque  ausentes  en  absoluto  de  Amsterdam 
(1948)  han  asistido  observadores  a  Lund  (1952). 

Incluso  después  del  Monitum  de  junio  de  1948  el  Santo  Oficio  ha 
autorizado  algunas  reuniones  mixtas  de  estudio,  como  en  el  caso  del 


Probléme  de  rUnion  anglo-romaiite  (1833-1933),  otra  del  mismo  autor:  Documenta  sur 
le  Probléme  de  l'Union  anglo-romaine  (1921-1927).  Aubeet,  o.  c,  pág.  99  ss.  "Irénikon" 
19  (1946  )  214-218.  "Scuol.  Catt."  77  (1949)  315-316,  nota.  "Miscell.  Comillas"  15  (1951) 
231,  nota  17.  Por  razón  de  brevedad  omitimos  el  desarrollo  de  las  "Conversaciones", 
juntamente  con  las  Notas  235-244. 

(245)  AAS,  16  (1924)  123  ss. 

(246)  Cfr.  Aubert,  o.  c,  pág.  103,  nota  6.  Oldani,  "La  Scuol.  Catt."  77  (1949)  315. 

(247)  Cfr.  "Periódica..."  17  (1928)  16  ss. 

(248)  Cfr.  "Irénikon"  3  (1927)  209  ss. 

(249)  Cfr.  "Irénikon"  22  (1949)  60,  nota  2. 

(250)  Cfr.  "La  Scuol.  Catt."  77  (1949)  318. 
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arzobispado  católico  de  Paderborn  y  el  obispo  evangélico  alemán 
Stáhlin  (251). 

Son  datos  históricos  que  se  han  de  tener  presentes  para  la  recta  y 
total  apreciación  de  la  actitud  de  la  Santa  Sede. 

En  cambio  para  Amscerdam  no  se  dió  autorización  a  ningún  católico, 
como  ya  hemos  destacado,  y  según  Oldani,  se  debe  el  hecho  de  ser 
muchos  y  no  todos  de  plena  garantía  y  preparación  los  que  lo  habían 
solicitado. 

5)    Pontificado  de  Pío  XII 

El  pontificado  de  Pío  XII  nos  ha  dado,  hasta  el  presente,  abundantes 
y  profundas  normas  unionistas,  tanto  doctrinales,  como  disciplinares. 
Estas  últimas  las  expusimos  al  hablar  del  Monitum  Cwn  compertrum  y 
de  la  Instrucción  Ecclesia  Catholica.  Debemos  decir  ahora  algo  sobre 
las  normas  doctrinales. 

Encontramos  éstas  principalmente  en  las  Encíclicas  Mystici  Corporis 
Christi  de  29  de  junio  de  1943  cuyo  argumento  queda,  fielmente  reflejado 
en  su  título  y  la  Encíclica  Orientális  Ecclesiae  decus,  de  9  de  abril  de 
1944.  La  primera,  sobre  todo,  forma  parte  de  los  documentos  papales 
que  la  Ecclesia  Catlvolica  señala  como  normativos  de  actitudes  y  ense- 
ñanzas para  los  católicos,  frente  al  "ecumenismo".  Recuérdese  que  son 
tres  las  Encíclicas  que  nombra  expresamente  la  Instrucción  del 
Santo  Oficio:  Satis  cognitum,  Mortálium  animas  y  Mystici  Corporis 
Christi  (252). 

Nos  parece  acertado  el  juicio  y  apreciación  que  hace  Lialine  del 
alcance  de  la  Mystici  Corporis,  desde  el  punto  de  vista  ecumenista : 

"Sabemos,  dice,  que  el  Papa  espera  felices  resultados  de  su 
Encíclica  en  el  mundo  no-católico.  Entre  los  protestantes,  si  nuestra 
información  no  es  incompleta,  nos  parece  que  ha  suscitado  más 
objecciones  que  aprobaciones.  Se  felicitan  de  que  haya  hecho  ver 
con  claridad  la  oposición  entre  la  eclesiología  católica  y  la  pro- 
testante... El  resultado  final  ecumenista  no  es  muy  rico,  podría 
incluso  aparecer  muy  pobre,  pero  ya  sabemos  que  la  Encíclica 
Mystici  Corporis  no  tiene  una  finalidad  ecuménica,  semejante  a 


(251)  Cfr.  "Nouv.  Rev.  Théol."  71  (1949)  529. 

(252)  Sobre  la  Mystici  Corporis  Christi,  cír.  "Periódica..."  32  (1943)  377-101,  Anno- 
tationes  del  P.  Tromp,  S.  J.  Lialine.  Une  ¿tape  en  Ecclesiologie.  Reflexiona  sur 
l'encyclique  Mystici  Corporis,  en  :  "Irénlkon"  19  (1946)  129-152:  283-317;  20  (1947)  34-54. 
Desde  el  punto  de  vista  unionista:  "Mlscell.  Comillas"  15  (1951)  231  ss.  Aubert,  o.  c, 
pág.  142  ss.  Sobre  estudios  generales,  cfr.  nuestra  Nota  informativo-bibliogrófica  sobre 
el  Ecumenismo,  en:  "Est.  Bibl."  11  (1952)  197-199;  "Rev.  Esp.  Teol."  12  (1952)  12 
(1952)  153-173;  395-431.  Cfr.  "Irénlkon"  20  (1947)  47. 
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las  de  las  Satis  cogmtum  o  a  la  misma  Ecclesiae  Orientalis  decus. 
Contiene,  sin  embargo,  un  vigoroso  aliento  ecumenista,  en  la  ex- 
hortación final  cuando  se  llama  a  los  fieles  a  la  obra  de  amor  hacia 
el  Cuerpo  Místico  de  Cristo..."  (253). 

Con  todo,  desde  el  punto  de  vista  doctrinal,  es  innegable  la  aporta- 
ción del  documento  de  Pío  XII,  ya  que  aborda  directa  y  expresa- 
mente uno  de  los  puntos  de  más  frecuente  fricción  entre  católicos  y  pro^ 
testantes :  la  concepción  de  la  Iglesia  y  la  doctrina  sobre  el  Cuerpo  Mís- 
tico. Esto  le  da  ocasión  de  ratificar  actitudes  doctrinales,  que  pueden 
considerarse  como  la  confirmación  de  la  postura  de  la  Iglesia. 

La  intención  de  Pío  XII  queda  clara  desde  el  principio  en  lo  que  se 
refiere  a  los  disidentes : 

"Confiamos,  además,  que  cuanto  a,  continuación  hemos  de  ex- 
poner acerca  del  Cuerpo  Místico  de  Jesucristo  no  sea  desagradable 
ni  inútil  aun  a  aquellos  que  están  fuera  del  seno  de  la  Iglesia 
Católica...  Si  vuelven  sus  ojos  a  la  Iglesia,  si  contemplan  su  uni- 
dad, de  origen  divino,  ...sin  duda...  con  la  inspiración  y  ayuda  de 
la  gracia  divina  se  verán  atraídos  a  participar  de  la  misma  unidad 
y  caridad"  <254). 

Desarrolla  luego  el  Papa  su  exposición  sobre  la  Iglesia  Cuerpo  Mís- 
tico de  Cristo,  deteniéndose  en  cada  una  de  sus  ideas,  y  destacando,  con 
testimonios  de  la  Escritura  y  Santos  Padres  cómo  este  Cuerpo  debe 
ser  uno,  indiviso,  visible,  orgánico  y  jerárquico.  Al  ir  luego  explanando 
cada  uno  de  estos  conceptos,  tiene  ocasión  de  insistir  en  afirmaciones, 
de  directa  aplicación  al  problema  de  la  unión  de  las  Iglesias.  Así 
cuando  habla  de  la  unidad  indivisible  y  visible  de  este  Cuerpo  que  es 
la  Iglesia,  añade : 

"Ni  solamente  debe  ser  uno  e  indiviso,  sino  también  algo  con- 
creto y  claramente  visible...  Por  lo  cual  se  apartan  de  la  verdad 
divina  aquellos  que  se  forjan  la  Iglesia  de  tal  manera,  que  no 
pueda  ni  tocarse  ni  verse,  siendo  solamente  un  ser  "pneumático" 
como  dicen  en  el  que  muchas  comunidades  de  cristianos,  aunque 
separadas  mutuamente  en  la  fe,  se  junten,  sin  embargo,  en  un 
lazo  invisible...". 

Más  adelante,  al  hablar  de  quienes  sean  de  hecho  los  miembros  de 
este  Cuerpo,  sienta  afirmaciones  doctrinales,  que  rechazan  diametral- 
mente  la  concepción  de  la  Iglesia  según  los  protestantes : 

(253)  Cfr.  "Ecclesia"  3  (1943)  271  ss. 

(254)  Cfr.  A  AS,  35  (1943)  193  ss.  "Ecclesia"  3  (1943)  272. 
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"Entre  los  miembros  de  la  Iglesia  sólo  se  han  de  contar  de 
hecho  los  que  recibieron  las  aguas  regeneradoras  del  Bautismo  y 
profesan  la  verdadera  fe,  y  no  se  han  separado  miserablemente 
ellos  mismos  de  la  contextura  del  cuerpo,  ni  han  sido  apartados  de 
él  por  la  legítima  autoridad...  Así  que,  como  en  la  verdadera  con- 
gregación de  los  fieles  existe  un  solo  Cuerpo,  un  solo  Espíritu, 
un  solo  Señor  y  un  solo  Bautismo,  así  no  puede  haber  más  que 
una  sola  fe...  Por  lo  cual  los  que  están  separados  entre  sí  por 
la  fe  o  por  el  gobierno,  no  pueden  vivir  en  este  único  Cuerpo  y 
de  este  su  único  Espíritu"  (255). 

La  afirmación  es  rotunda  y  clara:  Los  que  están  separados  entre  sí 
por  la.  fe,  no  pueden  vivir,  de  hecho,  en  este  único  Cuerpo  y  de  este 
su  único  Espíritu.  Los  ecumenistas  no  podrán  nunca  acusarle  a  Roma 
de  oscuridad  o  circunloquios  en  sus  actitudes  doctrinales.  Lo  mismo 
Pío  IX  que  Pío  XII. 

Continúa  luego  tratando  de  la  Iglesia  como  Cuerpo  de  Cristo,  y  al 
exponer  cómo  Cristo  realice  sus  funciones  como  Cabeza  de  tal  Cuerpo, 
tiene  otra  oportunidad  para  insistir  en  puntos  doctrinales  de  vital 
interés  para  el  problema  de  la  unión  de  las  Iglesias,  al  hablar  del  Pri- 
mado de  Pedro,  a  quien  encomendó  el  Señor  "el  régimen  visible  de  la 
Iglesia  por  El  fundada".  Y  como  consecuencia  añade: 

"Hállanse,  pues,  en  un  peligroso  error  aquellos  que  piensan 
poder  abrazar  a  Cristo,  Cabeza  de  la  Iglesia,  sin  adherirse  fiel- 
mente a  su  Vicario  en  la  tierra.  Porque  quitando  esta  Cabeza  vi- 
sible, y  rompiendo  los  vínculos  sensibles  de  la  unidad,  oscurecen 
y  deforman  el  Cuerpo  místico  del  Redentor  de  tal  manera  que  los 
que  andan  en  busca  del  puerto  de  salvación  no  pueden  verlo  ni 
encontrarlo"  (256). 

Estas  frases  no  dan  palos  al  aire.  Ya  oímos  a  persona  tan  represen- 
tativa dentro  del  mundo  protestante  como  Visser't  Hooft  decir  sin 
ambajes  ni  disimulos  que  ellos  tienen  otro  concepto  de  la  unidad,  y  que 
no  buscan  el  modo  de  acercarse  a  Roma,  sino  a  Cristo,  y  así  unos  a 
otros  (257). 

Vuelven  más  adelante  las  alusiones  y  aplicaciones  al  tema  del  ecu- 
menismo,  en  sus  teorías  eclesiológicas,  cuando  expone  Pío  XII  la  doctrina 
de  los  que  distinguen  entre  la  Iglesia  jurídica  y  la  Iglesia  de  la  caridad. 
A  este  objeto  afirma  el  Papa : 


(255)  Cfr.  A  AS,  35  (1943).  "Ecclesia"  3  (1943)  273. 

(256)  Cfr.  1.  c.  pág.  275. 

(257)  Cfr.  "fitudes"  2G5  (1950)  247. 
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"Se  engañan  al  introducir  semejante  distinción:  pues  no  en- 
tienden que  el  divino  Redentor...  quiso  que  la  comunidad  por  El 
fundada  fuera  una  sociedad  perfecta  en  su  género  y  dotada  de  todos 
los  elementos  jurídicos  y  sociales  para  perpetuar  en  este  mundo 
la  obra  divina  de  la  redención"  (258). 

Insiste  sobre  el  mismo  tema  en  la  parte  dedicada  en  la  Mystici  Cor- 
poris  a  desarrollar  la  unión  do  los  fieles  con  Cristo : 

"Nuestra  trabazón  en  Cristo  y  con  Cristo  consiste  en  primer 
lugar  en  que  siendo  la  muchedumbre  cristiana  por  voluntad  de  su 
Fundador  un  Cuerpo  social  y  perfecto  tiene  que  haber  una  unión 
de  todos  los  miembros  por  lo  mismo  que  tienden  al  mismo  fin... 
Debiendo  ser  este  Cuerpo  social  de  Cristo...  visible  por  voluntad 
de  su  Fundador,  es  menester  que  semejante  unión  de  todos  los 
miembros  se  manifieste  también  exteriormente  en  la  profesión  de 
una  misma  fe,  en  la  comunicación  de  unos  mismos  sacramentos, 
en  la  participación  de  un  mismo  sacrificio,  y  finalmente  en  la  ob- 
servancia esmerada  de  unas  mismas  leyes.  Y  además,  es  absoluta- 
mente necesario  que  esté  visible  a  los  ojos  de  todos  la  Cabeza 
suprema  que  guíe  eficazmente...  Nos  referimos  al  Vicario  de  Jesu- 
cristo en  la  tierra.  Porque  así  como  el  divino  Redentor  envió  al 
Espíritu  Paráclito  de  verdad,  para  que  haciendo  sus  veces  asumiera 
el  gobierno  invisible  de  la  Iglesia,  así  también  encargó  a  Pedro 
y  a  sus  sucesores,  que  haciendo  sus  veces  en  la  tierra,  desempeñaran 
el  régimen  visible  del  pueblo  cristiano"  (259). 

La  actitud  doctrinal  que  expresan  estas  palabras  es  la  línea  infran- 
queable para  los  ecumenistas :  el  Primado  del  Romano  Pontífice.  ¡  A  estas 
doctrinas  ellos  dirán,  como  dijeron  a  las  de  la  Mortclium  ánimos: 
Ante  la  intransigencia  de  la  S.  Sede  de  Roma  nosotros  no  podemos  res- 
ponder nada  más  que  no!  (260). 

En  la  última  parte  del  documento  pontificio,  de  carácter  ya  más  pas- 
toral que  doctrinal,  Pío  XII  deja  salir  hermosas  expansiones  de  su  alma, 
tanto  de  amor  hacia  la  Iglesia,  como  de  cálida  y  paternal  llamada  a  los 
disidentes.  Esta  plegaria  final  es  realmente  la  que  da  tono  ecumenista  a  la 
Mystici  Corporis: 

"Ardientemente  deseamos  que  se  extiendan  también  con  encen- 
dida caridad  estas  plegarias  a  aquellos  que...  por  una  lamentable 
escisión  de  la  fe  y  de  la  unidad,  están  separados  de  Nos..." 


(258)  Cfi\  AAS,  35  (1943)  "Ecclesia"  3  (1943)  307. 

(259)  Cfr.  1.  c,  pág.  308. 

(260)  Cfr.  Boeoneh,  Le  Probléme  de  l'Vnité  chrétienne,  pág.  139  ss. 


[91] 


148 


AVELINO  ESTEBAN  ROMERO,  PBRO. 


"Entren,  pues,  en  la  unidad  católica,  y  unidos  todos  con  Nos 
en  el  único  organismo  del  Cuerpo  de  Jesucristo,  converjan  en  una 
sola  cabeza  en  comunión  de  amor  gloriosísimo"  (261). 

Esta  claridad  de  afirmaciones,  muchas  de  ellas  opuestas  totalmente 
a  posturas  doctrinales  de  los  ecumenistas,  no  es  extraño  que  hayan 
levantado  entre  estos  como  ha  observado  Lialine,  más  objeciones  que 
aprobaciones.  Así,  por  citar  uno  de  los  teólogos  estudiados  por  dicho 
autor,  Werner,  en  un  estudio  sobre  Pío  XII  y  la  vida  cristiana,  afirma : 
"Es  bajo  el  punto  de  vista  de  la  vuelta  y  la  sumisión  como  el  Papa 
estudia  la  incorporación  al  Cuerpo  de  Cristo,  y  no  como  una  santa  emu- 
lación. Lo  contrario  nos  hubiera  sorprendido  ciertamente.  Por  lo  mismo, 
frente  a  la  cuestión  de  tan  doloroso  problema,  no  está  de  más  el  que  la 
tesis  auténtica  de  Roma  haya,  sido  precisada  con  toda  solemnidad"  (262) . 
Y  concluye  con  esta  apreciación :  "La  Encíclica  Mystici  Corporis  refuer- 
za aún  más  la  intransigencia  vaticana  en  la  cuestión  ecuménica". 

El  9  de  abril  de  1944  se  publicaba  la  Orientalis  Ecclesiae  decus,  sobre 
el  XV  centenario  de  San  Cirilo  de  Alejandría,  y  volvía  el  Papa  sobre 
el  punto  de  la  unión :  Después  de  alegrarse  de  ver  a  todos  celebrar  este 
acontecimiento,  se  duele  de  la  desunión  existente  entre  los  cristianos,  a 
los  que  invita  una  vez  más  a  formar  la  sola  y  única  Iglesia  de  Cristo,  en 
un  frente  común  contra  la  impiedad.  Señala  concretamente  cómo  se  debe 
formar  este  frente  único : 

"Unidos  por  el  triple  lazo  sobrenatural  e  indestructible  que 
Jesucristo  ha  establecido  al  fundar  su  Iglesia  con  la  intención  de 
ver  esta  unidad  perpetuarse  y  afianzarse:  unidad  de  fe  católica, 
unidad  de  caridad  para  Dios  y  para  los  hombres,  unidad  en  fin, 
de  obediencia  y  de  mmisión  a  la  jerarquía  legítima  instituida  por 
el  mismo  divino  Redentor  de  los  hoynbres.  Estos  tres  lazos  son  tan 
necesarios,  V.  H.  que  si  falta  uno  cualquiera  de  ellos,  no  se  podrá 
ni  concebir  la  verdadera  unidad  de  la  Iglesia  de  Cristo  y  la  verda- 
dera unión  de  los  corazones"  (263). 

Al  exponer  la  unidad  de  caridad  insiste,  como  advierte  Atjbert,  en 
las  disposiciones  de  la  benevolencia  y  en  la  atmósfera  de  comprensión 
que  favorezca  el  mutuo  conocimiento,  como  tanto  habían  insistido 
León  XIII  y  Pío  XI.  Así  mismo  apela  a  la  ejemplaridad  cristiana  como 
gran  medio  de  atracción.  Termina  con  una  ardorosa  y  cordial  plegaria 
en  favor  de  la  unidad  cristiana,  destacando  de  modo  paternal  a  aquellos 


(261)    Cfr.  AAS.  35  (1943).  "Ecclesla"  3  (1943  )  375-376. 
<262)    Cfr.  "Irénlkon"  20  (1947  )  39-40. 
(263)    Cfr.  Aubert,  o.  c,  págs.  145-147. 
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que  constituidos  en  autoridad  deben  llevar  sus  ovejas  al  único  redil 
de  Cristo  (264) . 

En  cuanto  a  la  actitud  de  los  unionistas  católicos,  la  Humawi  generis, 
de  12  de  agosto  de  1950  nos  da  una  norma  clara,  en  una  advertencia 
seria  del  Papa,  que  pone  en  guardia  contra  los  peligros  de  un  impru- 
dente irenismo,  que  va  mucho  más  allá  de  lo  que  permiten  las  leyes 
fundamentales  de  la  fe  y  doctrinas  de  Jesucristo : 

"Plures  enim  sunt...  irenismum  talem  anipleetentes  ut,  quaestio- 
uibus  mis<is  qnae  homines  separant,  non  modo  respiciant  ad  irruen- 
tcm  atheismum  eommunibus  viribus  propulsamlum,  sed  etiam  ad 
opposita  in  rebus  quoque  dogmatieis  reconcilianda...  imprudenti 
aestuantes  irenismo,  nonnulli  velut  óbices  ad  fratemam  unitatem 
restaurandam  ea  putare  videntur,  quae  ipsis  legibus  ac  principiis 
a  Christo  datis  innituntur...  quibus  collapsis  omnia  uniuntur  qui- 
dem,  sed  solunmodo  in  ruinam"  (265). 

Tanto  por  esta  grave  advertencia  como  por  otros  pasajes  de  la  En- 
cíclica en  los  que  se  concretan  algunos  de  los  errores  más  notables  a 
que  lleva  esa  tendencia  de  imprudente  irenismo,  tales  como  la  natura- 
leza de  la  Iglesia  y  la  doctrina  referente  al  Cuerpo  Místico,  podemos 
tomar  estas  enseñanzas  como  dirigidas  a  los  católicos  que  trabajan  en 
la  obra  de  acercamiento  hacia  los  hermanos  separados.  Y  se  pone  de 
manifiesto,  una  vez  más  en  la  historia  de  los  documentos  de  Roma,  que 
se  quiere  la  unidad,  pero  no  a  toda  costa  ¡Mejor,  se  quiere  la  unidad 
total,  de  fe,  de  amor  y  de  gobierno!  Esto  sí  lo  desea  el  Magisterio  a 
toda  costa;  pero  no  una  unión  de  actividades  comunes  o  de  caridad 
fraternal,  para  las  cuales  haya  que  sacrificar  la  unidad  doctrinal. 

Con  esto  queda  la  actitud  de  Pío  XII  bien  clara  y  definida. 

Una  nueva  y  magnífica  oportunidad  dará  a  Pío  XII  otra  ocasión 
para  insistir  en  el  llamamiento  a  la  unidad:  La  Encíclica  Sempiterrws 
Rex,  con  motivo  del  XV  centenario  del  Concilio  de  Calcedonia,  fechada 
el  8  de  septiembre  de  1951.  Dos  puntos,  sobre  todos,  quiere  dilucidar 
el  Papa:  "La  primacía  del  Romano  Pontífice,  que  manifiestamente  se 
refleja  en  la  gravísima  controversia  cristológica,  y  la  suma  importan- 
cia de  la  definición  dogmática  del  concilio  Calcedonense.  A  la  primacía 
del  Romano  Pontífice  rinden  sin  titubeos  el  debido  homenaje  reverente, 
siguiendo  el  ejemplo  y  las  normas  de  sus  padres,  aquellos  que,  por  la 
perversidad  de  los  tiempos,  especialmente  en  los  países  orientales,  están 
separados  del  seno  de  la  unidad  de  la  Iglesia"  (,266) . 

(264)  Cfr.  o.  c.  págs.  148-150. 

(265)  Cfr.  AAS,  42  (1950)  564. 

(266)  Cfr.  "Ecclesia"  22  septiembre  1951,  313. 


[93] 


150 


AVE  LINO  ESTEBAN  ROMERO,  PBRO. 


En  este  documento  tienen  especial  valor  para  el  problema  de  la  unión 
de  las  Iglesias,  aquellas  cosas  destacadas  por  el  Papa  como  pruebas  de  la 
primacía  de  la  Sede  de  Roma,  reconocida  expresamente  en  Calcedonia: 

"Los  legados  del  Romano  Pontífice  ocupaban  el  primer  lugar 
entre  los  obispos;  fueron  los  primeros  en  ser  nombrados,  los  pri- 
meros en  tomar  la  palabra,  los  primeros  en  firmar  las  actas,  y  en 
virtud  de  su  autoridad  delegada,  ratificaban  o  rechazaban  los  votos 
de  los  demás..." 

"Pero  llegamos  al  eje  de  toda  la  cuestión,  esto  es,  a  la  definición 
de  la  fe  catóüca  con  la  que  fué  rechazado  y  condenado  el  pernicioso 
error  de  Eutiques...". 

"En  tercer  lugar,  finalmente...,  los  escritos  enviados  por  el  bea- 
tísimo y  apostólico  León,  Papa  de  la  Iglesia  universal,  contra  la 
herejía  de  Nestorio  y  Eutiques,  han  señalado  ya  cual  sea  la  ver- 
dadera fe..."  (267). 

En  las  líneas  copiadas  queda  de  manifiesto  cómo  sentía  el  Concilio 
de  Calcedonia  sobre  el  Romano  Pontífice,  dato  de  gran  valor  en  la  so- 
lución del  hecho  doloroso  de  la  desunión  del  cristianismo.  Pero  sobre 
todo,  merece  destacarse  el  extenso  y  cálido  llamamiento  que  hace  Pío  XII 
a  la  unidad  y  comunión  con  la  Sede  Apostólica  a  todos  los  orientales 
separados.  En  este  llamamiento  tenemos  hasta  el  presente,  el  programa 
unionista  mas  completo  y  claro  del  actual  Papa. 

Para  terminar  con  los  documentos  del  Magisterio,  hemos  de  citar  la 
Carta  Apostólica  Sacro  vergente  Anno  del  7  de  julio  de  1952,  dirigida 
a  los  pueblos  de  Rusia.  Es  toda  ella  un  resumen  de  las  actitudes  de  Roma 
en  favor  de  los  pueblos  eslavos,  no  sólo  cuando  estaban  unidos  a  Roma 
sino  después  de  la  separación,  incluso  en  estos  tiempos  de  calamidades 
extraordinarias  y  animosidades  anticatólicas.  Sobresalen  en  esta  Carta 
las  frases  encomiásticas  y  efusivas  para  el  pueblo  ruso  "insigne  en  la 
historia  por  sus  gloriosas  empresas,  su  amor  patrio,  su  laboriosidad  y 
sobriedad,  su  piedad  para  con  Dios  y  la  Virgen  María"  (268).  Estas 
frases  están  en  la  misma  línea  de  afectuosa  comprensión  para  la  Iglesia 
rusa — aunque  a  ella  no  se  nombre  expresamente — que  las  dirigidas  por 
Pío  XI  a  las  Iglesias  Orientales  en  general,  tanto  en  la  Encíclica 
Rerum  Orientalium  como  en  la  audiencia  a  los  Universitarios  de  Italia, 
que  ya  hemos  citado  antes. 

Después  de  destacar  la  labor  de  Pío  XI  en  favor  de  los  pueblos  de 
Rusia,  se  detiene  en  aclarar  la  actitud  del  Pontífice  durante  la  última 
guerra,  y  tiene  una  afirmación  de  interés  para  nuestro  estudio: 

(267)  Cfr.  1.  c,  pág.  315. 

(268)  Cfr.  "Ecclesia"  26  jul.  1952,  pág.  S9. 
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"Por  mandato  de  Jesucristo,  que  encomendó  la  entera  grey  del 
pueblo  cristiano  a  San  Pedro,  príncipe  de  los  apóstoles,  del  cual 
somos  indignos  sucesores,  Nos  amamos  con  inmenso  amor  a  todos 
los  pueblos  y  deseamos  buscar  la  prosperidad  terrena  y  la  salud 
eterna  de  cada  uno...  No  deseamos  otra  cosa,  no  pedimos  al  Señor 
con  la  oración  más  que  la  mutua  concordia,  la  justa  y  verdadera 
paz  y  una  prosperidad  cada  vez  mayor"  (269). 

Es  digno  de  señalarse  que  el  Papa  no  concreta  más  en  este  docu- 
mento su  anhelo  de  concordia  haciéndole  vivo  y  expresivo  de  unidad  y  de 
vuelta,  como  en  otras  ocasiones.  Varias  veces  repite  su  deseo,  empleando 
fórmulas  parecidas :  la  paz  verdadera,  la  concordia  fraternal.  Con  todo, 
no  quedan  sin  consignar  los  derechos  de  Roma,  al  recordar  cómo  Jesu- 
cristo encomendó  la  entera  grey  del  pueblo  cristiano  a  San  Pedro,  del 
cual  son  los  Papas  sucesores.  Tal  vez  las  especiales  y  delicadas  circuns- 
tancias de  las  cristiandades  rusas  ha  aconsejado  a  Pío  XII  matizar  sus 
expresiones  de  manera,  que  sin  herir,  digan  la  verdad  que  nunca  se 
puede  ocultar. 

La  Pastoral  colectiva  de  los  Obispos  holandesas: 

A  título  de  complemento  informativo,  queremos  recoger  aquí  una 
manifestación  muy  concreta  de  la  actitud  del  Magisterio  frente  al 
"eeumenismo",  ya  que  tuvo  su  directa  aplicación  al  acto  más  transcen- 
dental de  cuantos  hasta  ahora  ha  llevado  a  cabo  el  "movimiento  ecumé- 
nico", la  asamblea  de  Amsterdam  de  1948. 

La  Pastoral  lleva  fecha  de  31  de  julio  de  dicho  año,  en  las  vísperas 
mismas  de  la  apertura  de  la  reunión,  y  tiene  por  objeto  señalar  a  los 
católicos  la  actitud  de  la  Iglesia  Romana  frente  al  acontecimiento  que 
había  de  presenciar  los  holandeses  (270) . 

Comienzan  los  Prelados  de  Holanda  presentado  el  Congreso  y  su 
tema,  y  pasan  luego  a  señalar  la  ansiedad  reinante  en  el  mundo  cris- 
tiano, a  causa  de  la  división  en  que  yace  y  el  movimiento  ecuménico, 
al  que  define  como  nacido  de  esa  ansiedad,  como  una  tendencia  para  una 
nueva  unidad  de  todos  los  que  creen  en  Jesucristo  como  Dios  y  Sal- 
vador (271). 


(269)  Cfr.  1.  c,  pág.  90. 

(270)  ,  Cfr.  "Periódica..."  37  (1948)  384  ss.  Advierte  la  revista  que  aunque  sólo  pu- 
blica documentos  pontificios,  lo  hace  también  con  esta  Carta  "ob  ejus  magnum  mo- 
mentum".  Sigue  unos  comentarios  del  P.  Teomp. 

(271)  Cfr.  1.  c,  pág.  385. 
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Destacan  luego  los  Obispos  la  actitud  de  Roma  frente  al  hecho  de  la 
desunión  de  los  cristianos,  de  mayor  dolor  que  el  de  cualquier  otra  Iglesia 
de  las  desunidas,  reconociendo  lo  funesto  de  estas  divisiones,  y  admi- 
tiendo la  buena  intención  de  muchos  de  los  que  trabajan  por  esta  unidad 
religiosa  para  rehacerla. 

Apesar  de  todas  estas  consideraciones,  la  Iglesia  no  puede  tomar 
parte  en  los  esfuerzos  ecumenistas : 

"Quibus  autem  ómnibus  non  obstantibus,  necessitatem  sibi  im- 
positam  novit  cur  adesse  nequeat;  ideoque  nullo  modo  fieri  potest 
ut  Sancta  Catholiea  Ecclesia  congressum  Amstelodamensem  par- 
ticipet"  (272). 

Exponen  luego  las  razones  de  esta  negativa  y  ausencia:  motivos,  no 
de  consideraciones  interesadas,  sino  por  conciencia  de  su  misión  divina, 
tal  como  Cristo  se  la  señaló  fundándola  una,  santa,  católica  y  apostólica. 
En  consecuencia,  hay  un  solo  camino  para  solucionar  el  problema  de  la 
desunión  de  los  cristianos :  la  vuelta  a  Roma : 

"Hac  de  causa  divisioni  christianorum  una  sola  via  finis  im- 
poni  potest:  reditu  videlicet  ad  Ecclesiam,  reditu  in  eam  unita- 
tem,  quae  in  ea  semper  salva  permansit"  (273). 

Esta  actitud  ecumenista  del  Episcopado  holandés  no  hace  sino  se- 
guir a  la  letra  las  normas  de  los  Papas,  singularmente  de  los  que  más 
se  han  distinguido  en  el  estudio  de  este  problema,  Repiten,  casi  a  la 
letra,  la  solución  de  la  Encíclica  Mortalium  ánimos  de  Pío  XI. 

Lo  mismo  que  se  apoyan  en  la  actitud  de  Roma,  señalan  así  también 
los  mismos  inconvenientes  que  señala  Roma,  caso  de  tomar  parte  en  estos 
congresos  unionistas,  ya  que  tratándose  de  encontrar  una  nueva  unidad 
de  la  Iglesia,  el  colaborar  en  este  empeño  sería,  admitir  que  tal  unidad 
hoy  no  existe. 

Otro  inconveniente  de  la  asistencia,  señalado  por  los  obispos  en  su 
Pastoral  colectiva,  es  el  carácter  deliberativo  de  las  reuniones  de  Ams- 
terdam  sobre  cuestiones  tocantes  a  la  unidad  de  la  fe,  cosa  puesta  por 
Cristo  mismo  en  las  manos  del  Magisterio,  y  no  de  los  demás.  Aceptar 
esta  discusión  sería  ir  contra  la  divina  misión  de  la  Iglesia  y  la  gracia 
del  Espíritu  Santo  (274). 

Hechas  estas  consideraciones  afirman  los  obispos:  "Hisce  de  causis 
quaestio  participandi  Congressus  Amstelodamensis  ne  poni  quidem 
potest". 

(272)  Cfr.  1.  c,  pág.  385. 

(273)  Cfr.  1.  c,  pág.  386. 

(274)  Cfr.  1.  c,  pág.  386. 
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En  la  segunda  parte  de  la  Carta,  comienzan  ratificando  otra  vez  la 
única  solución:  "Reditus  ad  Ecclesiam  matr&m:  en,  única  via  verae  uni- 
tatis  adipiscendae" .  Reconocen,  con  todo,  los  peligros  existentes,  las  di- 
ficultades, los  prejuicios,  desviaciones,  desorientaciones,  luchas  inte- 
riores, todo  lo  cual  hace  necesaria  la  gracia  de  Dios  para  la  vuelta. 
Prácticamente  recomiendan  a  todos  la  oración  por  todos,  especialmente 
por  los  que  dirigen  a  los  cristianos  no-católicos;  el  buen  ejemplo  y  la 
santidad  de  vida,  destacando  de  modo  singular  la  santidad  de  la  Iglesia. 
Mandan,  para  terminar,  que  en  todas  las  Iglesias  se  hagan  especiales  ora- 
ciones por  la  vuelta  de  todos  a  la  unidad  de  la  Iglesia  (275) . 

El  anterior  documento  se  propagó  extraordinariamente  entre  los 
congresistas  de  Amsterdam,  y  en  muchos  de  ellos  tuvo  una  acogida 
comprensiva  y  grata.  Todos  veían  en  el  una  ratificación  de  la  postura 
tradicional  de  Roma,  aunque  ahora  fuesen  los  Obispos  de  Holanda 
los  que  hacían  esta  declaración  de  actitudes.  En  sus  diversas  partes 
están  resumidos  muchos  documentos  de  los  últimos  Pontífices  Romanos. 


IV 

MIRADA  DE  CONJUNTO  A  LA  ACTITUD  DE  ROMA 

Llegados  a  esta  altura  de  nuestro  estudio  nos  es  lícito  dirigir  una 
mirada  hacia  atrás,  para  exponer  en  pocas  líneas  este  camino  recorrido, 
de  mano  de  cada  uno  de  los  varios  documentos  papales  y  romanos. 

Se  impone,  por  razón  de  método,  distinguir  en  la  actitud  del  Magis- 
terio, una  doble  proyección :  una  hacia  el  hecho  de  la  desunión  cristiana, 
en  la  que  va  incluida  su  actitud  de  dolor  y  su  anhelo  de  solución,  a  la 
que  aportan  los  varios  papas  sus  programas  unionistas.  Otra  actitud  o 
proyección,  no  hacia  la  desunión  en  sí  misma,  como  hecho  histórico  la- 
mentable y  doloroso,  sino  hacia  la  solución  aportada,  por  los  mismos  cris- 
tianos desunidos  de  Roma.  Esta  es  la  actitud  hacia  el  llamado  "movi- 
miento ecuménico"  o  simplemente  "ecumenismo". 

En  la  primera  de  estas  proyecciones,  la  actitud  de  Roma,  no  sólo 
está  llena  de  dolor  por  el  hecho  de  la  unión  perdida,  sino  rebosante  de 
iniciativas  y  llamadas  a  la  integración  de  los  disidentes  en  la  unidad 
de  la  Iglesia.  Desde  la  In  Suprema  Petri  Apostoli  Sede  hasta  la  Sacro 
vergente  Anno,  aquella  de  Pío  IX  y  esta  de  Pío  XII  han  pasado  más  de 
cien  años  de  invitaciones  y  anhelos  y  sugerencias  pontificias,  en  las  que 


(275)    Cfr.  1.  c,  págs.  387-390. 
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se  repite  siempre  la  misma  postura :  No  hay  otra  solución  que  la  vuélta 
a  Roma,  centro  de  la  unidad'  de  la  Iglesia,  tal  como  Cristo  Fundador  la 
ha  querido.  Las  concesiones  a  esta  reunión  son  siempre  de  orden  disci- 
plinar, litúrgico  o  administrativo,  conforme  a  las  costumbres  de  las 
varias  Iglesias  y  siempre  que  sean  compatibles  con  la  unidad  y  naturaleza 
de  la  constitución  divina  de  la  Iglesia  de  Jesucristo.  Estas  concesiones  son 
frecuentes  a  la  Iglesia  Oriental  sobre  todo ;  más  raras  a  los  anglicanos 
en  los  días  de  León  XIII ;  nunca  las  hemos  leído  para  los  protestantes 
en  general.  En  esta  proyección  de  iniciativas  propias  de  Roma  hacia 
la,  reunión  d«  los  disidentes,  podremos  afirmar  que  ella  ha  sido  de  siem- 
pre y  con  más  motivo  que  nadie,  la  primera  y  permanente  ecumenista 
en  el  sentido  recto  del  vocablo.  Trabajar  por  la  reunión  siguiendo  las 
normas  de  Roma,  no  sólo  no  está  prohibido,  sino  que  forma  parte  de 
uno  de  los  apostolados  modernos  que  más  llevan  en  el  corazón  los  Ro- 
manos Pontífices. 

En  cambio,  en  la  segunda  dirección,  la  reunión  vista  y  fomentada, 
dirigida  y  procurada  por  los  disidentes,  con  sus  mentalidades  y  aspira- 
ciones, la  actitud  del  Magisterio  está  bien  clara  lo  mismo  disciplinarmente 
hablando,  que  desde  el  punto  de  vista  doctrinal. 

Aquella  disciplina  que  va  desde  los  primeros  decretos  romanos  sobre 
actividades  doctrinales  mixtas,  las  clásicas  controversias  con  los  herejes 
y  disidentes,  hasta  la  Instrucción  E celesta  Catholica — desde  el  año 
1625  a  1949 — nos  da  más  de  trescientos  años  de  permanente  pensa- 
miento de  Roma  sobre  uno  de  los  procedimientos  más  constantes,  a 
través  de  la  historia  de  las  aberraciones  religiosas,  para  el  posible  acerca- 
miento: la  controversia,  la  libre  confrontación  doctrinal.  El  mismo  "mo- 
vimiento ecuménico"  de  nuestros  días  es  uno  de  los  medios  más  frecuen- 
tes que  viene  usando  en  sus  tentativas  de  acercamiento  religioso  entre 
los  grupos  cristianos.  La  disciplina  canónica  es  clara  y  prohibitiva,  sin  la 
previa  licencia  de  la  Autoridad  Eclesiástica.  A  medida  que  estas  reu- 
niones han  atraído  la  posible  atención  de  los  católicos  y  su  intervención 
en  ellas,  Roma  ha  ratificado,  ampliado  y  mitigado  sus  prohibiciones. 
Así  tenemos  los  Decretos  del  Santo  Oficio,  desde  1919  especialmente, 
hasta  la  Ecclesia  Catholica  de  1949.  Esta  actitud  no  es  absolutamente 
prohibitiva,  sino  restrictiva  a  quienes  previamente  se  autorice  para  to- 
mar parte  en  dichas  reuniones.  Si  hacemos  una  simple  comparación 
histórica  podremos  observar  cómo  después  de  la  Instrucción  de  1949  la 
disciplina  eclesiástica  se  ha  hecho  más  rígida,  hasta  el  punto  de  que  no 
caben  ya  ni  los  contactos  privados,  como  sean  contactos  de  tipo  ecume- 
nista. Todavía  en  el  año  1921,  cuando  Lord  Halifax  llega,  a  Malinas 
solicitando  del  Card.  Mercier  las  célebres  "Conversaciones",  éstas  se 
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empezaron  sin  previo  conocimiento  de  la  Santa  Sede,  porque  se  trataban 
de  conversaciones  privadas  (276) .  Hoy,  por  tratarse  de  contactos  inter- 
nacionales, aunque  privados,  hubieran  necesitado  la  previa  licencia. 

También  hemos  de  señalar  la  diversa  actitud  del  Magisterio  frente 
a  estas  reuniones  mixtas,  según  sean  organizadas  y  dirigidas  por  la 
Iglesia  o  emprendidas  por  los  Disidentes,  con  la  participación  de  los 
católicos.  En  el  primer  caso  Roma  está  en  favor  de  dichas  iniciativas, 
tomadas,  naturalmente,  las  debidas  cautelas.  Ejemplo  de  esto  son  las 
Asambleas  de  Velehrad  y  Ljubjiana,  a  las  que  asisten  y  toman  parte 
también  los  ortodoxos,  como  ya  antes  expusimos.  Y  es  que  en  estos  casos, 
los  peligros  que  hacen  a  Roma  estar  ausentes  de  esas  reuniones  cuando 
son  de  los  disidentes,  no  existen  en  el  easo  de  su  organización  y  ten- 
dencias católicas. 

Doctrinalmente  hablando,  la  postura  de  Roma  frente  a  los  conatos 
unionistas  disidentes,  está  no  menos  fija  y  clara,  desde  las  Cartas  del 
Card.  Patrizi,  en  tiempos  de  Pío  IX  hasta  la  Mortalium  ánimos  de 
Pío  XI,  pasando  por  la  Satis  cognitum,  de  León  XIII,  que  son  los  docu- 
mentos que  más  directamente  abordan  el  problema  de  la  unión  de  las 
Iglesias.  Junto  a  estos,  otros  muchos  que  hemos  reseñado,  unos  porque 
ratifican  estas  posturas  doctrinales ;  otros  porque  insisten  en  la  llamada 
a  los  disidentes,  formando  el  todo  una  verdadera  antología  doctrinal 
del  Magisterio  frente  al  problema  de  la  desunión,  visto  con  ojos  y  so- 
lución ecumenistas. 

La  solución  de  Roma,  exigida  por  derecho  divino,  es  siempre  una: 
Volver  al  regazo  de  la  Iglesia  Madre,  unidos  en  fe,  caridad  y  obediencia, 
en  comunión  todos  con  la  Sede  de  Pedro,  donde  radica  la  única  imdivi- 
sible Iglesia  de  Jesucristo:  ¡Volver! 

Los  disidentes  lo  han  entendido  sin  disimulos :  Por  eso  también  ellos 
con  claridad  siguen  respondiendo,  como  hace  siglos,  con  la  misma  acti- 
tud: ¡No!  como  lo  hace  Boegner  cuando  comenta  en  su  libro  El  Pro- 
blema de  la  Unidad  cristiana  esa  actitud  de  Pío  XI  en  la  Mortalium 
ánimos:  ¡Procurar  la  unión  de  los  cristianos,  es  favorecer  la  vuelta  de 
los  Disidentes! 

Nuestra  visión  sobre  la  viabilidad  de  la  reunión  de  las  Iglesias  disi- 
dentes con  Roma  no  puede,  lógicamente,  ser  distinta,  en  el  fondo,  de 
la  expuesta  en  las  líneas  precedentes,  ya  que  tenemos  los  mismos  elemen- 
tos de  juicio,  sobre  los  documentos  romanos,  los  documentos  y  actitudes 
de  los  Disidentes. 

En  consecuencia,  descartando  las  intervenciones  extraordinarias  de 
la  Providencia  divina,  que  por  ser  tales,  no  están  sometidas  a  previsiones 

(276)    Cfr.  Bivort  de  la  Saudék,  Angliccms  et  Catholiques,  65  ss. 
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humanas ;  y  teniendo  presentes  las  actitudes  doctrinales  con  sus  discre- 
pancias y  posiciones  totalmente  contrarias  en  puntos  básicos  para  la  con- 
fesionalidad  de  la  fe  cristiana,  íntegra  y  verdadera  como  la  profesa  la 
Iglesia  de  Roma;  recordando  el  lastre  que  tantos  siglos  de  separación 
han  ido  depositando  acá  y  allá  en  lo  que  se  refiere  al  mutuo  conocimien- 
to y  comprensión  mutua,  en  mentalidades  cerradas  muchas  veces  a  toda 
otra  visión  que  no  sea  la  propia;  no  olvidando  que  la  reunión  exigirá 
en  todos  delicada  y  exquisita  caridad  y  en  muchos  abnegación  y  renun- 
cias a  herencias  de  siglos  en  cuanto  a  costumbres  y  actitudes  religiosas, 
por  ser  incompatibles  con  la  verdadera  unidad  de  la  única  Iglesia  de 
Cristo,  así  como  las  exigencias  de  otros  factores  no  teológicos,  tanto  psico- 
lógicos como  morales,  e  incluso  materiales,  a  veces  inconfesables;  y,  fi- 
nalmente, viendo  los  siglos  que  han  hecho  falta  para  venir  nada  más 
que  a  una  actitud  irenista  y  a  un  ambiente  de  predisposición  psicológica, 
aunque  aun  con  reticencias  y  resabios  que  afloran  a  la  superficie  con 
no  rara  frecuencia,  tanto  en  la  Ortodoxia  como  en  la  Reforma,  tales 
como  las  expansiones  de  Amsterdam  y  Moscú  no  hace  aún  un  quinquenio, 
pensamos  que  la  empresa  unionista,  por  vías  ordinarias  de  la  evolución 
de  los  acontecimientos  humanos,  tiene  aún  por  delante  una  ruta  larga  y 
empinada.  ¿Cuánto  tiempo?  Aquí  pensamos  como  Congar :  ¡sólo  Dios 
lo  sabe! 

Un  detalle,  con  todo,  no  debemos  pasar  por  alto.  La  influencia  que 
estas  posturas  doctrinales  de  los  pensadores  disidentes  tenga  en  la  masa 
de  los  creyentes.  Si  recordamos  que  ellos  carecen  de  la  norma  firme  de  un 
magisterio  definitorio,  sobre  todo,  los  reformados,  podríamos  suponer 
que  dicha  influencia  es  menor  de  lo  que  pueda  aparecer.  Y  por  tanto, 
que  a  esas  posturas  cerradas  de  los  teólogos  puedan  corresponder  acti- 
tudes más  propicias  de  los  simples  fieles  respectivos.  Este  dato  tiene 
su  contrapartida  histórica  en  el  hecho  de  que  no  fueron  los  fieles  en 
general  los  que  se  apartaron  en  el  cisma  y  en  la  reforma  de  la  Iglesia 
Madre  de  Roma.  Se  encontraron  separados  por  sus  superiores  religiosos 
y  dirigentes  teólogos.  No  fueron  las  ovejas,  sino  los  pastores  los  que  se 
fueron,  llevándoselas  consigo  lejos  de  Roma.  ¿Se  dará  para  la  vuelta  el 
caso  que  no  se  dió  para  la  salida?  No  lo  creemos  probable.  Seguirán 
dándose,  como  hasta  ahora,  los  retornos  individuales  de  las  conversiones 
personales.  Pero  por  consoladoras  que  sean,  no  solucionan  el  problema 
de  la  desunión  cristiana.  El  "Movimiento  de  Oxford"  produjo  mara- 
villosos frutos  de  conversiones  particulares.  Pero  la  aspiración  del  mismo, 
tan  fomentada  por  Pusey  y  algunos  otros  anglicanos,  de  la  vuelta  colec- 
tiva, no  ha  llegado  aún  después  de  más  de  un  siglo  de  esfuerzos  en  ese 
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sentido.  Ya  vimos  cómo  Batiffol,  uno  de  los  conversadores  de  Malinas, 
lo  considera  en  su  informe  privado  a  Pío  XI  como  una  quimera. 

Terminemos  con  unas  palabras  luminosas  de  León  XIII :  "Nuestros 
ojos  puede  ser  que  no  vean  realizada  esta  unión  de  las  Iglesias,  a  la  cual 
tendemos.  Pero  (reguardémonos  de  calificar  imprudentemente  como  vana 
utopia — palabra  indigna  de  los  labios  de  un  creyente — el  hecho  de  aspi- 
rar a  ella  sin  cesar.  Está  ahí,  en  el  evangelio  viviente,  esta  dulce  y 
cierta  promesa  del  Salvador:  ¡se  hará  un  solo  rebaño  y  un  solo  Pastor"! 
¿Se  pretenderá,  pues,  que  el  Vicario  de  Cristo  deje  de-  trabajar  infati- 
gablemente y  con  amor  para  llevarla  a  cabo?  ¡Dios  no  lo  quiere!  (277). 


CONCLUSION 

Nuestra  conclusión,  expresada  ya  nuestra  impresión  general  sobre  la 
viabilidad  de  la  reunión,  se  condensa  en  tres  puntos : 

o)  Lo  que  Roma  quiere  y  procura:  Quiere  la  reunión  de  todos  los 
cristianos,  conforme  al  deseo  y  mandato  del  Señor,  para  formar  un  solo 
rebaño  bajo  un  solo  Pastor,  volviendo  los  que  se  separaron  del  único 
redil  de  Cristo,  a  integrarse  en  él  por  la  profesión  de  una  misma  fe  y 
la  aceptación  de  una  misma  autoridad :  la  fe  católica,  apostólica,  romana, 
y  la  autoridad  del  Primado  de  Pedro,  del  que  son  legítimos  sucesores 
los  Pontífices  de  Roma.  Esto  quiere,  y  esto  y  sólo  esto  procura  en  sus 
esfuerzos  unionistas,  i  Para  Roma  unir  es  volver ! 

fe)  Lo  que  rechaza  y  prohibe:  Esto  supuesto,  Roma  no  rechaza  la 
unión  ni  prohibe  trabajar  por  ella.  La  quiere  y  manda  a  todos,  obispos 
y  fieles,  trabajar  por  todos  los  medios  adecuados  para  conseguirla. 

Pero  rechaza  la  reunión,  tal  como  la  conciben  los  "ecumenistas",  ya 
que  en  ella  late  un  gravísimo  error,  tanto  contra  la  naturaleza  de  la 
Iglesia  en  general,  como  contra  su  unidad  divina,  así  como  contra  la 
constitución  divina  del  Primado  del  Romano  Pontífice,  como  sucesor  de 
Pedro.  Y  en  consecuencia,  prohibe  a  los  católicos,  sacerdotes  y  fieles, 
trabajar  con  los  "ecumenistas"  para  conseguir  una  reunión  como  ellos 
la  conciben  y  procuran,  ya  sea  por  medios  de  confrontaciones  doctrinales 
libres  y  mixtas,  públicas  o  privadas,  ya  sea  por  medios  generales,  como 
asociaciones  para  orar  por  la  unión  de  los  cristianos. 

c)  Visión  actual  del  problema:  Sobre  esa  visión  general  ya  dada,  el 
problema  actual  de  la  reunión  cristiana,  es  un  problema  de  obediencia 


(277)    Cfr.  Auv.ert.  o.  c.  pág.  58. 
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y  sumisión  a  las  normas  de  Roma,  que  no  sólo  prohibe  la  cooperación 
con  los  movimientos  ecumenistas  disidentes,  sino  que  manda  a  los  ca- 
tólicos trabajar  bajo  la  dirección  y  vigilancia  de  los  obispos,  para  conse- 
guirla, fomentándola  con  todos  los  medios  aptos:  la  oración,  la  ejem- 
plaridad,  la  benevolencia  y  comprensión,  el  mutuo  conocimiento,  la 
acción  apostólica.  Mucho  se  ha  hecho  ya  en  todos  estos  órdenes.  Queda 
todavía  mucho  por  hacer,  sobre  todo  por  llevar  al  pueblo  cristiano  una 
visión  exacta  y  objetiva  de  lo  que  es  y  lo  que  exige  el  problema  de  la 
unión  de  los  cristianos  (278) . 


(278)  Recordamos  la  advertencia  ya  anteriormente  hecha,  sobre  la  supresión,  por 
razones  de  brevedad,  de  abundantes  datos  en  este  estudio,  que  aparecerá  completo 
en  una  obra  que  preparamos. 
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Luego,  según  la  Iglesia  Católica-Romana,  no  cabe  hablar  pro- 
piamente de  reunión  de  las  iglesias  cristianas,  sino  del  re- 
torno de  las  iglesias  disidentes  al  seno  de  la  única  y  verdadera 
Iglesia. 

III.  Razones  de  orden  práctico: 

IV.  Conclusión : 

La  intolerancia  de  la  Iglesia  frente  al  movimiento  ecuménico 
actual  no  supone  en  ella  una  intransigencia  total  respecto 
de  la  unión  de  todos  los  cristianos  ya  que,  por  otra  parte, 
es  eso  lo  que  ha  buscado  con  insistencia  maternal  a  partir 
del  momento  de  la  separación. 


ES  frecuente  la  acusación  de  intolerancia  hecha  a  la  Iglesia  Ca- 
tólica en  relación  con  su  postura  acerca  de  ciertos  problemas 
de  índole  diversa.  Al  enjuiciar  de  ese  modo  la  actitud  de  la 
Iglesia,  sus  adversarios  no  han  pretendido  otra  cosa  que  desautorizarla  y 
desvalorizarla,  a  la  vez  que,  ante  el  fracaso  consiguiente,  culparla  a  Ella 
del  mismo. 

Este  es,  en  realidad,  el  fenómeno  observado  recientemente  en  el  pro- 
blema concreto  creado  en  el  mundo  cristiano  por  el  movimiento  eeumc- 
nista.  Ante  la  negativa  constante  y  clara  de  Roma  para  no  enrolarse, 
como  una  iglesia  más,  en  ese  movimiento,  sus  adversarios  la  acusan  de 
intolerante  y  quisieran  hacer  recaer  sobre  Ella  la  responsabilidad  del 
fracaso  de  la  unión  de  todos  los  cristianos. 

Por  su  parte,  la  Iglesia  Católica  no  rechaza  esa  acusación  de  intole- 
rancia, que — para  Ella — es  un  deber  nacido  de  un  mandato  de  Cristo. 
La  admite,  a  la  vez  que  la  justifica  plenamente.  Esta  justificación  o, 
mejor  dicho,  las  razones  teológicas  de  la  misma,  son  el  objeto  propio  y 
concreto  de  nuestro  trabajo. 

*  *  # 

El  mundo  moderno  se  mueve  bajo  el  signo  de  la  unidad.  Es  un  hecho 
manifiesto  e  innegable. 

En  el  orden  político  se  busca  la  unidad  de  los  pueblos  en  una  estruc- 
tura supranacional,  en  la  que,  conservando  cierta  autonomía  e  indepen- 
dencia, se  eviten  los  errores  y  las  consecuencias  nefastas  de  un  naciona- 
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lismo  exclusivista  y  totalitario.  Las  guerras  de  la  Historia  moderna,  con 
sus  grandes  injusticias  internacionales  y  con  los  grandes  odios  inevita- 
bles que  han  engendrado  en  los  pueblos,  son  el  mejor  exponente  de  ese 
estado  de  cosas  que  se  pretende  atajar  con  la  unidad  política  de  las  na- 
ciones. 

Este  movimiento  político,  que  hace  un  cuarto  de  siglo  parecía  una 
bella  utopía,  hoy  ha  tomado  cuerpo  real,  si  bien  la  eficacia  de  esa  unión 
es  todavía -muy  precaria,  como  los  hechos  recientes  nos  demuestran.  Sin 
embargo,  esta  ausencia  de  eficacia  no  dice  nada  contra  esa  tendencia 
unionista  en  el  orden  político,  de  tanto  empuje  y  tan  sentida  en  la  vieja 
Europa. 

Idéntica  tendencia  se  vive  en  el  orden  social  y  económico,  cuyos 
problemas  sangrantes,  sobre  todo  a  partir  de  las  últimas  guerras  euro- 
peas, no  pueden  ser  resueltos  sino  mediante  la  cooperación  económica  y 
social  de  los  pueblos.  Bien  es  verdad  que,  en  la  práctica,  también  la  in- 
diferencia, las  intenciones  bastardas  e  incluso  la  mala  voluntad  malo- 
gran, ya  desde  el  principio,  la  eficacia  de  esa  cooperación  social  y  eco- 
nómica de  Europa. 

En  el  orden  religioso  es,  sin  duda,  donde  más  se  ha  insistido  y  donde 
más  sinceridad  y  convicción  ha  logrado  ese  movimiento  unionista,  si  bien 
los  resultados — hasta  la  fecha — hayan  sido  también  muy  precarios.  Y  es 
que  la  Humanidad  va  convenciéndose  de  que  el  factor  religioso  es  in- 
dispensable para  el  reinado  de  la  paz  y  de  la  justicia  entre  los  pueblos. 
Es  verdad  que  ha  sido  preciso  pasar  por  grandes  errores  y  aberraciones 
y  catástrofes  sociales  y  morales  antes  de  llegar  a  esa  convicción.  Pero  ya 
se  ha  abierto  camino  en  la  conciencia  de  los  pueblos,  adquiriendo  una 
importancia  vital  en  ese  proceso  de  unificación  y  estructuración  supra- 
nacional  de  los  mismos. 

Concretamente,  Europa  vive  esa  convicción  de  una  manera  más  des- 
tacada, porque  el  factor  religioso  tiene  una  importancia  especial  en  su 
historia  y  en  su  cultura.  La  civilización  europea,  la  clásica  civilización 
europea,  es  esencialmente  cristiana  en  sus  rasgos  esenciales  y  caracterís- 
ticos. Y  de  ahí  que,  ante  el  enemigo  común  que  pretende  destruir  esa 
civilización,  busquen  los  cristianos  la  unión  que  pueda  defender  ese  pa- 
trimonio sagrado  que  les  legaron  sus  antecesores. 

Desgraciadamente,  esa  unión  de  los  cristianos  europeos,  tan  necesa- 
ria en  la  hora  presente,  no  existe.  Europa  está  dividida  religiosamente 
— podemos  decir — en  dos  grandes  bandos,  con  dos  concepciones  diversas, 
aunque  ambas  cristianas:  la  católica  y  la  protestante.  Ambas  concep- 
ciones irreductibles  en  sí  mismas  e  irreductibles  en  la  práctica,  después 
de  varios  siglos  de  separación. 
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No  obstante  esta  irreductibilidad,  los  conatos  y  tentativas  de  unión 
de  ambas  concepciones  han  sido  frecuentes  a  través  de  la  Historia.,  tanto 
por  parte  de  Roma  como  por  parte  de  las  iglesias  disidentes.  Estos  co- 
natos se  han  acentuado  recientemente,  de  una  manera  especial  por  parte 
de  las  iglesias  protestantes,  y  se  han  organizado  bajo  la  forma  del  lla- 
mado movimiento  unionista  o  ecumenista. 

Este  movimiento,  tal  como  se  nos  presenta  en  nuestros  días  y  en  su 
significación  y  finalidad  concreta:  la  unión  de  las  iglesias  cristianas, 
tiene — a  nuestro  juicio — relación  directa  con  esa  tendencia  irenista,  de 
la  mano  abierta  para  todos,  tan  en  boga  en  otros  países,  donde  el  pro- 
blema de  la  coexistencia  de  actitudes  y  concepciones  religiosas,  doctri- 
nales y  políticas  ofrece  y  tiene  de  verdad  caracteres  tan  graves.  El  ecu- 
menismo  no  sería  más  que  una  aplicación  concreta  de  ese  irenismo  al 
problema  planteado  por  la  actual  desunión  de  las  iglesias  cristianas. 

Característica  fundamental  de  este  movimiento — según  el  profesor 
Colombo  (1) — y  lo  que  le  distingue  de  otras  tentativas  anteriores  para 
llegar  a  la  unión  de  los  cristianos  entre  sí  es  el  deseo  y  la  esperanza  de 
sus  promotores  de  llegar  a  la  unión  de  todos  los  cristianos,  no  por  con- 
versiones particulares  de  una  comunidad  cristiana  a  otra  que  es  consi- 
derada como  la  verdadera  Iglesia  de  Cristo,  sino  por  la  integración  de 
todas  las  comunidades  cristianas  actuales  en  una  unidad  religiosa  supe- 
rior, que  sería — solamente  ella — la  verdadera  Iglesia  de  Cristo.  Es  decir, 
ninguna  de  las  iglesias  cristianas  actuales  representaría  la  verdadera 
Iglesia,  sino  que  ésta  se  halla  todavía  por  realizar.  Y  su  logro  ha  de 
obtenerse  a  través  de  la  unión  de  todas  las  iglesias  cristianas  particu- 
lares. 

Es  más,  esta  unión  hay  que  entenderla,  no  al  modo  tradicional  de 
la  Iglesia  Católica,  sino  de  una  forma  nueva,  como  expresamente  afirma 
el  vicario  anglieano,  de  la  Santísima  Trinidad  de  Brigthon,  Reverendo 
D.  R.  Davies  :  "Las  iglesias  (así,  en  plural)  buscan  una  nueva  unidad. 
Si  se  entiende  por  unidad  la  creación  de  la  iglesia  "una",  abiertamente 
mundial  y  "singular",  entonces  no  se  responde  con  esto  a  la  aspiración 
de  los  anglicanos  y  ortodoxos  y  protestantes.  Al  hablar  de  la  unidad, 
queremos  decir  que,  a  pesar  de  las  diferencias,  intocables  por  cierto,  la 
Asamblea  la  de  Amsterdam)  comprueba  la  existencia  de  una  asocia- 
ción, verdadera  y  real,  entre  las  iglesias,  más  profunda  y  persistente 
que  las  divisiones  teológicas :  nosotros,  todos,  juntos  oramos  y  adoramos 
a  Dios"  (2). 


(1)  Prof.  Carlos  Colombo:  "iEs  posible  la  unión  de  los  cristianos?".  En  "Documen- 
tos", n.  4,  San  Sebastián,  1950,  pág.  133. 

(2)  En  "Daily  Mail",  9  septiembre  1948. 
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Naturalmente,  la  iglesia  Católica  no  podía  estar  de  acuerdo  con  esta 
concepción  de  la  unidad.  Y  aquí  es  precisamente  donde  radica  la  opo- 
sición e  intolerancia  suyas  respecto  del  movimiento  "tcumenista" ,  así 
concebido,  tanto  en  el  orden  teórico  como  en  el  práctico. 

El  Romano  Pontífice  Pío  XII  nos  previene  ya  en  la  Humani  generis 
de  una  manera  que  no  deja  lugar  a  dudas  contra  cierto  irmúsnvo. 
Dice  así:  "Plures  enim  sunt,  qui  humani  generis  discordiam  ac  mentium 
confusionem  deplorantes,  imprudenti  animorum  studio  permoti,  ímpetu 
quodam  moventur  atque  impenso  desiderio  flagrant  infrigendi  saepta, 
quibus  probi  honestique  viri  invicem  disjunguntur,  "irenismum"  talem 
amplectentes  ut,  quaestionibus  missis  quae  homines  separant,  non  modo 
respiciant  ad  irruentem  atheismum  communibus  viribus  propulsandum, 
sed  etiam  ad  opposita  in  rebus  quoque  dogmaticis  reconeilianda".  Y 
un  poco  más  adelante  añade  todavía:  "At  vero  imprudenti  aestuantes 
"irenismo",  nonnulli  veluti  óbices  ad  fraternam  unitatem  restaurandam 
ea  putare  videntur,  quae  ipsis  legibus  et  principiis  a  Christo  datis  inni- 
tuntur  itemque  institutis  ab  eo  conditis...,  quibus  collapsis  omnia.  uniun- 
tur  quidem,  sed  solummodo  in  ruinam"  (3) . 

Estas  graves  palabras  de  la  Encíclica  van  dirigidas  a  los  católicos 
y  aluden,  por  tanto,  al  movimiento  irenista  nacido  y  propagado  entre 
ellos.  No  obstante,  su  perspectiva  es  más  amplia  y  abarca  también  a  ese 
mismo  movimiento,  tal  como  se  presenta  hoy  día  fuera  del  catolicismo. 
De  una  manera  directa  parece  aludirse  al  ecwmenisnw,  ya  que  entre  los 
errores  señalados  en  la  Encíclica  se  incluye  lo  que  hemos  llamado  carac- 
terística fundamental  de  ese  movimiento,  a  saber :  la  no  identidad  entre 
cualquiera  de  las  comunidades  cristianas  actuales  y  la  verdadera  Igle- 
sia, el  Cuerpo  místico  de  Cristo,  cuya  realidad  histórica  está  todavía  por 
lograr :  "Quídam  censen t — dice  el  Papa — se  non  devinciri  doctrina  pau- 
cis  ante  annis  in  Encyclicis  Nostris  Litteris  expósita,  ac  fontibus  "reve- 
lationis"  innixa,  quae  quidem  docet  corpus  Christi  mysticum  et  Eccle- 
siam  Catholicam  Romanam  unum  idemque  esse"  (4) . 

Pero  no  sólo  en  el  orden  doctrinal  se  da,  por  parte  de  Roma,  esa  opo- 
sición al  ¿eurrwnismo  así  concebido.  En  la  práctica  reviste  caracteres  más 
acentuados.  En  contraste  con  actitudes  anteriores,  Roma  no  permitió 
ni  siquiera  en  plan  de  meros  observadores,  asistir  a  ningún  católico  a  la 
asamblea  de  Amsterdam,  del  verano  del  48,  tenida  como  la  primera 
reunión  pública  y  solemne  de  ese  movimiento  entre  los  cristianos,  o, 
según  ellos  quieren,  como  el  primer  Concilio  Ecuménico  de  las  Iglesias. 


(3)  "Act.  Apost.  Sedis",  XLII,  1950,  pp.  564-565. 

(4)  "Act.  Apost.  Sedis",  XLII,  1950,  p.  571. 
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Los  escritores  católicos  que  asistieron,  lo  hicieron  sin  representación  ofi- 
cial ninguna,  y  sí  únicamente  como  meros  redactores  de  información  de 
algunos  periódicos  europeos. 

Poco  antes  el  Santo  Oficio,  en  el  "Monitum"  Cum  compertum,  avisaba 
ya.  a  los  católicos  que  no  se  permitiría  la  asistencia  de  ningún  católico 
a  las  reuniones  ecumenista-s.  Y  el  Santo  Padre,  en  uno  de  sus  discursos 
habituales  a  los  peregrinos,  recalcó  la  orden  anterior :  "Sabemos — dice — 
con  cuanta  insistencia  reclaman  numerosos  católicos  y  no  católicos  la 
unidad  de  la  fe.  Si  la  Iglesia  es  inflexible  con  todo  lo  que  pudiera  tener 
solamente  la  apariencia  de  compromiso  o  de  arreglo  entre  la  fe  católica 
y  las  demás  confesiones,  o  de  confusión  con  ellas,  precisamente  es  por 
ser  la  roca  infalible  y  segura.,  la  fuente  de  toda  verdad  y  gracia  plena, 
que  proviene  de  Cristo". 

Puestos  a  buscar  los  motivos  que,  en  concreto,  indujeron  a  Roma 
a  adoptar  con  relación  a  la  Asamblea  de  Amsterdam  esa  actitud  de 
intransigencia,  en  contraste  con  actitudes  anteriores  en  ocasiones  simi- 
lares, tendríamos  que  hallarlos  en  la  misma  naturaleza  de  dicha  Asam- 
blea. En  efecto,  mientras  las  reuniones  anteriores,  y  en  concreto  las  de 
Oxford  y  Edimburgo,  eran,  substancialmente,  reuniones  de  estudio,  y 
los  que  a  ellas  asistían  y  en  ellas  participaban  lo  hacían  en  plan  de 
estudiosos,  que  buscan  los  medios  y  el  modo  de  llegar  a  la  unión  de  los 
cristianos,  la  Asamblea  de  Amsterdam  se  presentaba  como  la  reunión 
oficial,  constitutiva,  de  un  organismo,  del  Consejo  Ecuménico  de  las 
Iglesias,  prejuzgando  con  ello,  de  antemano,  la  solución  que  había  de 
darse  al  problema  de  la  reunión  de  los  cristianos  desunidos.  Solución 
que,  de  ninguna  forma,  podía  admitir  la  Iglesia  Católica. 

Se  concibe,  pues,  muy  bien  que  la  postura  de  Roma  frente  a  ese 
movimiento  unionista,  así  concebido,  sea  una  postura  de  intolerancia, 
inflexible,  como  nos  dice  el  mismo  Romano  Pontífice,  porque,  de  lo  con- 
trario, cualquier  compromiso  o  confusión  implicaría  la  renuncia  de  su 
verdad  como  Esposa  única  y  verdadera  de  Cristo. 

Roma,  sin  embargo,  no  se  ha  desentendido  en  absoluto  del  problema 
de  la  reunión  de  los  cristianos.  No  podía  hacerlo,  porque  cae  de  lleno 
dentro  del  catolicismo  un  irenismo  y  un  ecumenisnw  ortodoxos,  que  han 
constituido  el  anhelo  apostólico  de  los  Romanos  Pontífices  a  partir  de 
los  días  mismos  en  que  se  llevó  a  cabo  la  separación. 

Sin  detenernos  en  el  estudio  de  toda  esta  actitud  sincera  por  par- 
te de  Roma  a.  ese  ecumenismo  ortodoxo,  que  no  cae  dentro  de  los  límites 
concretos  de  nuestro  trabajo,  queremos,  sin  embargo,  fijarnos  un  poco  en 
algunos  de  los  documentos  últimos  emanados  de  Roma. 
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Pío  XII  ha  acogido  solícitamente  ese  movimiento.  En  uno  de  sus 
mensajes  de  Navidad,  precisamente  en  el  del  Año  Santo,  deja  clara  cons- 
tancia de  ese  deseo  y  anhelo  suyo,  dando,  a  la  vez,  un  mentís  a  todos 
aquellos  que  juegan  con  la  pretendida  intolerancia  de  la  Iglesia  Católica. 

Sin  duda  ese  mismo  anhelo  y  ese  interés  en  favor  de  esa  labor  de 
acercamiento  entre  todos  los  cristianos,  son  los  que  han  llevado  a  los 
Romanos  Pontífices  a  hacer  ciertas  concesiones,  sin  menoscabo  del  dogma 
y  la  moral  que  Cristo  la  ha  confiado,  para  que  sea  su  fiel  guardián. 
Ya  Pío  IX  y,  posteriormente,  León  XIII,  en  la  invitación  hecha  a 
los  orientales  para  su  retorno  a  la  Iglesia  verdadera,  daban  la  segu- 
ridad de  que  tal  retorno  no  implicaría  disminución  alguna  de  los  de- 
rechos y  atributos  legítimos  de  sus  iglesias  respectivas,  "porque — decía 
León  XIII — ha  estado  siempre  y  siempre  estará  en  las  intenciones  de 
la  Santa  Sede,  como  en  sus  tradiciones  más  constantes,  usar  con  todo  el 
pueblo  un  gran  espíritu  de  condescendencia  y  tener  un  gran  miramiento 
con  sus  orígenes  y  con  sus  costumbres"  (5) . 

De  una  manera  más  concreta  ha  quedado  recogida  oficialmente  esa 
actitud  favorable  en  un  documento  del  Santo  Oficio,  en  la  Instrucción 
De  motiorue  oecwrumica,  del  20-XII-1949,  si  bien  no  fué  publicado  hasta 
el  28  de  febrero  del  año  siguiente.  Recojamos  brevemente  algunas  de  sus 
afirmaciones. 

En  el  prefacio  de  la  Instrucción  se  advierte  ya  claramente  la  actitud 
de  Roma,  favorable  en  principio,  a  ese  movimiento:  "Ecclesia  Catholica, 
etsi  congressibus  ceterisque  conventibus  "oecumenicis"  non  intervenit, 
nunquam  tamen  destitit,  ut  ex  pluribus  documentis  pontificas  colligitur, 
ñeque  unquam  in  posterum  desistet  intensissimis  studiis  prosequi  assi- 
duisque  ad  Deum  precibus  fovere  omnes  conatus  ad  illud  obtinendum 
quod  tantopere  Christo  Domino  cordi  est,  videlicet  ut  omnes,  qui  credunt 
in  Ipsum,  "sint  consummati  in  unum"  (Jn.,  XVII,  23)  (6). 

Poco  después,  en  la  primera  norma  que  establece,  según  la  cual  es  a 
los  obispos  y  a  ellos  solos  a  quienes  compete,  en  materia  tan  delicada, 
promover,  dirigir  y  vigilar  todo  lo  referente  al  movimiento  ecumenista 
por  parte  de  los  católicos,  vuelve  a  insistir  en  esa  misma  actitud:  "Quum 
praefata  "reunió"  ad  Ecclesiae  munus  et  officium  potissimum  pertineat, 
speciali  cura  episcopos,  quos  "Spiritus  Sanctus  posuit  regere  Ecclesiam 
Dei"  (Act.,  XX,  28),  eidem  attendere  oportet.  Ipsi  igitur  non  solum  di- 
ligenter  et  efficaciter  universae  huic  actioni  invigilare  debent,  verum 
etiam  prudenter  eam  promoveré  et  dirigere,  tum  ut  adjuventur,  qui 


(5)  Carta  "Praeclara  gratulationia" ,  "Acta  Leonis  XIII",  vol.  XIV,  pp.  195-204. 

(6)  "Act.  Apost.  Sedis".  vol.  XLII,  1950.  pag.  142. 
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veritatem  veramque  Ecclesiam  exquirunt,  tum  ut  arceantur  a  fidelibus 
pericula,  quae  actionem  ipsius  "motionis"  facile  consequuntur"  (7). 

Son  estos  peligros  los  que,  sin  duda,  han  originado  la  Instrucción, 
para  poner  las  cosas  en  su  punto  y  evitar  que  los  católicos  caigan  ino- 
centemente en  ellos:  "Conatus  autem  quídam  a  diversis  sive  personis 
sive  etiam  coetibus  ad  reconciliandos  cum  Ecclesia  Catholica  dissiden- 
tes  christianos  hucusque  sucepti,,  quamvis  optimis  inspirentur  inten- 
tionibus,  non  semper  rectis  innituntur  principiis,  et  si  quando  innitan- 
tur,  tamen  peculiaribus  non  carent  periculis,  quemadmodum  etiam  expe- 
rientia  jam  est  compertum.  Quare  Supremae  huic  S.  Congregationi,  cui 
incumbit  cura  depositum  fidei  conservandi  integrum  ac  tuendi,  oppor- 
tunum  visum  est  in  memoriam  revocare  et  praecipere  ea,  quae  sequun 
tur"  (8). 

•  Es,  pues,  clara  y  lógica  también  esta  postura  de  la  Iglesia  de  Roma 
frente  a  todo  ecumenismo  ortodoxo,  que  lleve  como  finalidad  suprema 
el  retorno  de  los  disidentes  al  seno  de  la  verdadera  Iglesia. 

Fijándonos  con  un  poco  más  de  detención — ya  que  esto  es  lo  que  cae 
directamente  bajo  el  objeto  de  nuestro  trabajo — ,  en  la  primera  actitud 
de  la  Iglesia  Católica  frente  al  eoumenismo;  es  decir,  analizando  esa 
postura  de  intransigencia  e  intolerancia  frente  al  ecumenismo,  tal  como 
lo  conciben  los  protestantes,  sería  absurdo  pensar  que  fuera  fruto  de 
un  capricho  o  de  una  soberbia  intransigente. 

Los  protestantes,  en  parte  al  menos,  suelen  concebirla  de  ese  modo, 
como  fruto  de  una  intransigencia  apriorística,  nacida  de  la  soberbia 
de  Roma  con  relación  a  los  demás  cristianos.  Es  la  impresión  que  se 
saca  analizando  la  reacción  protestante  ante  la  constante  negativa  de 
Roma  para  formar  parte  en  ese  movimiento.  De  hecho  esa  reacción  pre- 
valeció también  en  la  Asamblea  de  Amsterdam.  Especialmente  fué  el 
teólogo  Barth  quien  atacó  fieramente  a  los  católicos  por  su  ausencia  de 
la  Asamblea,  queriendo  además,  convencer  a  los  delegados  presentes  para 
que  no  dieran  importancia  a  esa  ausencia.  En  el  fondo  se  sentían  doli- 
dos por  haber  anunciado  Roma  que  rechazaría  toda  invitación  que  le  fue- 
ra hecha  en  ese  sentido. 

Sin  embargo,  repetimos,  esa  actitud  de  Roma  tiene  que  tener  lógi- 
camente sus  razones,  sus  motivos,  que  la  justifiquen  plenamente  ante  todo 
hombre  de  buena  voluntad.  Los  exige,  por  otra  parte,  esa  simpatía  y  ese 
interés  mostrado  por  un  ecumenismo  rectamente  concebido,  que  prue- 
ban, a  la  vez,  suficientemente,  que  si  Roma  repulsa  ese  movimiento  tal 


<7)  "Act.  Apost.  Sedis".  vol.  XLII,  1950,  pág.  143. 
(8)    Ibidem,  págs.  142-143. 
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como  lo  presentan  los  protestantes,  no  es  por  lo  que  tiene  de  inspiración 
y  fondo  cristianos,  sino  por  el  modo  concreto  de  concebirlo,  inarmoniza- 
ble con  la  verdad  que  Cristo  confiara  a  su  Iglesia.  "La  fría  repulsa  — di- 
ce Wurster — frente  al  movimiento  ecuménico,  que  constituye  el  acento 
fundamental  de  todas  las  manifestaciones  pontificias  relativas  a  esta 
cuestión,  y  más  aún  la  enérgica  resolución  que  imprime  a  esta  actitud 
la  forma  jurídica,  pudieran  inducir  a  pensar — erradamente — que  la 
Iglesia  Católica  rechaza  a  priori  el  movimiento  ecuménico.  La  posesión 
de  la  certeza  interna,  la  plenitud  de  la  verdad  y  del  poder  (plenitudo 
potestatis),  no  deben  confundirse  con  la  terquedad  cerril,  del  mismo 
modo  que  la  prudencia  no  se  identifica  con  la  desconfianza"  (9). 

¿Cuáles  son.  por  tanto,  las  razones  en  que  se  apoya  esa  intolerancia 
de  la  Iglesia  respecto  del  movimiento  ecuménico  f 

Es  posible  un  doble  proceso  en  la  determinación  de  esas  razones. 
Uno  de  ellos,  apriorístico,  que  nos  llevaría  a  señalar  todas  las  posibles 
razones  valederas  para  justificar  la  actitud  de  Roma;  el  otro,  más  po- 
sitivo, basado  en  el  estudio  de  los  documentos  pontificios,  para  descu- 
brir en  ellos  las  razones  concretas  alegadas  por  Roma.  Este  segundo 
proceso  es  el  más  razonable  y  el  más  serio,  especialmente  en  nuestro 
caso  concreto.  Por  otra  parte,  "no  basta — dice  el  P.  Gonsette — para 
justificar  plenamente  el  Moniticm  del  Santo  Oficio  hacer  notar  que 
no  es  otra  cosa  que  la  renovación  de  una  disciplina  ya  existente  desde 
hace  mucho  tiempo ;  esta  clase  de  fidelidad  perezosa  iría  en  desdoro  de  la 
misma  Iglesia...  Es  preciso  leer  esas  prescripciones  a  la  luz  de  los  mo- 
tivos que  han  justificado  su  renovación  e  interpretarlas  a  la  luz  de  las 
circunstancias  concretas  que  pueden  determinar  la  aplicación  de  las 
mismas"  (10). 

Es  verdad  que  no  conocemos  de  una  manera  explícita  todas  las 
razones  que  han  motivado  la  actitud  intransigente  de  Roma.  En  los 
documentos  que  vamos  a  analizar  no  se  nos  dicen  de  una  manera  taxa- 
tiva. Sin  embargo,  leyendo  entre  líneas  y  ateniéndonos  a  ciertos  co- 
mentarios oficiosos,  podemos  entrever  algunas  de  esas  razones. 

Adelantamos  que  solamente  nos  fijamos  para  este  análisis  en  los 
dos  documentos  últimos  emanados  del  Santo  Oficio  relativos  al  movi- 
miento ecumenista  y  en  otros  anteriores  expresamente  citados  por  ellos. 
Son  los  documentos  siguientes : 

Monittm  del  Santo  Oficio:  "Cnm  compertum  sit..."  (5-VI-1948); 
Instructio  del  Santo  Oficio:  "De  motione  oecumenica"  (20-XII-1949) ; 


(9)  Antonio  Wurster:  La  Asamblea  Ecuménica  de  Amsterdam;  "Arbor",  vol.  37, 

1949.  p.  114. 

(10)  J.  Gonsette,  S.  J.  :  "Nouv.  Rev.  Théologique".  71.  1949.  p.  524. 
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Encíclicas:  "Satis  cognitum",  de  León  XIII  (20-1-1896),  y  "Mortaivwm 
ánimos",  de  Pío  XI  (6-1-1928). 

La  Instruetio  "De  motione  oecumenica"  vino  a,  ser  en  la  mente  del 
Santo  Oficio  como  un  complemento  detallado  o  como  una  explicación 
precisa  del  Monitum  del  año  anterior.  En  su  primera  norma  dice  así: 
"Quapropter  imprimis  plañe  perspecta  habere  debent  quaecumque  in 
suis  dioecesibus  per  illam  "Motionem"  constituía  sunt  ac  geruntur.  Ad 
hoc  Sacerdotes  idóneos  designabunt,  qui,  justa  doctrinam  et  normas  a 
Sancta  Sede  praescriptas,  v.  gr.,  per  Litteras  Encyclicas  "Satis  cogni- 
tum", "Mortalium  ánimos"  et  "Mystici  Corporis  Christi",  omnia  ad 
"Motionem"  attinentia  sedulo  attendant,  deque  iis,  modo  ac  tempore 
statuto  sibi  referant"  (11). 

Habrá,  pues,  que  atenerse  a  las  directrices  señaladas  en  esos  docu- 
mentos y  descubrir  en  ellas  las  razones  que  las  justifiquen  y  que  justi- 
ficarán, a  la  vez,  la  actitud  actual  de  Roma  frente  al  movimiento  ecu- 
nvenista. 

Ambos  documentos  se  han  preocupado  particularmente,  cada  uno  en 
su  tiempo  y  en  sus  circunstancias  especiales,  de  precisar  el  concepto 
católico  de  la  Iglesia  y  de  su  unidad  frente  al  problema  de  la  unión  de 
los  cristianos.  Lo  que  autoriza  a  pensar  que  la  razón  teórica,  doctrinal, 
que  sostiene  la  actitud  de  Roma  de  intransigencia  frente  al  ecumenismo, 
tal  como  lo  conciben  y  propagan  los  protestantes  y  anglicanos,  está 
precisamente  en  ese  concepto  de  la  Iglesia  y  de  su  unidad,  totalmente 
inarmonizable  con  el  concepto  que  ofrece  el  ecumenismo  en  cualquiera 
de  sus  formas.  Mientras  esa  irreductibilidad  de  conceptos  en  esa  cues- 
tión previa,  pero  fundamental,  no  desaparezca  de  antemano,  la  Iglesia 
Católica  no  tiene  nada  que  hacer  ni  que  esperar  de  una  Asamblea  del 
movimiento  ecumenista.  Su  presencia  en  ella,  en  plan  de  igual,  supon- 
dría una  claudicación,  que  la  Iglesia  de  Roma,  en  conciencia,  no  puede 
permitirse. 

Esta  razón  teórica,  doctrinal,  dogmática,  que  resalta  a  través  de  las 
dos  Encíclicas  citadas,  es  la  razón  fundamental,  a  nuestro  juicio,  y  la 
que  merece,  por  tanto,  un  poco  más  de  detención. 

Para  comprender  el  alcance  y  valor  de  esta  razón,  así  como  la  legi- 
timidad de  la  postura,  consiguiente  de  Roma,  es  conveniente  recordar, 
aunque  sea  brevísimamente,  el  concepto  de  Iglesia  y  de  su  unidad,  tal 
como  la  conciben  los  ecumenistas.  Así  aparecerá  mejor  la.  irreductibili- 
dad de  ambas  concepciones  en  el  campo  doctrinal. 


(11)    "Act.  Apost.  Sedis".  vol.  XLII.  1950,  pág.  143. 
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Característica  del  movimiento  ecuménico — hemos  dicho  anteriormen- 
te^— es  la  convicción  de  que  la  verdadera  Iglesia  de  Cristo,  el  Cuerpo 
Místico  de  Cristo,  no  está  constituido  por  ninguna  de  las  Comunidades 
cristianas  actualmente  existentes.  Es  una  realidad  que  está  todavía  por 
realizar.  Y  ha  de  lograrse,  precisamente,  a  través  de  la  unión  de  todas 
esas  Comunidades. 

Este  concepto  de  la  Iglesia  fué  la  base  de  las  discusiones  tenidas 
en  la  Asamblea  de  Amsterdam,  admitido,  al  parecer,  por  todos,  como 
antes  lo  había  sido  en  las  asambleas  del  movimiento  "Fait  and  Order". 

El  P.  Congar  distingue  tres  grandes  grupos  dentro  de  ese  movimiento 
ecuménico.  El  concepto  de  la  Iglesia  varía  en  cada  uno  de  ellos,  si  bien 
todos  coinciden  en  considerarla  como  algo  que  se  ha  de  lograr  a  través 
de  la  unión  de  todos  los  grupos  cristianos.  Por  consiguiente,  como  algo 
que  no  existe  actualmente  representado  por  ninguna  comunidad  cristiana, 
ni  ha  existido.  Y,  si  en  tiempos  anteriores  existió,  actualmente  ha  des- 
aparecido (12). 

Indudablemente,  el  concepto  de  la  unidad  de  la  Iglesia  tiene  que  estar 
a  tono  con  lo  que  acabamos  de  decir. 

La  tendencia  que  prevalece  en  el  movimiento  ecumenista  respecto  de 
la  unidad  de  la  Iglesia  no  es  más  que  una  determinación  ulterior  de  la 
Branch-Teory,  tan  en  boga  a  fines  del  siglo  pasado  en  los  medios  angli- 
canos.  Según  esta  teoría,  la  Iglesia  de  Cristo  fué  una  en  su  origen  y  en 
los  primeros  siglos.  Es  decir,  mientras  todas  las  iglesias  particulares  se 
consideraban  como  miembros  iguales  de  la  Iglesia  universal.  Esta  unidad 
se  rompió  particularmente  cuando  la  Iglesia  de  Roma  afirmó  ser  ella 
— y  únicamente  ella —  la  que  representaba,  la  verdadera  Iglesia.  No 
obstante,  a  pesar  de  esa  afirmación  unilateral,  la  Iglesia  universal  está 
constituida  por  las  tres  grandes  ramas  cristianas  — iglesia  ortodoxa,  an- 
glicanismo  y  catolicismo — ,  que  son  las  únicas  que  tienen  sucesión  apos- 
tólica y,  por  tanto,  dependencia  legítima  de  Cristo. 

El  movimiento  ecumenista  ha  sacado,  lógicamente,  las  consecuencias 
de  esta  doctrina.  Para  los  ecumenistas,  la  Iglesia  de  Cristo  una,  como 
institución  orgánica  e  individual,  como  unidad  visible,  no  existe  hoy,  aun 
en  el  supuesto  de  que  haya  existido  alguna  vez.  Ninguna  de  las  comu- 
nidades cristianas  existentes  la  realiza  y  representa  en  tal  forma  que  sea 
ella,  simple  y  totalmente,  la  Iglesia  de  Cristo.  Todas  tienen  un  mínimum 
de  substancia  cristiana  y  representan,  por  tanto,  aunque  sea  imperfec- 
tamente, esa  Iglesia.  Y  todas,  según  esto,  pertenecen  a  ella,  a  la  verda- 
dera Iglesia  de  Cristo,  que  no  es  otra  cosa  que  la  confederación  de  las 
diferentes  comunidades  cristianas,  aunque  tengan  doctrinas  diferentes 


(12)    P.  I.  Concar.  O.  P. :  "Chrétiens  dés\tnis",  París,  1937,  pp.  170.  174-177. 
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e  incluso  contradictorias.  "La  Iglesia  de  Cristo  — se  nos  dice  en  los 
documentos  de  la  Asamblea  de  Amsterdam —  está  formada  por  todos 
aquellos  que  confiesan  su  Nombre,  aun  cuando  esta  confesión  sea  incom- 
pleta o  esté  mezclada  de  errores"  (13) . 

Es  lo  mismo  que,  en  términos  más  suaves,  afirma  también  el  citado 
Dr.  Davies:  "Resumiendo  la  noción  e  ideal  de  la  cristiandad,  diremos  que 
la  unidad  de  la  Iglesia  en  el  sentido  de  una  institución  orgánica  e  indi- 
vidual puede  ser  pospuesta,  si  no  abandonada.  En  lugar  de  ella,  surge 
una  nueva  vida  común,  en  la  que  las  mismas  diferencias  de  teología  y 
de  culto  se  convierten  en  elementos  de  asociación,  pudiendo  las  iglesias 
compartir  los  distintos  puntos  de  vista  en  una  actitud  colectiva  ante 
Dios  y  ante  el  hombre"  (14). 

Es  indudable  que  esta  noción,  por  muy  cómoda  y  amplia  que  se  la, 
considere,  es  inarmonizable  en  absoluto  con  la  doctrina  y  con  la  dogmática 
de  la  Iglesia  de  Roma.  Por  eso,  no  cabe  para  esta  Iglesia  y  respecto  del 
movimiento  ecumenista  otra  actitud  que  la  adoptada.  "La  Santa  Sede 
— dice  el  profesor  Colombo —  no  puede  participar  en  el  movimiento 
ecuménico,  porque  según  la  mente  de  los  promotores,  el  movimiento  está 
dirigido  a  buscar  la  unidad  de  la  Iglesia,  que  se  considera  o  no  existente 
ya  o  que  todavía  no  existe,  mientras  la  Iglesia  Católica  no  puede  admitir 
que  su  prerrogativa  esencial:  la  de  ser  la  única  Iglesia  de  Cristo,  se 
ponga  en  tela  de  juicio"  (15). 

El  concepto  católico  de  la  Iglesia  y  de  su  unidad  está  expuesto  par- 
ticularmente en  las  dos  Encíclicas  antes  citadas. 

La  "Satis  cognitum"  de  León  XIII  es  la  que  nos  da  ese  concepto 
con  más  precisión  y  claridad.  Fué  escrita  para  hacer  frente  a  la  doctrina 
anglicana  de  la  Branch-Teory ;  la  "Mortalium  ánimos"  de  Pío  XI,  fué, 
a  su  vez,  escrita  con  motivo  de  la  conferencia  de  Lausanne,  donde  ya 
prevalece  el  movimiento  ecuménico,  que  va  ganando  simpatías  entre  los 
católicos  de  buena  voluntad.  El  Papa  sale  al  paso  de  los  llamados  pm- 
chiñstianos,  exponiendo  la  doctrina  católica,  a  la  vez  que  indicando  las 
razones  de  su  oposición  a  aquel  movimiento  de  acercamiento  de  todos 
los  que  creen  en  Cristo. 

Resumimos  brevemente  la  doctrina  de  la  Satis  cognitum  sobre  la 
Iglesia  y  su  unidad.  Nos  bastará  este  resumen  para  apreciar  inmediata- 
mente la  irreductibilidad  entre  la  concepción  católica  y  la  concepción 
ecumenista. 


(13)  Documents  de  l'Assemblée  d' Amsterdam,  vol.  I,  pp.  285. 

(14)  Citado  por  Francisco  M.  Sanz,  Los  conferencias  de  Lambeth  y  Amsterdam, 
"Rev.  Esd.  de  Teología".  8.  1948.  p.  693. 

(15)  Loe.  cit..  pág.  140. 
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1)  La  Iglesia  existe  ya.  Y  existe  por  voluntad  de  Jesucristo,  su  Di- 
vino Fundador,  como  sociedad  visible,  para  continuar  su  obra  redentora 
en  la  tierra. 

2)  Jesucristo,  al  instituir  la  Iglesia,  ha  querido  que  fuese  una,  con 
unidad  interna  y  externa,  con  esa  unidad  de  que  hacemos  profesión  en 
el  Credo:  "Jamvero,  si  ad  id  respicitur  quod  gestum  est,  Ecelesiam 
Jesús  Christus  non  talem  finxit  f  ormavitque,  quae  communitates  plures 
complecteretur  genere  similes,  sed  distinctas,  ñeque  iis  vinculis  alli- 
gatas,  quae  Ecelesiam  individuam  atque  unicam  ef  ficerent,  eo  plañe  modo 
quo  Credo  unam  ...Ecelesiam  in  symbolo  fidei  profitemur"  (16). 

3)  Es  más,  esa  Iglesia  de  Jesucristo,  no  sólo  es  una,  sino  también 
única,  porque  el  Divino  Maestro  no  menciona  más  que  una  Iglesia,  a  la 
que  llama  suya.  Y,  por  tanto,  "quaecumque,  praeter  hanc,  cogitetur 
alia,  cum  non  sit  per  Jesum  Christum  condita,  Ecclesia  Christi  vera 
esse  non  potest"  (17). 

4)  Fundamento  y  principio  de  esa  unidad  visible  de  la  Iglesia,  por 
expresa  voluntad  de  Jesucristo,  es  el  primado  de  San  Pedro  y  de  sus 
sucesores  los  Romanos  Pontífices  sobre  la  Iglesia  universal.  Recogiendo 
las  palabras  del  Concilio  de  Florencia,  León  XIII  vuelve  a  afirmarlo  de 
una  manera  taxativa:  "Definimus,  sanctam  Apostolicam  Sedem  et  Ro- 
manum  Pontifieem  in  universum  ordem  tenere  primatum,  et  ipsum 
Pontificem  Romanum  sucessorem  esse  beati  Petri,  principis  Apostolorum 
et  verum  Christi  vicarium  totiusque  Ecelesiae  caput,  et  omnium  christi  a- 
norum  patrem  ac  doctorem  existere,  et  ipsi  in  beato  Petro  pascendi,  re- 
gendi  ac  gubemandi  universalem  Ecelesiam  a  Domino  nostro  Jesu 
Christo  plenam  potestatem  traditam  esse"  (18). 

En  consecuencia,  no  está  la  verdadera  Iglesia  de  Jesucristo  allí  donde 
no  se  extienda  esa  jurisdicción  del  Pontífice  de  Roma. 

5)  Ahora,  bien :  Jesucristo  ha  prometido  a  esa  Iglesia  por  El  funda- 
da la  asistencia  suya  y  de  su  Espíritu,  en  virtud  de  la  cual  será  indefec- 
tible en  todos  sus  elementos  constitutivos.  Su  permanencia,  pues,  con  las 
caracteiísticas  que  su  Divino  Fundador  la  asignó,  está  garantizada  para 
siempre,  sin  que  puedan  hacerlas  perecer  los  pecados  y  los  grandes  fallos 
de  los  cristianos.  La  unidad,  por  tanto,  de  la  Iglesia,  esa  unidad  visible 
que  Jesucristo  la  diera,  no  puede  haberse  perdido.  Ha  existido  y  existe 
ahora  bajo  la  dirección  del  sucesor  de  Pedro. 

La  Encíclica  no  se  limita  a  recoger  esta  demostración  evangélica  de 
la  unidad  de  la  Iglesia  fundada  por  Jesucristo.  Llega  también  a  la  mis- 


de)    Ene.  "Satis  cognitutn" ,  edit.  Maison  de  la  bonne  Presse.  París,  p.  9-10. 

(17)  Id.,  pág.  10. 

(18)  Id.,  pág.  40. 
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ma  conclusión  a  través  de  la  concepción  eminentemente  paulina  de  la 
Iglesia  como  Cuerpo  Místico  de  Cristo. 

No  es  nuestro  intento  exponer  ahora  toda  esa  concepción  grandiosa. 
Cae  fuera  de  nuestro  propósito.  Nos  limitamos  a  recoger  las  palabras  y 
la  enseñanza  de  la  Encíclica.  Y  es  en  ella  donde  se  nos  dice,  sin  rodeos, 
que  la  Iglesia  es  una  como  el  cuerpo  es  uno:  "Illud  acoedit,  quod  Eccle- 
siam  Filius  Dei  mysticum  corpus  suum  decrevit  fore,  quocum  ipse  velut 
caput  conjungeretur,  ad  similitudinem  corporis  humani  quod  suscepit-. 
cui  quidem  naturali  conglutinatione  inhaeret  naturale  caput.  Sieut  igi- 
tur  moríale  corpus  sibi  sumpsit  unicum...,  sic  pariter  unum  habet  corpus 
mysticum,  in  quo  et  cujus  ipsius  opera  facit  sanctitatis  salutisque  nomi- 
nes compotes...  Dispersa  membra  atque  sejuncta  non  possunt  codem 
cum  capite,  unum  simul  effectura  corpus,  cohaerere...  Quamobrem 
dispersa  a  membris  ceteris  siqua  membra  vagantur,  cum  eodem  atque 
único  capite  eonglutinata  esse  nequeunt"  (19) . 

Según  esto,  la  Iglesia,  en  su  calidad  de  Cuerpo  Místico,  no  puede  de- 
jar de  ser  una.  La  unidad  le  es  tan  inherente  como  le  es  la  misma  gracia 
de  ser  el  Cuerpo  Místico  de  Jesucristo.  No  tiene  sentido,  en  consecuencia, 
para  la  Iglesia  de  Roma  esa.  búsqueda  de  una  unidad  o  no  existente  jamás 
o,  al  menos,  actualmente  perdida,  respecto  de  la  verdadera  Iglesia. 

La  demostración  patrística  de  la  unidad  de  la  Iglesia,  tal  como  la 
expone  la  "Satis  cognitum",  lleva  marcada  la  nota  de  la  romanidad  y 
termina  en  la  conclusión  que  el  ttnovimiento  ecum&nista  rechaza  como 
primer  postulado  de  su  actitud :  La  Iglesia  de  Roma  es  la  verdadera  Igle- 
sia de  Jesucristo.  Los  testimonios  son  abundantísimos  dentro  de  la  mis- 
ma Encíclica.  He  aquí  uno  de  ellos,  suficientemente  claro:  "Itaque  si 
vult  haereticus  non  esse — ait  Maximus  Abbas — ñeque  audire,  non  isti 
aut  illi  satisfaeiat...  Pestinet  pro  ómnibus  sedi  romanae  satisf acere.  Hac 
enim  satisfacía.,  communiter  ubique  omnes  pium  hunc  et  orthodoxum 
praedicabunt. . .  Cujus  rei  causam  rationemque  in  eo  affirmat  residere, 
quod  ab  ipso  incarnato  Dei  Verbo,  sed  et  ómnibus  sanctis  synodis,  se- 
cundum  sacros  cañones  et  términos,  universarum  quae  in  toto  terrarum 
orbe  sunt  sanctarum  Dei  Ecclesiarum  in  ómnibus  et  per  omnia  perce- 
pit  et  habet  imperium,  auetoriíatem  et  potestatem  ligandi  et  sol- 
vendi"  (20) . 

Toda  esta  demosíración  y  enseñanza  fué  posteriormente  recogida  por 
Pío  XI.  He  aquí  sus  palabras :  "  Jam  vero  in  hac  una  Christi  Ecclesia 
nemo  est,  nemo  perseverat,  nisi  Petri,  legitimorumque  ejus  sucessorum, 
auctoritatem  potestatemque  obediendo  agnoscat  atque  accipiat...  Lactan- 


(19)  Ene.  "Saíts  cognitum",  pág.  12. 

(20)  Ibid.,  pág.  42. 
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tium  iidem  audiant  clamitantem:  "Sola...  Cathoüca  Ecclesia  est  quae 
verum  eultum  retinet.  Hie  est  fons  veritatis,  hoc  domicilium  Fidei, 
hoc  templum  Dei :  quo,  si  quis  non  intraverit  vel  a  quo  si  quis  exiverit, 
a  spe  vitae  ae  salutis  alienus  est...  Agitar  enim  de  vita  et  salute:  cui 
nisi  caute  ac  diligenter  consulatur,  amissa  et  extineta  erit"  (21). 

A  idéntica  conclusión  llegamos  en  el  análisis  de  la  Encíclica  de* 
Pío  XI.  Procede  de  modo  semejante  a  la  Satis  cognitum,  aun  cuando 
fué  escrita  para  contrarrestar  las  simpatías  que  las  corrientes  unionis- 
tas iban  ganando  entre  los  católicos. 

Se  parte  en  ella  también  del  principio  ecumenista  de  que  la  Iglesia 
Católica  es  una  de  las  iglesias  cristianas  nada  más,  igual  a  las  otras. 
Y,  en  consecuencia,  ninguna  prerrogativa,  ninguna  jurisdicción  le  com- 
pete por  derecho  divino  sobre  cualquiera  de  las  demás.  Por  lo  cual — dice 
la  Encíclica — "manifestó  patet,  nec  eorum  conven  tus  Apostolicam  Sedem 
ullo  pacto  participare  posse,  nec  ullo  pacto  eatholicis  licere  talibus  in- 
ceptis  vel  suffragari  vel  operam  daré  suam;  quod,  si  facerent,  falsae 
cuidam  christianae  religioni  auctoritatem  adjungerent,  ab  una  Christi 
Ecclesia  admodum  alienae"  (22). 

Y,  a  continuación,  como  queriendo  recalcar  aún  más  toda  la  razón 
de  su  actitud,  añade  el  Romano  Pontífice:  "Etenim  de  veritate  revelata 
tuenda  agitur".  Razón  que,  poco  después,  ofrece  a  la  consideración  de 
los  panchristianos,  cuyo  celo  por  la  unión  de  las  iglesias  aprueba,  siem- 
pre que  no  redunde  en  perjuicio  del  depósito  revelado.  Porque  entonces 
surge  con  todo  su  rigor  la  expresión  dura  del  Apóstol  San  Juan:  "Si 
quis  venit  ad  vos  et  hanc  doctrinam  non  affert,  nolite  recipere  eum  in 
domum,  nec  ave  ei  dixeritis"  (II  Joan.,  10). 

Concluímos,  pues,  de  este  breve  análisis  de  la  concepción  católica 
de  la  Iglesia  y  de  su  unidad,  que  no  es  posible  armonizarla  con  la  con- 
cepción propuesta  por  el  ecumenismo.  Lógicamente,  desde  un  punto  de 
vista  doctrinal,  está  plenamente  justificada  la  actitud  de  Roma  frente 
al  movimiento  ecumenista.  Para  ella,  si  se  habla  con  propiedad,  no  hay 
lugar  para  la  reunión  de  las  iglesias  cristianas.  Esta  expresión  lleva 
implícita  una  cuestión  de  fondo,  principalísima,  que  la  Iglesia  Católica 
tiene  necesariamente  que  rechazar. 

Así,  pues,  dentro  de  la  mentalidad  católica,  sólo  cabe,  rectamente 
hablando,  el  retomo  de  las  comunidades  disidentes  al  seno  de  la  única 
y  verdadera  Iglesia.,  de  la  cual  se  separaron.  Es  decir,  sólo  cabe  la  unión 


(21)  Ene.  "Mortalium  ánimos",   "Act.  Apost.  Sedls".  XX,  1928,  pág.  15. 

(22)  Ibid.,  pág.  11. 
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de  los  cristianos  con  y  en  la  Iglesia  Católica.  Es  lo  que  expresamente 
dice  Pío  XI  al  final  de  la  "Mortálium  ánimos":  "Ad  Apostolicam  igitur 
Sedera...  dissidentes  accedant  filii,  non  ea  quidem  mente  ac  spe,  ut 
Ecclesia  Dei  vivi,  columna  et  firmamentum  veritatis  fidei  integritatem 
abjiciat  suosque  ipsorum  toleret  errores,  sed,  contra,  ut  se  illius  ma- 
gisterio ac  regimini  permittant"  (23). 

No  obstante,  y  dentro  de  esta  misma  mentalidad  católica,  hay  que 
precisar  más  el  contenido  de  ese  retorno,  para  no  caer  en  un  error 
frecuente,  a  veces,  en  los  católicos. 

El  hecho  de  estar  en  posesión  de  la  verdad  no  puede  justificar 
cierta  actitud,  que  ha  sido  calificada,  con  éxito,  de  inmovüismo.  Con- 
siste esta  actitud — según  el  profesor  Colombo — "en  concebir  la  unión 
de  los  acatólicos  con  la  Iglesia  como  un  puro  y  simple  retorno,  en  el  que 
los  primeros  tendrían  que  abandonar  todo  lo  que  les  distingue  de  nos- 
otros, en  lugar  de  concebirle  como  una  osmosis  vital,  en  la  que  la  Iglesia 
acoge  y  hace  suyo  cuanto  de  bueno  pueden  tener  también  esos  hermanos 
y  esas  comunidades  separadas"  (24) . 

El  retorno  que  Roma  busca  y  favorece  no  supone  abandono  previo 
de  cuanto  tienen  esas  comunidades  disidentes.  Hay,  sin  duda  ninguna, 
en  ellas  algo  bueno,  que  no  debe  desaparecer,  sino,  al  contrario,  con- 
servarse e  incorporarse  a  la  misma  Iglesia  de  Roma. 

La  concepción  del  puro  y  simple  retorno  adolece  especialmente  de 
este  doble  error: 

1)  Suponer  que  las  condiciones  espirituales  de  los  disidentes  son, 
en  su  totalidad,  malas  moralmente  y,  en  consecuencia,  inadmisibles  en  el 
hecho  de  la  unión.  Sería  entonces  necesaria  una  conversión,  que  impli- 
caría, al  menos  substancialmente,  una  condena  de  todo  su  pasado  re- 
ligioso. Lo  que,  ciertamente,  sería  excesivo  y  equivocado,  pues  es  un 
principio  cierto  que,  en  los  no  católicos,  puede  darse  buena  fe  plena, 
que  les  exima  de  culpabilidad  por  el  hecho  de  no  adherirse  realmente  a 
la  Iglesia  verdadera.  Pío  IX  afirmó  expresamente  esta,  buena  fe  de  los 
disidentes:  "Pro  certo  pariter  habendum  est,  qui  verae  religionis  igno- 
rantia  laborent,  si  ea  sit  invincibilis,  nulla  ipsos  obstringi  hujusce  rei 
culpa  ante  oculos  Domini.  Nunc  vero  quis  tantum  sibi  arroget,  ut  hu- 
jusmodi  ignorantiae  designare  limites  queat  juxta  populorum,  regio- 
num,  ingeniorum,  aliarumque  rerum  tam  multarum  rationem  et  varie- 
tatem?"  (25). 

Son  elocuentes  a  este  propósito  las  palabras  del  Cardenal  Newman, 
referidas  a  su  situación  espiritual  en  1832,  cuando,  sin  pertenecer  toda- 

(23)  "Act.  Apost.  Sedis",  XX,  1928,  p.  16. 

(24)  Loe.  clt.,  pág.  141. 

(25)  Denz..  n.  1647. 
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vía  a  la  Iglesia  Católica,  se  halló  en  peligro  de  muerte:  "Estaba  segu- 
ro que  no  me  habría  condenado,  porque  no  había  pecado  contra  la  Luz". 

2)  El  segundo  error  sería  suponer  que  en  las  comunidades  cristia- 
nas separadas  no  hay  ningún  valor  cristiano  digno  de  ser  conservado. 

De  hecho,  los  grupos  cristianos  disidentes,  al  separarse  de  Boma, 
llevaron  consigo  elementos  y  bienes  espirituales  verdaderos,  que  han 
seguido  conservándolos  y  transmitiéndolos  a  sus  fieles.  ¿Por  qué,  pues, 
habrían  de  abandonar  estos  valores  religiosos  sinceramente  cristianos  en 
el  retorno?  Por  todo  esto,  en  una  labor  apologética  de  acercamiento  de 
los  disidentes,  y  dentro  de  la  mentalidad  católica,  quizás  fuera  más 
exacto  y,  sin  duda  ninguna,  más  eficaz,  hablar  de  adhesión  o  de  reincor- 
poración, más  bien  que  de  retorno,  aun  rectamente  entendido. 

Afirma  el  P.  Congar  que  los  motivos  por  los  cuales  la  Iglesia  Cató- 
lica rehusa  sistemáticamente  entrar  a  formar  parte  en  el  movimiento 
ecumenista, ,  como  una  iglesia  más,  no  son  tan  simples,  como,  a  veces, 
se  cree...  Es  más,  "creemos — son  sus  palabras — que  los  motivos  de  pru- 
dencia maternal  son  tan  decisivos  en  la  actitud  de  la  Iglesia  como  los 
motivos  puramente  doctrinales"  (26) . 

Es  indudable,  en  efecto,  que,  doctrinalmente,  según  acabamos  de  ver, 
la  intolerancia  de  Roma  está  plenamente  justificada.  Otra  cosa  sería 
hacer  traición  a  su  verdad  dogmática.  Pero,  una  vez  salvada  esa  verdad, 
ningún  otro  principio  dogmático  parece  oponerse  a  que  intervenga  en 
ese  movimiento  ecumenista.  ¿Por  qué,  sin  embargo,  no  lo  hace? 

No  ños  es  conocido  ni  es  fácil  conocer  todas  las  razones  que  pu- 
dieran haber  motivado  la  actitud  de  Roma.  Creemos,  no  obstante,  que 
esas  razones  son  ya  más  bien  de  orden  práctico  o,  como  dice  Congar, 
"razones  de  prudencia  maternal  y  de  experiencia  espiritual"  (27).  ¿Pero 
cuáles  son? 

En  los  documentos  que  sirven  de  fuentes  a  este  trabajo  no  encon- 
tramos expresamente  indicada  más  que  una  de  estas  razones  de  orden 
práctico :  el  indiferentismo  religioso  consiguiente.  No  obstante,  leyendo 
entre  líneas  y  penetrando  algo  más  en  el  espíritu  que  late  en  esos  do- 
cumentos del  Santo  Oficio  sobre  el  Movimiento  ecuménico  podemos  en- 
trever otras  razones,  también  de  orden  práctico  que,  igualmente,  justifi- 
can la  actitud  de  Roma. 

Señalemos,  en  primer  lugar,  entre  estas  razones  de  orden  práctico, 
el  escándalo  consiguiente  de  los  fieles. 

Es  indudable  que  los  católicos  están  acostumbrados  a  oír  que  la 
única  Iglesia  verdadera  es  la  suya.  Se  lo  dice,  por  otra  parte,  su  fe, 


(26)  Op.  cit..  pág.  177. 

(27)  Op.  clt.,  pág.  179. 
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fundamentada  en  la  palabra  divina,  propuesta  por  la  Iglesia.  Y  saben 
que  las  verdades  reveladas,  las  verdades  dogmáticas,  son  para  la  Iglesia 
"verdades  que  atestigua...,  no  materia  de  discusión",  en  frase  feliz  de 
Congar. 

Por  tanto,  el  solo  hecho  de  mezclarse  la  Iglesia  de  Roma  con  las 
demás  conrunidades  cristianas  en  un  movimiento  cuya  finalidad  concreta 
es  la  unión  de  todas  en  una  Iglesia  corporativa,,  que  sería  la  única  verda- 
dera Iglesia,  tendría  para  los  simples  católicos  una  apariencia  de  claudi- 
cación o  de  traición  a  sus  verdades  dogmáticas.  Lo  suficiente,  por  tanto, 
para  engendrar  en  su  espíritu  débil  la  duda,  la  vacilación  e  incluso  el 
escándalo,  al  menos  el  escándalo  "pusülorum" . 

Sin  duda  es  este  uno  de  los  peligros  a  que  aludía  la.  Instructio  del 
Santo  Oficio:  "Conatus  autem  quídam  a  diversis  sive  personis  sive  etiam 
coetibus  ad  reconciliando^  cum  Ecclesia  Catholica  dissidentes  christia- 
nos  hucusque  sucepti,  quamvis  optimis  inspirentur  intentionibus,  non 
semper  rectis  innituntur  principiis,  et  si  quando  innitantur,  tamen  pe- 
culiaribus  non  carent  periculis,  quemadmodum  etiam  experientia  jam 
est  compertum".  Y  un  poco  antes,  todavía  alude  a  esos  mismos  peligros 
en  los  fieles  con  más  precisión:  "Ipsi  igitur  (episcopi)  non  solum  dili- 
genter  et  efficaciter  universae  huie  actioni  invigilare  debent,  verum 
etiam  prudenter  eam  promoveré  et  dirigere,  tum  ut  adjuventur,  qui 
veritatem  veramque  Ecclesiam  exquirunt,  tum  etiam  ut  arceantur  a 
fidelibus  pericula,  quae  actionem  ipsius  motionis  facile  consequun- 
tnr"  (28). 

Una  segunda  razón,  también  de  orden  práctico,  sería  el  indiferentis- 
mo religioso  consiguiente. 

Es  esta  razón,  sin  duda,  la  de  más  valor  entre  las  posibles  razones 
de  orden  práctico.  Y  la  que  expresamente  ha  dejado  consignado  Pío  XI 
en  la  Mortalium  ánimos.  Dice  la  Encíclica:  "Qua  quidem  tanta  opinio- 
num  discrepantia  nescimus  quomodo  ad  unitatem  Ecclesiae  efficiendam 
muniatur  via,  quando  ea  nisi  ex  uno  magisterio,  ex  una  credendi  lege 
unaque  christianorum  fide  oriri  non  potest;  at  scimus  profecto,  facile 
inde  gradum  fieri  ad  religionis  negligentiam  seu  indifermtismum  et  ad 
modernismum,  ut  a.junt,  quo  qui  misere  infecti  sunt,  tenent  iidem,  veri- 
tatem dogmaticam  non  esse  absólutam  sed  relativam,  idest  variis  tem- 
porum  locorumque  necessitatibus  variisque  animorum  inclinationibus 
congruentem,  cum  ea  ipsa  non  immutabili  revelatione  contineatur,  sed 
talis  sit,  quae  hominum  vitae  accommodetur"  (29). 


(28)  "Act.  Apost.  Sedis".  XLII.  1950.  p.  142. 

(29)  "Act.  Apost.  Sedis",  XX,  1928,  p.  13. 
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En  efecto,  la  coexistencia  de  opiniones  diversas,  aun  en  puntos  fun- 
damentales que  afecten  al  Dogma,  no  pueden  conducir  ni  promover  la 
verdadera  unidad  de  la  Iglesia.  Mas  bien,  tal  diversidad  de  opiniones  y 
de  doctrinas  llevaría  a  un  indiferentismo  religioso,  para  el  que  todas 
esas  doctrinas,  precisamente  en  cuanto  distintas  y,  a  veces,  opuestas, 
tendrían  igual  valor.  Es  decir,  nunca  un  valor  absoluto,  sino  solamente 
relativo  y  acomodaticio. 

Este  peligro  es  el  que  primero  han  visto  y  han  destacado  los  comen- 
tarios católicos  a  los  últimos  documentos,  repetidamente  aludidos,  del 
Santo  Oficio.  Por  no  citar  más  que  uno,  recogemos  el  del  P.  Gonsette, 
a  propósito  del  Monitwn  del  5-junio-1948 :  "Hoy  se  halla  entre  los  no 
católicos  toda  la  gama  de  actitudes  intermedias :  para  muchos  Roma  no 
provoca  ya  la  animosidad  de  antes,  sino  que  despierta,  por  el  contrario, 
la  curiosidad,  el  interés  e  incluso  la  simpatía  manifiesta ;  de  ahí  su  vivo 
deseo  de  conocer,  de  comprender,  de  esclarecer  e,  incluso,  a  veces,  de 
beneficiarse  de  las  riquezas  católicas,  sin  soñar,  a  pesar  de  eso,  en 
una  conversión.  ¿Quién  negará  que  la  gracia  esté  actuando  en  esas  al- 
mas? Ellas  son  las  primeras  en  proclamarlo,  sin  saber,  por  otra  parte, 
a  dónde  las  llevará.  Y  la  Iglesia,  por  voz  de  Pío  XII,  anima  a  los  fieles 
a  colaborar  en  esta  obra  del  Espíritu.  Retiene,  sin  embargo,  su  antigua 
disciplina  para  no  dejar  sueltas  las  riendas  a  un  celo  ingenuo  e  in- 
tempestivo que  se  imagina  cómodamente  que  ha  llegado  la  era  del  abrazo 
universal  y  que  se  aventura  ciegamente  en  un  terreno  mal  conocido, 
donde  los  falsos  pasos  trágicos  son  siempre  tanto  de  temer,  como  la 
experiencia  ha  demostrado  irremediablemente.  Un  peligro  puede  sur- 
gir fácilmente  de  estos  contactos  para  los  católicos  no  precavidos  e  insu- 
ficientemente preparados:  el  de  un  indiferentismo  más  o  menos  cons- 
ciente, llevado  a  minimizar  las  diferencias  dogmáticas  que  nos  separan 
de  las  otras  comunidades  cristianas"  (30) . 

Se  comprende  la  facilidad  de  este  indiferentismo  si  se  tiene  en 
cuenta  que  la  Iglesia  Católica  es  algo  muy  complejo  en  su  contenido  y 
que  sería  dificilísimo,  sino  imposible,  enrolarla  en  un  movimiento  don- 
de abundan  los  riesgos,  las  incertidumbres  y  los  peligros  de  todas  clases. 
Máxime,  cuando  ese  movimiento  está  todavía  en  sus  principios,  sin 
líneas  precisas  y  concretas,  y  cuyas  posibilidades  y  resultados  prácticos 
no  podrán  ser  apreciados  con  exactitud  hasta  después  que  pase  mucho 
tiempo.  Roma  expondría  demasiadas  cosas  si  interviniera  ya  desde  ahora 
activamente  en  ese  movimiento.  Y,  por  eso,  aún  en  el  orden  de  los 
hechos,  rehusa  inflexiblemente  cooperar  activamente  en  el  mavimvíento 
ecuménico  propuesto  por  los  protestantes. 

(30)    "Nouv.  Rev.  Théol.",  71.  1949.  p.  529. 


1201 


RAZONES  TEOI/ÓGICAS  DE  LA  INTOLERANCIA  DE  LA  IGLESIA  179 

Hay  que  señalar,  finalmente,  una  tercera  razón,  que,  sin  duda,  late 
también  en  la  actitud  de  Roma:  el  éxito  del  mismo  movimiento  ecu- 
ménico. 

Por  paradójica  que  pueda  parecer  esta  razón  en  su  expresión,  no 
deja  de  tener  su  valor  en  nuestro  caso  concreto.  Hemos  visto  ya,  breve- 
mente, el  vivo  deseo  de  Roma  por  la  unión  de  todos  los  cristianos  en  un 
solo  redil,  ba  jo  un  solo  pastor.  A  hacerlo  realidad  se  ha  dedicado  la 
Iglesia  Católica,  con  más  o  menos  intensidad,  desde  los  días  de  la  se- 
paración. Actualmente,  no  sólo  desde  el  campo  acatólico,  sino  también 
entre  los  mismos  católicos,  hay  almas  con  buena  voluntad  y  con  afanes 
profundamente  apostólicos,  que  buscan  el  mismo  objetivo.  Respecto  del 
trabajo  de  estos  últimos,  Roma  lo  recomienda,  lo  estimula,  sin  intervenir 
oficialmente  y  de  una  manera  activa,  en  cuanto  representante  genuino 
y  supremo  de  la  Iglesia  Católica.  Cuentan  con  su  apoyo  sincero  y  con 
su  autorización,  al  menos  implícita,  esos  sectores  católicos  de  van- 
guardia en  el  ecumenismo. 

Por  el  contrario,  la  actitud  fría  de  Roma,  indiferente  y  opuesta 
al  movimiento  ecumenista  de  inspiración  protestante  es  también  clara. 
Su  colaboración  activa  en  ese  movimiento,  todavía  en  sus  principios, 
llevaría  implícita  una  especie  de  compromiso  o  entente,  que  podría  pa- 
ralizar y  petrificar  dicho  movimiento  en  un  optimismo  ilusorio  y,  franca- 
mente, perjudicial.  La  meta  de  ese  movimiento,  su  término  ad  quem  no 
puede  ser  únicamente  un  compromiso  o  una  entente  entre  las  diversas 
comunidades  cristianas.  Es  la  unión  real  y  verdadera  de  todas  ellas. 
Por  eso  mismo,  la  negativa  de  Roma  le  crea  al  movimiento  ecuonewista 
una  postura  incómoda,  quitándole,  por  ahora,  la  confianza  optimista  de 
haber  llegado  a  la  meta  y  dejándole,  en  consecuencia,  una  inquietud 
íntima,  que  le  lleve  a  nuevas  reflexiones,  a  nuevas  concepciones,  para 
de  ese  modo  hacer  más  factible  la  unión  de  todos  los  cristianos.  Creemos 
plenamente  acertadas  las  palabras  del  citado  P.  Gronsette  en  el  comen- 
tario antes  citado:  "Los  actos  son,  frecuentemente,  más  elocuentes  que 
las  palabras,  y  el  silencio  no  puede  dejar  de  tener  sobre  la  evolución  del 
ecumenismo  una  influencia  más  profunda  y  más  decisiva  que  los  her- 
mosos discursos ;  cortando  categóricamente  toda  esperanza  vana  de  los 
no  católicos  de  llegar  a  un  compromiso  o  a  una  entente,  la,  intransigen- 
cia de  Roma  instala  definitivamente  al  ecumenismo  en  una  postura  in- 
coníortable;  le  quita  todo  optimismo  ilusorio  y  le  impide  petrificarse 
en  una  institución  satisfecha...;  lo  que,  a  juicio  del  Dr.  Visser  t'Hooft, 
secretario  general  del  Consejo  Ecuménico  de  las  Iglesias,  paralizaría  y 
mataría  el  mismo  movimiento  ecuménico.  Al  callar,  Roma  no  cede  a  un 
movimiento  de  mal  humor  o  de  amargura ;  testimonia,  por  el  contrario, 
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un  amor  vigilante,  un  amor  que  cree  que  la  inquietud,  la  vigilia,  es  más 
saludable  que  el  sueño;  su  negativa  oculta  una  invitación  urgente  a 
reflexionar  de  nuevo  sobre  las  exigencias  de  la  Unidad  cristiana"  (31). 

No  puede  ponerse  en  tela  de  juicio  que  a  la  Iglesia  Católica  le  in- 
teresa el  éxito  de  ese  movimiento  ecumenista.  Su  término  es  también  la 
meta  de  las  aspiraciones  y  anhelos  de  Roma  respecto  de  los  disidentes. 
Le  interesa,  por  tanto,  que  ese  movimiento  no  desaparezca,  no  quede 
petrificado,  sino  más  bien  que,  ante  su  negativa,  nuevas  reflexiones  les 
hagan  buscar  a.  cuantos  en  él  intervienen  nuevas  concepciones  más  con- 
formes con  la  ortodoxia  de  Roma  y  más  conforme,  sobre  todo,  con  la 
verdad  evangélica.  De  ello  surgirían  nuevas  tendencias,  nuevas  tentati- 
vas más  eficaces,  sin  duda,  para  lograr  hacer  realidad  el  anhelo  constante 
de  Jesucristo:  "TJt  omnes  unnmi  sint". 

Sintetizando,  pues,  cuanto  llevamos  dicho,  podemos  resumir  nuestro 
trabajo  en  los  siguientes  puntos : 

La  Iglesia  de  Roma,  frente  al  ecumenismo  de  inspiración  protestante, 
ha  adoptado  una  postura  inflexible  e  intransigente. 

Esta  postura  no  es  fruto  de  un  capricho,  de  un  momento  de  mal 
humor,  ni  expresión  de  una  actitud  interna  de  soberbia  respecto  de  los 
demás  cristianos.  Roma  tiene  la  convicción  plena  de  poseer  la  verdad 
y  en  virtud  de  esa  convicción  actúa.  No  ha  de  confundirse,  por  tanto, 
su  actitud,  esa  certeza  que  posee,  con  una  terquedad  absurda.  Está.,  por 
el  contrario,  fundada  en  serias  razones,  tanto  de  orden  teórico  como 
de  orden  práctico. 

Desde  el  punto  de  viste  teórico  o  doctrinal,  la  Iglesia  Católica,  rehu- 
sa colaborar  activamente  y  reprueba  el  movimiento  ecumenista,  porque 
para  ella  la  cuestión  de  la  Iglesia  de  Jesucristo  y  de  los  Apóstoles  y  su 
unidad,  no  es  una  cuestión  abierta  y  sin  solución  hoy  día...;  al  contrario, 
para  ella  la  Iglesia  existe  y  es  una...  y,  por  tanto,  bajo  este  aspecto 
no  puede  tratarse  sino  de  unirse  a  ella  y  nunca  de  encontrarla  y  menos 
de  rehacerla.  Como  dice  acertadamente  Berdiaef f :  "Si  la  Iglesia  no  ha 
existido  siempre,  si  su  origen  no  se  remonta  a  Jesucristo,  quiere  decirse 
que  no  existirá  jamás.  Los  congresos,  las  conferencias,  las  reuniones 
interconfesionales  pueden  ser  el  símbolo  de  la  aparición  de  un  espíritu 
nuevo  ecuménico  en  el  seno  de  la  cristiandad,  mas  no  pueden  pretender 
la  creación  de  una  Iglesia  que,  por  primera  vez,  sea  auténticamente  ecu- 
ménica" (32).  ' 


(31)  Loe.  cit.,  p.  527. 

(32)  N.  Bbrdiaeft:  L'oecumenisme  et  le  confessionalisme,  en  "Foi  et  Vie",  nov. 
1931,  pp.  769. 
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Desde  un  punto  de  vista  práctico,  pastoral,  en  el  terreno  de  los 
hechos,  la  Iglesia  Católica  rehusa  la  cooperación  en  el  movimiento  ecu- 
ménico, porque  teme  y  no  puede  menospreciar  ciertos  peligros  espiri- 
tuales, que  la  experiencia  ha  demostrado  desgraciadamente. 

Teme,  en  primer  lugar,  el  escándalo  que  produciría  en  los  fieles  la 
colaboración  activa  de  Roma.  Les  parecería  una  claudicación,  máxime 
si  se  tiene  en  cuenta  que  no  todos  están  suficientemente  preparados  para 
comprender  dicha  actuación. 

Teme,  además,  el  indiferentismo  religioso  consiguiente,  que  brotaría 
con  facilidad,  sobre  todo,  si,  con  el  afán  de  acelerar  y  facilitar  la  unión, 
se  reducen  al  mínimum  las  diferencias  doctrinales  que  separan  a  unos  y 
a  otros. 

Teme,  finalmente,  cortar  la  inquietud  y  los  anhelos  del  mismo  movi- 
miento ecuménico,  que  quedaría  paralizado  y  satisfecho  con  esa  coope- 
ración y  aprobación  implícita  de  Roma.  Por  el  contrario,  la  negativa 
constante  dada  por  Roma  y  la  inquietud  sincera  que  ha  de  dejarles,  es 
una  invitación  a  nuevas  reflexiones  más  serias,  más  profundas,  que 
hagan  más  factible  la  unión  de  todos  los  cristianos. 

*  #  # 

Llegamos  ai  fin  de  nuestro  trabajo.  Y  creemos,  después  de  todo  lo 
expuesto,  que  no  es  posible  dudar,  ni  de  la  actitud  de  Roma  frente  al 
movimiento  ecumenista  ni  de  las  razones  que  justifican  esa  actitud. 

Respecto  de  lo  primero,  su  actitud — según  hemos  repetido — es  de 
intransigencia,  de  intolerancia,  porque  se  ponen  en  juego  verdades,  prin- 
cipios dogmáticos,  que  la  Iglesia  ha  recibido  en  depósito  y  acerca  de  los 
cuales  su  misión  es  atestiguarlos,  explicarlos,  defenderlos...,  pero  no 
discutirlos. . . 

Esto,  no  obstante,  no  quiere  decir  que  la  Iglesia  de  Roma  se  haya 
desentendido  en  absoluto  del  movimiento  eenmenista  y,  menos  aun,  de  la 
meta  que  persigue,  ya  que  ese  objectivo  ha  constituido  para  ella  una  es- 
pecie de  santa  obsesión  desde  los  días  de  la  separación. 

Respecto  de  lo  segundo,  es  manifiesto  también  que  Roma,  en  su  ne- 
gativa, no  se  ha  dejado  llevar  ni  del  temor  a  la  discusión,  ni  de  la 
amargura  de  un  mal  momento,  ni  de  la  soberbia  intransigente.  Ha,  obede- 
cido, sencillamente,  el  mandato  de  Jesucristo  de  ser  el  guardián  fiel  del 
depósito  que  le  fuera  confiado.  Y  en  virtud  de  ese  depósito  tiene  con- 
ciencia y  convicción  absoluta  de  poseer  la  verdad,  de  ser  ella,  y  nada 
más  que  ella,  la  verdadera  Iglesia  de  Jesucristo.  Y  aquí  radica  toda  la 
razón  de  ser  de  la  postura  de  Roma,  ya  que  cualquier  compromiso  con  las 
demás  comunidades  cristianas  para  hallar  la  verdadera  Iglesia,  supon- 
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dría  que  ella,  la  Iglesia  Católica,  no  lo  es.  Y  ello  supondría,  a  la  vez, 
una  traición  del  depósito  revelado  que  tiene  bajo  su  custodia. 

Las  razones  alegadas  en  nuestro  trabajo  para  justificar  la  actitud 
de  Roma,  no  tienen  igual  alcance. 

Las  de  orden  práctico  son  razones  más  bien  de  prudencia  maternal. 
Por  eso  mismo  no  tienen  un  valor  absoluto  y  transcendente.  Cambiadas 
las  circunstancias,  podrían  cambiar  esas  razones  o,  al  menos,  ser  atenua- 
das. Concretamente  es  lo  que  ha  ocurrido  este  verano  en  la  reunión  de 
Lund.  Si  para  Amsterdam  se  negó  la  autorización  para  asistir,  aun  como 
meros  observadores,  para  Lund  fué  concedida  tal  autorización.  Lo  que 
supone  que,  en  la  mente  de  la  Iglesia,  esas  razones  de  orden  práctico, 
de  prudencia  maternal,  no  tiene  un  alcance  y  valor  absoluto. 

Las  razones  de  orden  doctrinal,  por  el  contrario,  tienen  un  alcance 
absoluto.  Es  decir,  se  trata  de  principios,  de  verdades  dogmáticas,  que 
no  están  ni  pueden  estar  sujetas  a  esa  variación  y  relativismo  de  las 
circunstancias.  Por  eso  mismo  mientras  esa  irreductibilidad  y  oposición 
de  principios  y  concepciones  subsista,  no  es  posible  ni  se  dará  de  parte 
de  Roma  otra  actitud  que  la  adoptada  hasta  ahora  frente  al  ecumenismo, 
desde  el  punto  de  vista  doctrinal.  Así  puestas  las  cosas,  no  será  posible 
la  unión.  Y  entonces  será  preciso  acudir  a  la  oración,  para  que  la  gracia 
divina  haga  lo  que  los  hombres  reconocemos  como  imposible  por  ahora 
y  pueda  ser  realidad  entre  los  cristianos  la  era  del  abrazo  universal,  la 
realización  de  aquel  "Ut  omites  unum  sint"  salido  de  los  labios  del 
Divino  Maestro. 
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Cuarto  reproche:  inconsistencia  interna  en  la  actitud  de  los  católicos  y  de  la 
Santa  Sede. 

Ut  omnes  unum  sint. 


INTRODUCCION 


LA  Iglesia  Católica  pronuncia  ante  el  mundo  protestante  dos 
palabras  a  la  primera  impresión  incoherentes:  organiza  una 
semana  anual  de  oraciones  por  la  unión  de  las  Iglesias,  pero 
prohibe  las  reuniones  de  contacto  y  discusión  con  aquellos  mismos  cuya 
unión  se  busca.  Tiende  una  mano  amistosa  con  gesto  de  bienvenida,  y  con 
la  otra  mano  parece  cerrar  la  puerta  para  que  no  haya  conversación. 
¿Cómo  reacciona  el  "Ecumenismo"  ante  esta  doble  y  contradictoria 
actitud  de  Roma? 

Una  sincera  voluntad  de  ser  objetivo  en  la  exposición  del  tema  me 
ha  aconsejado  no  utilizar  en  caso  alguno  citas  católicas.  Me  limitaré 
siempre  a  dejar  hablar  a  protestantes  y  ortodoxos.  Aun  sacrificando  la 
fluidez  de  la  exposición  y  cualquier  valor  literario,  las  citas  serán  largas, 
para  garantizar  en  lo  posible  que  no  se  desfigura  el  pensamiento  de  los 
autores  citados.  Yo  sólo  iré  poniendo  las  palabras  de  enlace  necesarias 
para  reducir  a  unidad  y  a  lógica  sus  dispares  apreciaciones  y  teorías, 
dándoos  fielmente  la  traducción  de  sus  palabras. 

Desde  aquí  quiero  agradecer  sus  atenciones  a  M.  de  Weymarn, 
quien  en  mi  último  viaje  a  Ginebra  me  autorizó  a  manejar  no  sólo  la 
biblioteca,  sino  el  archivo  mismo  del  "Consejo  Mundial  de  las  Iglesias", 
donde  completé  mi  documentación  en  la  parte  que  desde  Madrid  me 
había  sido  inaccesible. 
Comencemos,  pues. 
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REACCION  DE  LOS  LUCHADORES  DE  VANGUARDIA 

Aunque  la  historia  de  las  controversias  teológicas  muestra  que  en 
"la  serena  región  de  las  ideas",  ha  faltado  tantas  veces  la  serenidad, 
sin  embargo,  en  términos  generales  y  en  la  historia  cotidiana  de  las 
religiones,  bien  pudiera  distinguirse  una  zona  más  tranquila  de  lucha 
intelectual,  y  una  zona  tormentosa  de  lucha  pastoral.  El  teólogo  y  el 
publicista  piensan  o  pueden  pensar  dos  veces  sus  frases  y  dejar  dormir 
sus  pensamientos.  El  párroco  católico  o  el  ministro  protestante  viven 
en  una  vanguardia  de  fricción  donde  es  fácil  la  reacción  cáustica.  Lo 
mismo  podríamos  decir  de  la  fría  revista  de  alta  investigación  y  de  la 
revista  de  familia,  impregnada  de  espíritu  polémico  y,  en  ocasiones, 
de  pequeñeces  de  vecindad. 

Por  eso  es  fácil  descubrir  inmediatamente  en  el  protestantismo  un 
pequeño  coro  de  voces  airadas  y  amargas  que  provienen  de  las  publica- 
ciones pastorales  y  combativas  de  gran  público.  Así,  por  ejemplo,  Rein- 
hold  Niebuhr  escucha  irritado  el  mensaje  papal  de  la  Navidad  de  1949, 
anunciando  el  Año  Santo.  Y  en  un  artículo  que  lleva  por  título  "The 
Pope's  Domesticated  God"  ("Dios  domesticado  por  el  Papa")  se  alza 
en  "The  Christian  Century"  contra  las  pretensiones  de  Roma  de  ser  la 
Iglesia  verdadera,  a  la  que  los  demás  cristianos  deben  reunirse,  con 
palabras  como  estas : 

"Orgullo  del  Papa.  Algo  de  este  mismo  orgullo  se  deja  entrever 
en  las  palabras  con  que  el  Papa,  "generosamente",  acoge  la  vuelta 
de  los  "hijos"  errantes.  Entre  estos  incluye  él  no  sólo  a  los  lai- 
cistas, a  quienes  con  razón  acusa  de  exponerse  a  formas  de  vida 
social  o  demasiado  individualistas  o  demasiado  colectivistas,  sino 
también  a  los  adherentes  del  "cisma"  es  decir,  a  nosotros  mismos. 
¿"Por  qué,  pregunta  él,  hay  todavía  separaciones?  ¿Por  qué  hay 
todavía  cismas?  ¿Cuándo  se  unirán  todas  las  fuerzas  del  espíritu 
y  del  amor?"  Una  respuesta  es  que  ciertamente  tal  cosa  no  resul- 
tará posible  mientras  la  voz  que  nos  invita  no  suene  con  más 
humildad  que  la  voz  del  Papa"  (1). 

Y  el  pastor  Niebuhr  se  extiende  en  sarcásticas  consideraciones  sobre 
la  pretensión  de  llamarse  "Vicario  de  Cristo",  de  atar  y  desatar,  etc.,  etc. 

La  misma  revista  "The  Christian  Century",  en  su  número  siguiente, 
recoge  en  la  sección  de  noticias  el  eco  provocado  por  el  llamamiento 


(1)  Reinholo  Niebuhr:  The  Pope'»  Domesticated  God,  en:  "The  Christian  Century". 
18  de  enero  de  1950.  págs.  74-75. 
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papal  a  la  unidad,  entre  los  protestantes  del  Brasil.  Según  un  líder 
protestante  que  en  esa  ocasión  hizo  declaraciones,  "el  "Año  Santo" 
será  cualquier  cosa  menos  eso,  mientras  el  Papa  no  haga  nada  por  redu- 
cir la  atmósfera  de  Carnaval  que  allí  va  a  prevalecer"  (2). 

Por  su  parte,  "The  Church  of  England  Newspaper"  del  10  de  marzo 
de  1950,  rechazando  también  la  pretensión  católica  de  que,  consciente 
o  inconscientemente,  el  movimiento  de  unidad  debe  ser  movimiento  hacia 
Roma,  y  comentando  la  autorización  de  que  ciertos  teólogos  especial- 
mente designados  mantengan  contacto  con  el  eeumenismo,  escribe  con 
amargura  : 

"En  otras  palabras,  Roma  piensa  todavía  que  somos  infecciosos, 
pero  da  el  permiso  para  que  personas  cuidadosamente  vacunadas 
tengan  contacto  con  nosotros"  (3). 

Amargura  de  Karl  Barth 

Entre  las  personas  y  publicaciones  con  cierta  elevación  y  conciencia 
de  su  responsabilidad,  este  tipo  de  reacción  avinagrada  es  más  bien  raro. 
Lo  encontramos  por  excepción  en  un  teólogo  de  la  talla  y  renombre  de 
Karl  Barth,  que  por  eso  mismo  requiere  unas  palabras  de  explicación. 
Comenzaremos  dando  un  rodeo. 

Barth  defiende  como  tesis  fundamental  de  su  teología  la  pura  tras- 
cendencia de  Dios  y  viene  a  negar  toda  acción  eficaz  de  la  criatura  en 
el  dominio  de  la  salvación.  La  Iglesia,  igualmente  en  el  plano  de  lo 
trascendental,  no  debe  tener  posición  alguna  propia  temporal  y  mun- 
dana, ni  siquiera  en  el  terreno  ético,  sino  más  bien  una  actitud  pasiva 
y  observadora,  para  descubrir  en  cada  caso  y  como  a  posteriori  cuál 
es  la  voluntad  que  Dios  dicta  desde  lo  alto.  Un  caso  concreto.  El  co- 
munismo persigue  la  religión  en  Hungría.  Karl  Barth,  a  pesar  de  las 
presiones  que  sobre  él  se  ejercen,  no  quiere  protestar.  Desea  que  el 
protestantismo  se  inhiba  ante  toda  medida  que  pudiera  parecer  toma 
de  posición  contra  el  régimen  húngaro.  En  materia  tan  delicada  es 
mejor  que  yo  ceda  la  palabra  al  noruego  Hendrik  Hauge,  que,  en  "The 
Christian  Century",  trata  de  buscar  la  raíz  de  la  negativa  de  Barth 
a  pronunciarse  contra  los  perseguidores  y  en  favor  de  los  perseguidos. 

Dice  Hauge: 

"En  la  actitud  de  Barth  frente  a  la  situación  húngara,  su 
gusto  por  la  total  discontinuidad  [de  la  Iglesia  con  lo  temporal], 


(2)  "The  Christian  Century".  22  de  marzo  de  1950,  pág.  381. 

(3)  Rome  spealci  on  Reunió»,  en:  "The  Church  of  England  Newspaper",  10  de 
marzo  de  1950,  pág.  2. 
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por  la  completa  ruptura,  es  claramente  discernióle.  La  Iglesia, 
según  él,  "no  piensa,  habla  ni  actúa  en  estas  cosas  por  principio" 
porque  ella  no  tiene  responsabilidades  respecto  de  una  ley  natu- 
ral ni  respecto  de  ninguna  ideología;  su  única  responsabilidad 
es  frente  al  Dios  vivo...  La  teología  de  Barth  es,  como  si  dijéramos, 
"en  punta".  Todo  lo  que  tiene  alguna  importancia  ocurre  por  la 
línea  vertical.  La  verdad  baja  como  un  relámpago,  cayendo  ahora 
aquí,  ahora  allí,  y  la  conexión  entre  estos  puntos  es  o  ligerísima 
o  inexistente.  La  verdad  no  puede  seguirse  como  una  línea.  Barth, 
según  parece,  querría  que  una  congregación  de  fieles  no  hiciera 
otra  cosa  que  sentarse  a  esperar  que  estalle  el  relámpago,  tratan- 
do, sin  embargo,  de  no  sucumbir  al  nerviosismo  general. 

¿Qué  papel  juegan,  entonces,  las  normas  éticas?  Este  es  el 
mismo  problema,  pero  desde  otro  ángulo.  Estrictamente  hablando, 
Barth  reconoce  sólo  una  obediencia  "en  punta",  o  vertical,  a  Cristo. 
Desde  luego,  es  verdad  que  nunca  podemos  saber  de  antemano  lo 
que  es  la  voluntad  de  Dios ;  la  obediencia  cristiana  es  la  obediencia 
a  Cristo  en  la  situación  concreta.  Pero  la  posición  de  Barth  pro- 
porciona sólo  una  débil  base  para  las  normas  éticas.  Sin  duda 
esto  explica  por  qué  uno  busca  en  vano  un  juicio  ético  sobre  la 
situación  en  Hungría.  Explica  también  el  optimismo  de  Barth  al 
pensar  que  la  Iglesia  "no  tiene  nada  que  hacer  en  la  cuestión  de 
si  es  malo  o  bueno  el  presente  régimen..."  (4). 

Y  así  sigue  Hauge  atacando  el  consiguiente  relativismo  moral  de 
Barth,  para  quien  lógicamente  nada  puede  ser  bueno  o  malo  en  sí  y  en 
absoluto. 

Perdóneseme  la  larga  cita  si  a  cambio  de  ella  nos  queda  una  conclu- 
sión :  Barth  desliga  a  la  Iglesia  (a  su  Iglesia)  de  consideraciones  teóricas 
de  orden  general  y  de  normas  permanentes  y  válidas,  para  colocarla  des- 
nuda de  filosofía  y  sentada  a  la  espera  del  relámpago  de  los  aconte- 
cimientos que  marque  en  cada  momento  la  voluntad  divina.  ¿Un  fatalis- 
mo providencialista? 

Trasladando  este  enfoque  al  problema  ecuménico,  Barth  se  encuentra 
en  1948  ante  la  prohibición  romana  de  participar  en  la  Asamblea  de 
Amsterdam.  Y  su  reacción  es  la  siguiente: 

"Haría  falta — dice  en  su  dicurso  del  23  de  agosto  ante  la 
Asamblea  general — ... :  conceder  el  menor  lugar  posible  en  las  de- 
liberaciones de  la  Sección  I  a  los  lamentos  o  a  la  indignación  que 
hayamos  experimentado  como  consecuencia  de  la  doble  negativa 
recibida  por  parte  de  Roma  y  de  Moscú.  ¿Por  qué  no  reconocer 


(4)  Hendrik  Hauge:  Barth  as  a  ■politiciam,  en:  "The  Christian  Century",  11  de 
enero  de  1950,  pág.  47. 
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en  esta  negativa  la  acción  de  la  poderosa  mano  de  Dios  en  nuestra 
empresa?  Tal  vez  Dios  quiere  con  ello  mostrarnos  que  su  voluntad 
es  cortar  de  raíz  nuestra  esperanza  quimérica  de  construir  aquí 
una  torre  cuya  cumbre  llegue  al  cielo.  Tal  vez  nos  muestra  cuan 
engañosa  ha  sido  hasta  aquí  nuestra  luz,  puesto  que  aparentemente 
ni  siquiera  ha  sido  capaz  de  brillar  en  el  seno  de  estas  vastas  zonas 
de  la  cristiandad.  Tal  vez  quiere  igualmente  librarnos  de  compa- 
ñeros con  los  que  ni  siquiera  podríamos  llegar  a  formar  aquí  una 
comunidad  imperfecta,  porque,  aunque  por  razones  diferentes,  no 
quieren  dar  el  paso  que  les  conduciría  del  clericalismo  a  Jesucris- 
to :  única  condición  que  podrá  permitir  un  diálogo  y  aún  un  simple 
encuentro  entre  cristianos  de  tradición  y  orígenes  diferentes.  En 
fin,  tal  vez  Dios  nos  coloca  en  una  excelente  posición,  por  el  hecho 
de  que  sean  precisamente  Roma  y  Moscú  las  que  no  quieren  saber 
nada  de  nosotros.  Yo  os  sugiero  que  alabemos  a  Dios  y  le  demos 
gracias  precisamente  poique  ha  querido  derrumbar  nuestros  pla- 
nes de  manera  tan  evidente"  (5). 

Creo  haber  procurado  honradamente  salvar,  con  toda  mi  larga  digre- 
sión anterior,  todo  lo  que  en  estas  palabras  de  Barth  puede  salvarse  por 
razón  de  su  sistema  teórico,  librándolas  de  la  acusación  de  apasiona- 
miento y  dándoles  un  rango  de  digna  conclusión,  fría  y  lógica,  de  su 
providencialismo,  si  queréis  extraño.  Sin  embargo,  que  también  en  Barth 
el  corazón  protestante  se  rebela  y  hay  algo  menos  intelectual  "dema- 
siado humano"  y  demasiado  amargo,  nos  lo  dicen  sus  acusaciones  del  31 
de  agosto  en  "De  .Waagschaal",  de  que  Roma  "no  es  otra  cosa  que  él  espí- 
ritu de  apostasía  y  del  Anticristo"  (6)  y  sus  palabras  en  una  conferen- 
cia fuera  de  las  sesiones  de  la  Asamblea : 

"Lamento  que  no  detestéis  al  Papa...  Espero  que  no  nos  de- 
cepcione el  hecho  de  que  un  Cardenal  enviado  por  el  Vaticano 
no  haya  venido  a  sentarse  en  la  mesa  presidencial..."  (7). 

El  jesuíta  P.  Danielou  protestó  de  esas  palabras  en  el  semanario 
protestante  "Reforme"  y  Barth  contesta,  reafirmando  su  posición  des- 
de otro  punto  de  vista  : 

"Vuestra  Iglesia  debía  necesariamente  estar  ausente  de  Ams- 
terdam.  Porque  vuestra  Iglesia  no  puede  sentarse  en  la  misma 
mesa  de  las  otras  Iglesias,  para  deliberar  con  ellas  en  pie  de  igual- 


es) Amplios  extractos  textuales  en  "La  Documentation  Catholique",  22  de  mayo 
de  1949,  col.  687-691. 

(6)  Interviú  celebrada  el  31  de  agosto  de  1948,  publicada  en  "De  Waagschaal" 
del  17  de  septiembre  del  mismo  año. 

(7)  Citado  en  "La  Docum.  Cath.",  22  de  mayo  de  1949. 
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dad,  con  la  misma  humildad  y  con  la  misma  libertad,  sobre  la 
cuestión  de  la  unidad  en  Cristo.  Ella  no  puede  consentir  que  la 
cuestión  de  la  unidad  no  haya  recibido  su  respuesta,  respuesta 
simplemente  suministrada  por  la  pura  y  simple  existencia  de  vues- 
tra Iglesia»  No  puede  hacer  otra  cosa  que  proponernos  a  nosotros, 
final  y  únicamente,  que  participemos  en  esa  unidad  realizada,  otra 
cosa  que  pedirnos  que  renunciemos  a  nuestros  errores  y  a  nuestras 
ignorancias,  emprendiendo  el  único  camino  posible,  el  de  una  com- 
prensión verdadera  de  la  unidad:  en  una  palabra,  otra  cosa  que 
invitarnos  a  que  nos  sometamos  a  la  Sede  Romana  y  suscribamos 
las  conclusiones  del  Concilio  de  Trento,  aunque  estas  conclusiones 
se  modificaran,  modernizaran  y  suavizaran  un  poco,  para  nuestro 
uso.  ¿Qué  interés  podría  tener  vuestra  Iglesia  en  nuestra  causa 
ecuménica,  como  no  sea  por  la  posibilidad,  tal  vez  ofrecida,  de 
llevarnos  por  cualquier  camino  o  cualquier  atajo  a  Roma?  ¿Para 
qué  podríais  orar  vosotros,  cuando  vosotros,  y  según  decís,  in- 
numerables católicos  romanos  rezáis  por  la  Conferencia  de  Amster- 
dam?  Yo'no  sondeo  los  corazones.  Pero  esto  no  me  impide  saber 
que  ni  como  cristiano,  ni  como  sacerdote  romano  se  puede  verda- 
deramente orar  sino  por  la  realización  de  esta  unidad  o  tal  vez 
para  que  esta  realización  se  prepare.  Siendo  esto  así,  vosotros 
no  podríais  en  todo  caso  lamentar  o  deplorar  que  vuestra  Iglesia 
no  estuviera  representada  en  Amsterdam...  Y  entonces' ¿tendríamos 
nosotros  que  deplorar  que  vosotros  no  podáis  deplorar  sin  desobe- 
decer a  vuestra  Iglesia?...  ¡Nos  pedís  demasiado  cuando  nos  pedís, 
para  estar  a  nuestro  lado,  que  tomemos  en  serio  vuestra  preten- 
sión incondicional  de  superioridad  y  cuando  nos  pedís  que  suspire- 
mos por  vuestra  presencia!"  (8). 

Digamos  de  pasada  que  en  estas  últimas  palabras  Barth  no  expresa 
una  opinión  exclusiva,  sino  una  actitud  bastante  extensa  del  protestan- 
tismo. Con  alguna  mayor  serenidad  de  palabra  que  él,  pero  con  crudeza, 
la  formula,  por  ejemplo,  Hans  Liermann,  en  "Evangelisch-Lutherische 
Kirchenzeitung",  quincenal  de  München,  en  abril  de  1951 : 

"Allá  donde  los  hombres,  en  cualquier  parte  del  mundo,  son 
empujados  hacia  alguna  clase  de  unidad,  esto  puede  ocurrir  de 
dos  maneras:  dominio  y  camaradería.  La  forma  autoritaria  signi- 
fica subordinación  a  una  voluntad  superior.  Entre  caniaxadas  trá- 
tase de  conformar  en  una  la  voluntad  de  varios  iguales.  El  Papa 
sobre  la  silla  gestatoria  y  la  Conferencia  ecuménica  en  derredor 
de  una  mesa  redonda  en  la  que  no  hay  cabecera,  dan  a  ambas 
formas  una  expresión  más  elocuente  que  todas  las  palabras"  (9). 


(8)  Citado  en    La  Docum.  Cath.".  22  de  mayo  de  1949. 

(9)  Hans    Liermann.    en:    "Evangelisch-Lutherisehe    Kirchenzeitung".   del   30  de 
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Diametralmente  opuesta  a  esta  acusación  de  orgullo,  está  por  para- 
doja, la  de  miedo.  Esa  la  hace  el  pastor  Thurian  en  "  Verbiim  Caro"  de 
diciembre  de  1948.  Realmente  parece  un  poco  extraño  que  se  haya  atre- 
vido a  comentar  el  Decreto  del  Santo  Oficio  deduciendo  de  él  que  "la. 
Iglesia  de  Roma  lia  dado  la  impresión  de  debilidad  y  de  miedo"  (10). 
Pero  la  acusación  es  cierta  y  ahí  consta. 

Violencia  en  el  Sínodo  de  Moscú 

Permítasenos  una  alusión  a  la  Iglesia  de  Moscú  y  a  las  Iglesias 
ortodoxas  bajo  su  influencia,  que  si  por  un  lado  llegan  a  la  injuria, 
en  sus  ataques  al  Vaticano,  por  otro  se  enfrentan  con  el  Movimiento 
Ecuménico  con  violencia  no  menor.  Al  fundamentar  en  una  larga  serie 
de  considerandos  su  decisión  de  no  concurrir  a  la  Asamblea  de  Ams- 
terdam,  la  Conferencia  de  Iglesias  autocéfalas  ortodoxas  fijaba  así  su 
actitud  respecto  de  todo  movimiento  unionista,  tanto  de  orientación  cató- 
lica, como  de  iniciativa  protestante  ¡ 

"Hemos  quedado  plenamente  de  acuerdo  en  la  comprobación  de 
que,  durante  el  período  actual,  se  ejerce  sobre  la  Iglesia  ortodoxa 
una  influencia  de  la  heterodoxia,  por  dos  lados  cuando  menos. 

De  un  lado,  los  dirigentes  de  la  Iglesia  Católica  Romana,  bajo 
la  instigación  del  Papado,  habiendo,  por  decirlo  así,  perdido  el 
sentido  de  la  fe  salvífica  en  la  invencibilidad  de  la  Iglesia  de  Cristo 
por  las  puertas  del  Infierno,  y  preocupada  de  salvaguardar  su 
autoridad  temporal,  comprometida  en  la  utilización  de  sus  rela- 
ciones políticas  con  las  potencias  de  este  mundo,  intenta  empujar 
a  la  Iglesia  ortodoxa  a  entenderse  con  ella.  El  Papado  tiende  a  este 
fin  por  la  creación  de  diversas  organizaciones  de  orientación  unio- 
nista. 

Por  otra  parte,  el  protestantismo,  en  toda  su  diversidad  y  su 
fraccionamiento  en  sectas  y  orientaciones,  habiendo  perdido  la  fe 
en  el  carácter  eterno  e  inquebrantable  del  ideal  cristiano,  en  su 
orgulloso  desprecio  de  las  instituciones  apostólicas  y  patrísticas, 
intenta  cerrar  el  camino  al  papismo  romano.  En  esta  lucha,  el  pro- 
testantismo busca  una  ayuda  en  la  Iglesia  ortodoxa  para  poder 


abril  de  1951.  La  oposición  a  Roma  llega  a  provocar  en  algunos  autores  una  reacción 
contra  el  mismo  Movimiento  ecuménico,  por  creer  que  éste  es  y  significa  una  posibi- 
lidad de  acercamiento  al  catolicismo.  Asi,  Oecumenisme,  por  René  Pache  ("Etudes 
Evangelio.ues",  núm.  3,  julio/sept.  1950,  págs.  157-252)  y  L' Oecumenisme  au  Carrefour, 
por  Andeb  Bouvier  ("Cahiers  de  Foi  et  Vérité",  Ginebra,  1950)  aun  interpretando  el 
ecumenismo  en  dos  sentidos  contradictorios — y,  según  los  criticados,  ambos  falsos — , 
coinciden  en  alzarse  contra  él  por  pro-católico. 

(10)  "...  l'Église  de  Rome  a  donné  l'lmpression  de  faiblesse  et  de  peur",  en: 
"Verbum  Caro",  diciembre  de  1948,  pág.  186. 
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presumir  de  fuerza  internacional  influyente.  Y  la  tentación  que 
aquí  se  presente  a  la  ortodoxia  es  más  grave  todavía:  desviarse 
de  la  búsqueda  del  Reino  de  Dios  y  comprometerse  en  el  terreno 
político  extraño  a  sus  fines.  Tal  es  hoy  el  fin  práctico  perseguido 
por  el  movimiento  ecuménico"  (11). 

No  vamos  a  seguir  sus  razonamientos  para  no  ir  a  Amsterdam,  pues 
lo  que  nos  interesa  es  la  actitud  frente  a  Roma,  actitud  que  el  Patriarca 
Alexis  matizó  abundantemente  con  las  consabidas  acusaciones  de  "agre- 
sión del  Papado",  política,  empleo  envilecedor  del  cristianismo,  fomen- 
to de  la  guerra  y  otros  tópicos  semejantes. 

Termine  aquí,  pues,  la  descripción  de  lo  que  pudiéramos  llamar 
"reacción  descompuesta"  o  apasionada  de  algunos  sectores  protestantes  y 
ortodoxos.  Ciertamente  estas  voces  no  son  ni  las  mas  numerosas,  ni  las 
más  influyentes  dentro  del  movimiento  ecuménico.  Más  aún,  la  Asamblea 
de  Iglesias  ortodoxas  autocéfalas  está  completamente  fuera  de  él  y  si 
la  bemos  mencionado  sólo  ha  sido  para,  compararla  luego  con  aquellos 
sectores  de  la  ortodoxia  que  participan  en  el  ecumenismo. 

Actitudes  constructivas 

El  ambiente  es  más  grato  al  tratar  de  descubrir  las  reacciones  posi- 
tivas y  constructivas.  Hay  un  vasto  y  profundo  sentimiento  en  el  ecu- 
menismo :  sea  la  que  ñiere  la  actitud  de  Roma,  sin  embargo,  sin  Roma  no 
hay  unión  perfecta  posible.  ¿Cómo  superar  los  obstáculos? 

Por  lo  pronto,  es  agradable  ver  a  veces  un  imparcial  y  hasta  entu- 
siasta elogio  de  los  méritos  de  la  Iglesia  católica  en  algún  aspecto  de 
la  cultura.  Hamilcar  Alivisatos,  profesor  de  Derecho  Canónico  en  la 
Facultad  de  Teología  de  Atenas,  miembro  del  Comité  Central  del  Con- 
sejo Mundial  de  las  Iglesias  y  por  cierto  antiguo  discípulo  de  Harnack, 
decía  en  un  discurso  en  el  Paraninfo  de  aquella  Universidad  con  ocasión 
del  XIX  Centenario  de  la  llegada  de  San  Pablo  a  Grecia,  y  refiriéndose 
en  teoría  a  las  Iglesias  de  Occidente,  pero  en  la  práctica  sólo  al  Catoli- 
cismo, dadas  las  épocas  a  que  alude : 

"Desde  luego  no  desconocemos,  ni  tratamos  de  infraestimar 
vuestros  éxitos  en  comparación  con  los  nuestros:  la  primera  ex- 


(11)  "La  Documentation  Cathollque".  13  de  marzo  de  1949,  col.  371-372.  En  el 
mismo  número  pueden  verse  largos  extractos  del  discurso  del  Patriarca  Alexis  (col. 
367)  y  de  las  resoluciones  del  Sínodo  contra  el  Vaticano  (col.  368-370).  La  Influencia 
del  poder  político  de  Moscú  da  a  todas  estas  resoluciones  un  marcado  carácter 
de  Insinceridad.  Para  conocer  el  pensamiento  del  sector  griego  (y  por  eso  menos 
político)  de  la  Ortodoxia,  puede  verse  The  Schiam  of  the  Román  Church,  por  John 
N.  Karmiris.  Separatas  de  "Theologla",  vol.  XXI.  Atenas.  67  pág. 
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pansión  del  Cristianismo  a  las  partes  todavía  incivilizadas  de  la 
Europa  Occidental,  con  la  sangre  de  los  mártires  que  ofrecieron 
sus  vidas  por  la  fe;  su  posterior  propagación  y  consolidación  por 
las  pasmosas  actividades  de  aquellos  monjes  misioneros  y  organi- 
zadores de  las  Iglesias  de  Occidente;  el  desarrollo,  principalmente 
por  su  obra,  de  la  civilización  occidental  desde  el  punto  de  partida 
de  importantes  centros  monásticos  de  los  que  ©manó  la  nueva 
ideología  cristiana  y  la  vida  tras  de  Cristo ;  el  misticismo  que,  te- 
niendo su  origen  en  los  primeros  tiempos,  alcanzó  sus  cimas  espi- 
rituales durante  la  última  parte  de  la  Edad  Media;  la  verdadera- 
mente profunda  teología  escolástica  a  la  que  tanto  debe  el  desarro- 
llo del  pensamiento  y  el  conocimiento  cristiano  y  la  labor  de  guía 
y  educación  por  la  Iglesia  de  los  pueblos  de  Occidente,  a  los  que 
condujo  a  través  de  los  oscuros  túneles  de  la  Edad  Media  a  la 
clara  luz  del  Renacimiento"  (12). 

Interesa  dejar  registradas  palabras  como  estas,  que  ya  por  sí  solas 
nos  muestran  en  un  sector  del  ecumenismo,  no  una  actitud  de  rivalidad 
apasionada,  sino  un  sentimiento  sereno,  bien  intencionado  y  amistoso. 

Sin  duda,  la  simpatía  hacia  Roma  es  más  viva  en  el  sector  anglo- 
católico  del  protestantismo  inglés,  que  en  algún  momento  ha  llegado  a 
insinuar  su  separación  del  Consejo  Mundial  de  las  Iglesias  si  hubiera 
en  éste  alguna  reacción  anti-romana.  Oigamos  al  Obispo  de  Malmesbury, 
sufragáneo  anglicano  de  Bristol: 

"Otro  punto  de  subrayar.  La  porción  "católica"  de  la  Co- 
munión Angbcana  no  puede  ver  la  reunión  de  la  Cristiandad  sin 
las  Iglesias  Romana  y  Ortodoxa  y  está  nerviosa  por  ello,  pensando 
que  el  Consejo  Mundial  de  las  Iglesias  pudiera  con  algún  movi- 
miento hacia  la  unidad  perjudicar  aquella  reunión  haciendo  toda- 
vía la  brecha  más  ancha  de  lo  que  es.  El  Consejo  Mundial  es  ana 
asamblea  de  Comuniones  no-romanas.  Por  eso  y  porque  la  Iglesia 
Romana  ha  permanecido  fuera  de  él,  no  debe  pensarse  ni  tenerse 
por  seguro  que  deba  ser  así  permanentemente;  y  nosotros  espe- 
ramos la  posibilidad  de  que  la  Iglesia  Católica  Romana  actúe,  no 
como  miembro  del  Consejo  Mundial,  sino  en  cierta  relación  para- 
lela con  él.  Existe  el  peligro  de  que  el  Consejo  pueda  venir  a  ser 
anti-romano  en  lugar  de  no-romano  y  de  que  se  convierta  de  hecho 
en  una  alianza  pan-protestante,  en  cuyo  caso  la  sección  católica 
de  la  Comunión  Anglicana  (que  es  considerable  e  incluye  a  la 
Iglesia  Episcopal  Protestante  de  América)  se  sentiría  obligada 
en  conciencia  a  retirar  su  apoyo  al  Consejo  Mundial.  La  inclu- 


id) Hamilcar  S.  Amvisatos  :  His  labour,  en :  "The  Ecumenical  Review"  (que  cita- 
remos ER).  octubre  de  1951.  págs.  34-41. 
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sión  de  esta  sección  (IV,  4)  es,  por  lo  tanto,  vital  si  queremos 
tener  un  elemento  católico  en  el  Consejo  Mundial.  Y  deberíamos 
esforzarnos  por  tenerlo,  porque  sin  él  el  Consejo  Mundial  de  las 
Iglesias  no  puede  decirse  que  represente  la  Cristiandad  no  ro- 
mana" (13). 

La  cita  me  parece  interesante  por  más  de  un  concepto.  Efectiva- 
mente, ya  que  Roma  está,  por  su  decidida  voluntad,  ausente,  el  anglo- 
catolicismo  asume  en  cierto  modo  provisionalmente  su  representación 
ideológica  llevando  la  mentalidad  católica  al  seno  de  las  reuniones  pro- 
testantes. 

Ya  en  1920  la  Conferencia  de  Lambeth  afirmaba : 

"Ningún  proyecto  de  reunión  puede  pretender  realizar  el  deseo 
de  unidad  querido  por  Dios,  si  no  comprende  a  la  grande  Iglesia 
Latina  de  Occidente,  a  la  que  nuestra  historia  ha  estado  tan  ín- 
timamente mezclada  en  el  pasado  y  a  la  que  todavía  está  unida 
por  numerosos  lazos  de  una  fe  y  de  una  tradición  comunes"  (14). 

Sin  llegar  al  extremo  de  simpatía  del  anglo-catolicismo,  otros  secto- 
res toman  muy  en  serio  la  importada  de  no  perder  al  menos  el  contacto 
con  Roma  si  se  quiere  hablar  en  serio  de  unión. 

Por  ejemplo,  el  Obispo  luterano  E.  Berggrav,  antiguo  Obispo  de  Oslo 
y  uno  de  los  Presidentes  del  Consejo  Mundial  de  las  Iglesias,  escribe 
en  octubre  de  1951 : 

"No  hay  tiempo  suficiente  para  mencionar  todas  las  tensiones 
que  existen  hoy  entre  las  Iglesias  Cristianas.  Bastará  poner  unos 
pocos  ejemplos.  Que  hay  tensión  entre  todas  las  Iglesias  repre- 
sentadas aquí,  por  una  parte,  y  la  Iglesia  Romana,  por  otra,  lo 
dan  por  supuesto  y  se  considera  materia  que  no  afecta  demasiado 
a  la  Cristiandad.  De  hecho,  a  algunos  hasta  les  gusta  o  por  lo 
menos  lo  encuentran  perfectamente.  El  sentimiento  general  es 
que  una  conversación  con  Roma  es  perfectamente  inútil  y  no  hay 
por  qué  buscar  contactos. 

"Tal  vez  esto  sea  así,  pero  nosotros  tenemos  que  tomar  la 
situación  con  más  seriedad... 

"Toda  intensificación  de  la  tensión  entre  Roma  y  nosotros, 
incluso  por  razones  puramente  eclesiásticas,  significa  una  agrava- 
ción de  la  atmósfera  de  tensión  en  el  mundo"  (15). 


(13)  Ivor  Stanley  Watkins,  Bishop  of  Malmesbury :  Can  we  stay  togethert,  en: 
ER,  abril  de  1951,  pág.  236.  Puede  verse  también  la  obra  del  Obispo  angllcano  de 
Derby:  Problema  of  Reunión,  by  A.  E.  J.  Rawllnson  (Eyre  and  Spottlswoode,  Londres, 
1950,  179  págs.). 

(14)  "La  Docum.  Cath.",  27  de  febrero  de  1949,  col.  306-308. 

<15)    E.  Beroohav:  The  responsability  of  the  Churches  and  the  World  Council  tu 
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¿De  dónde  le  viene  a  Roma  este  prestigio,  hasta  polarizar  la  aten- 
ción de  los  dirigentes  protestantes  más  responsables  de  las  diversas 
tendencias,  por  encima  del  ambiente  general  de  hostilidad  o  de  la 
tentación  de  despecho  que  la  fría  actitud  romana  pudiera  provocar  en 
ellos? 

Sin  duda  el  volumen  numérico  de  una  confesión  de  400  millones 
de  fieles  tiene  un  peso  que  los  rencores  populares  no  son  capaces  de 
destruir.  Pero  Roma  representa  sobre  todo  para  los  ecumenistas  una 
voz  valiosa. 

Oliver  S.  Tomkins,  Secretario  General  adjunto  del  Consejo  Mundial 
de  las  Iglesias  y  Secretario  de  la  Comisión  de  "Pe  y  Orden",  precisaba 
en  abril  de  este  mismo  año  de  1952 : 

"En  primer  lugar,  el  Concilio  Mundial  está  en  deuda  con  Roma. 
Es  una  deuda  que  algunos  de  nosotros  reconocemos  gustosamente, 
de  la  que  otros  no  tienen  idea  y  que  algunos  negarán.  Pero  Roma 
está  hoy  como  un  perpetuo  comentario  sobre  nuestra  obra,  que  nos- 
otros no  podemos  ignorar.  Para  algunos,  ella  constituye  solamente 
una  voz  de  alarma  contra  lo  que  no  debemos  llegar  a  ser;  para 
otros  es  una  perpetua  tentación  de  escapar  de  nuestras  intolera- 
bles tensiones  a  una  unidad,  por  lo  menos  de  cierto  género...  Pero 
para  todos  nosotros,  en  todas  las  contradicciones  en  que  la  vemos, 
ella  constituye  un  recordatorio  perpetuo  al  Concilio  de  que  hablar 
de  la  unidad  en  Cristo  no  es  hablar  de  un  ideal  abstracto,  sino  de 
algo  que  debe  ser  expresado  en  la  historia  y  en  la  carne  y  la 
sangre.  En  forma  de  advertencia  o  de  aliento,  como  aberración  o 
como  modelo  (y  para  muchos  de  nosotros  siempre  como  algo  de 
ambas  cosas)  Roma  surge,  frente  a  nuestras  tentativas  y  esfuerzos, 
como  una  unidad  realizada  y  por  lo  tanto  imposible  de  ignorar". 

Y  ahora  una.  taxativa  conclusión : 

"Pero,  por  diversa  que  nuestra  actitud  hacia  Roma  pueda  ser, 
nosotros  estamos  claramente  unidos  en  no  aceptar  la  forma  de  uni- 
dad que  ella  ofrece,  aunque  algunos  están  próximos  a  hacerlo  y 
otros  muy  lejos  de  ello"  (16). 

Que  Roma  ofrece  una  forma  de  unidad,  pero  no  la  unidad  que 
aceptarán  los  ecumenistas,  no  es  pensamiento  raro  en  las  revistas  pro- 


times  of  tensión,  en :  ER,  octubre  de  1951,  pág.  2.  Un  notable  estudio  ecuménico  escrito 
también  desde  el  campo  luterano  y  que  trata  especialmente  las  relaciones  con  Roma 
es  el  de  Hans  Asmussen:  Warum  noch  Lutherische  Kirche?.  (Evangelisches  Ver- 
lagswerk,  Stuttgart,  1949,  360  págs.). 

(16)  Oliver  S.  Tomkins:  The  Church,  the  Churches  and  the  World  Couwcil  of 
Churches,  en  :  ER,  abril  de  1952,  pág.  259. 
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testantes.  H.  Van  der  Linde,  Secretario  de  estudios  del  Consejo  Ecu- 
ménico de  Holanda,  decía  no  se  si  con  una  paliada  acusación  de  arti- 
ficialidad  contra  la  unidad  romana : 

"De  nada  nos  sirve  cualquier  simulacro  de  unidad  realizada 
por  un  sincretismo  o  relativismo  pragmático  cuya  "raison  d'étre" 
sea  el  punto  de  vista  de  que  a  toda  costa  debemos  presentar  un 
frente  fuerte  y  unido  al  mundo.  No  tenemos  ganas  de  venir  a  ser 
una  pálida  imitación  de  Roma  y  todavía  menos  una  cristiandad 
de  "máximo  común  divisor"  (17). 

Ya  que  de  dudas  sobre  la  unidad  efectiva  del  catolicismo  hablamos, 
voy  a  recoger  una  curiosa  que  Jean  de  Saussure  suscita  en  "The  Ecu- 
menical  Review",  tomando  pie  en  la  pretendida  persecución  de  los  pro- 
testantes en  España.  Haciendo  la  recensión  del  libro  "Unité  Chretienne 
et  Tolérance  Religieuse"  de  las  "Editions  du  Temps  Présent".  París, 
1950,  dice: 

"Una  reserva  debemos  hacer:  hemos  oído  tanto  sobre  la  unidad 
católica,  en  contraste  con  las  divisiones  dentro  del  protestantismo 
y  sobre  el  valor  de  una  autoridad  central  y  absoluta  que,  pese  a 
las  explicaciones  de  la  pág.  138,  nunca  podremos  creer  que  el  Papa 
no  podría,  si  realmente  quisiera,  poner  fin  a  los  excesos  del  alto 
clero  español.  O  de  lo  contrario,  la  unidad  y  la  autoridad  de  la 
Iglesia  Romana  no  son  tan  reales  como  se  pregonan"  (18). 

Cada  uno  de  vosotros  contesta  sin  dificultad  a  esta  objeción  candida, 
que  no  nos  hará  detener  en  el  hilo  de  nuestra  relación. 

El  camino  hasta  aquí  recorrido  puede  jalonarse  con  los  siguientes 
conceptos :  Roma  fué  y  es  grande.  Sin  ella  no  podrá  darse  la  verdadera 
reunión  de  la  Iglesia.  Su  actitud  de  inhibición  terminará,  tal  vez,  un 
día.  En  todo  caso,  no  hay  que  ahondar  la  brecha  ni  hacer  de  las  reu- 
niones no-romanas  reuniones  anti-romanas.  En  nuestras  búsquedas  de 
unidad,  el  catolicismo  significa  un  ejemplo  de  unidad  ya  lograda :  acaso 
más  artificial  de  lo  que  parece,  en  todo  caso  para  nosotros  inadmisible : 
pero  al  fin  unidad,  que  es  lo  que  a  nosotros  nos  falta. 

Todo  esto  puede  considerarse  como  un  elogio.  Iniciemos  ahora  el 
capítulo  de  los  reproches  a  Roma. 


(17)  H.  Van  der  Linde:  The  iMture  and  significance  of  the  World  Council  of 
Churches,  en:  ER,  abril  de  1951,  pég.  241. 

(18)  ER,  enero  de  1951,  pág.  192. 
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Reproches  a  Roma:  1)    Se  tiene  por  meta  del  Ecumenismo 

i  En  qué  sentidos  la  actitud  de  la  Iglesia  de  Roma  cierra  el  camino 
al  progreso  del  ecumenismo,  al  movimiento  de  simpatía  que  los  protes- 
tantes inician  ante  Roma? 

En  primer  lugar,  por  su  pretensión  (para  nosotros,  católicos,  pre- 
tensión fundada  y  justa)  de  poseer  la  plenitud  de  la  unidad  con  Cristo 
y  de  ser  el  redil  al  que  todos  los  demás  deben  volver. 

Nicolás  Berdiaev  expresaba  con  claridad  este  pensamiento  atribu- 
yéndolo también  a  otros  grupos  y  señalando  en  él  uno  de  los  grandes 
obstáculos  del  Ecumenismo.  Dice : 

"Los  representantes  de  todas  las  denominaciones  hacen  sus  re- 
servas mentales  y  entienden  por  unidad  ecuménica  el  acceso  de  los 
demás  a  su  fe  particular.  Los  católicos  son  un  ejemplo  clásico  de 
esto:  y  lo  mismo  encontramos  entre  los  ortodoxos,  que  se  conside- 
ran a  sí  mismos  ante  todo  como  "los  que  creen  recto".  La  Iglesia 
Católica,  que  es  la  más  grande  de  las  Iglesias  cristianas,  presenta 
por  eso  la  mayor  dificultad  para  el  movimiento  ecuménico"  (19). 

Volveremos  a  la  Iglesia  Católica;  pero — ya  que  Berdiaev  la  men- 
ciona— fijemos  también  nuestra  atención  en  la  Ortodoxia.  La  Ortodoxia 
presenta  una  dogmática  compacta.  No  es,  como  el  conjunto  multiforme 
de  las  sectas  protestantes,  por  usar  de  una  expresión  que  rechazaba  uno 
de  ellos,  una  teología  de  máximo  común  divisor.  Por  eso  las  dificultades 
de  Roma  son,  en  este  aspecto,  comunes  a  las  Iglesias  orientales. 

De  hecho,  en  Amsterdam  estuvieron  representados  sólo  el  Patriarcado 
de  Constantinopla,  la  Iglesia  de  Grecia  y  la  de  Chipre.  No  los  Patriar- 
cados de  Alejandría,  Antioquía  ni  Jerusalén,  ni,  como  antes  hemos 
indicado,  las  ortodoxias  del  telón  de  acero.  Ahora  bien :  en  Amsterdam, 
donde  muchas  sectas  no  admitían  el  episcopado,  ni  aun  el  verdadero 
concepto  del  sacerdocio,  los  Metropolitas  asistentes  se  sintieron  trata- 
dos al  nivel  puramente  alfabético  de  cualquier  otro  seglar  sentado  en 
las  filas  de  butacas;  ante  represéntate®  de  Iglesias  que  ni  siquiera 
admitían  el  dogma  de  !a  Trinidad,  el  sentido  teológico  de  los  ortodoxos 
tuvo  la  sensación  de  hallarse  en  una  reunión  cuyos  objetivos  de  unifi- 
cación rayaban  en  lo  absurdo;  finalmente  la  eclesiología  ortodoxa,  por 
distanciada  que  esté  de  la  católica,  lo  está  mucho  más  de  las  protestantes 
en  su  pasmosa  variedad.  De  ahí  ha  resultado  que  ahora,,  en  agosto  de 
1952,  a  la  reunión  ecuménica  de  Lund,  en  Suecia,  no  ha  acudido  nin- 


(19)    ER.  vol.  I.  núm.  1  (otoño  de  1948),  pág.  13. 
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guna  representación  oficial  de  la  Ortodoxia,  sino  solamente  dos  obser- 
vadores oficiosos.  Este  ruidoso  paso  atrás  de  Atenas  no  ha  tenido  por 
su  menor  motivo  el  ejemplo  de  reserva  que  antes  dió  y  siempre  ha  dado 
el  Vaticano. 

Y  es  que  la  Ortodoxia,  como  el  Catolicismo,  encuentran  que  hay 
avances  teológicos  irreversibles:  donde  la  discusión  es  inútil  y  hasta 
ilícita.  El  archimadrita  Cipriano,  haciendo  una  breve  historia  de  los 
25  años  de  vida  del  Instituto  Ortodoxo  de  Teología  de  San  Sergio,  de 
París,  escribía  en  1950 : 

"Todavía  un  detalle  para  terminar.  Nuestra  época  ha  puesto 
en  evidencia  con  una  especial  agudeza  el  tema  de  la  desmembración 
del  mundo  cristiano,  de  la  rasgadura  de  la  túnica  de  Cristo.  El 
Instituto  de  Teología  no  ha  permanecido  extraño  a  este  problema. 
Desde  los  primeros  días  de  su  existencia,  los  profesores  del  Insti- 
tuto tomaron  la  parte  más  ardiente  en  los  encuentros  con  cristia- 
nos pertenecientes  a  las  confesiones  occidentales,  encuentros  que 
luego  pasaron  a  ser  sesiones  interconfesionales  regulares  consagra- 
das al  examen  de  diversas  cuestiones  religiosas,  tanto  de  ordeu 
teórico  y  confesional,  como  de  orden  práctico  y  social...  La  con- 
ciencia ortodoxa  no  puede  excluir  de  su  campo  el  tema  de  la 
eclesiología,  conmovedor  y  bien  actual  para  todos  los  cristianos. 
No  se  puede  dejar  de  sentir  la  propia  responsabilidad  ante  la  di- 
visión del  cristianismo;  pero  hay  que  recordar  que  esta  cuestión 
no  puede  resolverse  sino  por  vía  eclesial  y  en  la  ortodoxia  y  no 
en  diletante  y  de  modo  profano...  Sean  cuales  sean  nuestras  opi- 
niones particulares,  pensamos  que  no  hay  que  esperar  una  Solu- 
ción favorable  en  la  época  presente.  Estas  perspectivas  se  pierden 
en  las  lejanías  de  la  escatología. . .  Debe  recordarse  que  no  es  po- 
sible ninguna  concesión  allí  donde  la  Iglesia  ha  dejado  oír  una 
definición  de  fe,  que  la  verdad  es  una  y  que  fuera  de  ella  no  hay 
otra  verdad  en  el  orden  confesional"  (20). 

Esta  actitud  Romana  y  Ortodoxa  a  la  par  desconcierta  a  los  protes- 
tantes, pero  estos  la  examinan  ahora  seriamente  y  sin  pasión.  En  un 
artículo  que  llama  la  atención  por  su  voluntad  de  serena  objetividad, 
el  teólogo  de  Copenhague  Skydsgaard  dice,  por  ejemplo: 

"Las  relaciones  con  la  Iglesia  Católica  romana  constituyen  sin 
duda  alguna  el  más  difícil  problema  del  trabajo  ecuménico.  Podría 
sentirse  la  tentación  de  decir  que  las  dificultades  son  tan  grandes 
que  hacen  imposible  sea  la  relación  que  sea.  En  las  reseñas  de  las 
reuniones  ecuménicas  se  repite  constantemente:  "estaban  represen- 


(20)    "Russie  et  Chrétienté".  enero/junio  1950.  pág.  79. 
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tadas  todas  las  Iglesias,  a  excepción  de  la  Iglesia  romana",  i  Es 
posible  escapar  a  esta  comprobación?...  (La  Iglesia  católica)  par. 
ticipa  en  el  sufrimiento  nacido  de  la  división  de  los  cristianos  y 
se  preocupa  vivamente  de  la  unidad  de  la  Iglesia,  pero  la  opinión 
que  ella  profesa  sobre  esta  unidad  difiere  tan  completamente  en  al- 
gunos puntos  importantes  de  la  profesada  por  otras  Iglesias,  que 
no  solamente  no  puede  unirse  a  sus  esfuerzos,  sino  aún  más,  debe 
oponer  a  esta  tentativa  de  acercamiento  un  "no"  inflexible  y 
categórico...  Los  protestantes  acusan  con  frecuencia  a  la  Iglesia 
romana  de  estrechez  y  de  sectarismo,  de  orgullo  eclesiástico  y  de 
imperialismo  espiritual.  Y  no  se  puede  negar  "a  priori"  que  tal 
actitud  haya  podido  jugar  un  papel  en  la  posición  tomada  tanto 
por  teólogos  de  la  Iglesia  Católica  Romana  como  por  el  Papado 
en  sus  proclamaciones.  Más  aún;  queda  el  problema  de  saber  cómo 
los  términos  y  muchas  veces  hasta  el  espíritu  de  estas  proclama- 
ciones oficiales,  pueden  conciliarse  con  las  inclinaciones  y  sim- 
patías hacia  el  movimiento  ecuménico  de  numerosos  teólogos  ca- 
tólicos tomados  individualmente. 

No  obstante,  sería  un  grave  error  y  una  solución  demasiado 
fácil  para  las  Iglesias  no-romanas,  contentarse  con  esta  reacción 
frente  a  la  posición  de  la  Iglesia  Católica  Romana.  Ahora  se  com- 
prende mucho  mejor  que  en  anteriores  tiempos  que  su  actitud  se 
explica  por  causas  mucho  más  profundas  y  esenciales.  Cuando 
Roma  afirma  que  la  unidad  de  la  Iglesia  no  es  un  objetivo  situado 
ante  nosotros,  sino  una  realidad  ya  manifestada  en  la  Iglesia 
Católica  Romana  misma,  porque  sólo  ella  es  la  Santa  Iglesia  uni- 
versal y  por  consiguiente  la  única  Iglesia  de  Jesucristo,  y  cuando 
ella  afirma  que  la  verdadera  reunión  no  puede  tomar  la  forma 
sino  de  una  reintegración  o  de  una  reincorporación  en  esta  unidad, 
no  es  un  imperialismo  espiritual  lo  que  ella  expresa,  sino  una  con- 
cepción particular  de  la  naturaleza  de  la  Iglesia  y  de  su  unidad. 
En  consecuencia,  si  queremos  llegar  a  una  comprensión  real  de  la 
actitud  sin  simpatía  de  Roma  frente  al  movimiento  ecuménico, 
debemos  tratar  de  penetrar  más  profundamente  en  sus  moti- 
vos". 

Aquí  le  asalta  al  teólogo  danés  una  tentación  de  desaliento  y  de 
fatalismo:  los  esfuerzos  de  comprender  ¿no  tendrán  por  todo  horizonte 
una  vía  muerta  y  un  callejón  sin  salida  ? 

Y  después  de  todo,  dice  él: 

"aunque  ensayáramos  penetrar  hasta  las  causas  profundas  que 
motivan  la  negativa  de  Roma  a  entrar  en  el  movimiento  ecumé- 
nico y  así  llegáramos  a  respetar  y  tal  vez  hasta  a  comprender  esta 
actitud  ¿el  resultado,  no  sería  el  mismo  de  antes,  es  a  saber,  que 
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entre  la  Iglesia  Católica  Romana  y  el  movimiento  ecuménico  no 
podrá  jamás  haber  relaciones?  ¿No  nos  veríamos  forzados,  pese  a 
nuestro  respeto  y  a  nuestra  simpatía,  a  decir  que  aquí  el  movi- 
miento ecuménico  ha  llegado  a  su  límite?"  (21). 


UN  PALIATIVO  QUE  NO  LO  ES:  LA  COLABORACION  EN  EL 
ORDEN  SOCIAL 

El  mismo  autor,  como  otros  muchos  protestantes,  pone  de  relieve 
que  a  pesar  de  su  negativa  a  participar  en  reuniones  de  discusión, 
la  Iglesia  Católica  está  siempre  presta  a  colaborar  con  los  protestantes 
en  terrenos  de  acción  práctica:  familia,  caridad,  problemas  internacio- 
nales, etc.  Así  lo  viene  practicando  en  diversas  naciones  con  apreciables 
resultados  y  mutuo  contento. 

Ahora  bien:  este  ambiente  risueño  de  camaradería  con  que  una 
joven  protestante  y  otra  católica  de  la  "Caritas"  alemana,  por  ejemplo, 
trabajan  codo  con  codo  en  la  "Banhofsmission"  en  socorro  de  los  des- 
plazados y  de  los  pobres,  puede  parecer  un  paliativo  a  la  intransigencia 
doctrinal  de  Roma.  Las  hojas  parroquiales  pondrán  de  relieve  la  fecun- 
didad de  esa  colaboración  y  levantarán  un  castillo  de  esperanzas.  Pero 
el  teólogo  protestante  escarba  debajo  de  las  palabras  sonoras  y  encuen- 
tra casi  una  decepción  más.  Desde  el  ángulo  católico,  la  colaboración 
no  es  entre  dos  Iglesias,  o  entre  las  ramas  de  una  misma  Iglesia,  sino 
entre  una  Iglesia,  la  católica,  y  "hombres  de  buena  voluntad".  ¿Algo 
más?  Así  lo  querrían  los  protestantes. 

Oliver  S.  Tomkins,  Secretario  general  adjunto  del  Consejo  Mundial 
de  las  Iglesias,  antes  citado,  se  fija  expresamente  sobre  este  aspecto 
de  las  relaciones  entre  católicos  y  ecuménicos.  Dice  él  del  Consejo 
Mundial  de  las  Iglesias: 

"...¿No  debemos  preguntarnos  si  el  Consejo,  como  tal  Consejo 
(Concilio)  no  contiene  "vestigia  ecclesiae"?  Esto  es  suscitar  una 
cuestión  que  yo  propondría  especialmente  a  nuestros  amigos  cató- 
licos romanos,  que  observan  el  Consejo  con  gran  simpatía,  pero 
desde  fuera  de  él.  Ya  nos  hemos  acostumbrado,  al  menos  en  Ingla- 
terra, a  la  prontitud  de  las  autoridades  católicas  romanas  a  tratar 


»2l)  Prof.  K.  E.  Skydscaard:  L'Sglise  catholique  romaine  et  le  Mouvement  Oecu- 
ménique,  en  el  primer  vol.  de  la  Asamblea  de  Amsterdam :  L'Égliae  Univeraelle  dcms 
le  deasein  de  Dieu,  IV.  3  (a).  Consultado  en  separatas  (Étude  48/F/110  B)  en  el  archivo 
del  "World  Council  of  Churches",  17,  Route  de  Malagnou,  Ginebra  (Suiza),  De 
Skydscaard  hay  también  una  valiosa  contribución  en  World  Lutheraniam  of  today: 
A  tribute  to  Andera  Nygren.  (Dlakonistyrelsens  forlag.  Estocolmo,  1950.  438  págs. ), 
tratando  del  catolicismo  romano 
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con  nosotros  sobre  materias  de  justicia  social,  problemas  interna- 
cionales, etc.,  explícitamente  "sobre  la  base  del  derecho  natural". 
Sobre  la  misma  base  exactamente,  están  preparados  a  tratar  tam- 
bién con  los  judíos  y  agnósticos  de  buena  voluntad.  Pero  cuando 
discutimos  de  tales  materias  sociales  y  de  otra  naturaleza  en  el 
Concilio  ("World  Council  of  Churches")  no  lo  hacemos  sobre  la 
base  de  una  apelación  al  derecho  natural  (cuya  existencia,  por 
lo  demás,  muchos  de  nuestfos  miembros  negarían),  sino  apelando  a 
la  autoridad  de  Dios  en  Cristo.  Yo  creo  que  nunca  se  ha  hecho 
suficiente  luz  sobre  hasta  qué  punto  está  preparada  Roma  a  tra- 
tar con  aquellos  que  creen  en  Nuestro  Señor  por  razón  de  tal 
creencia  y  no  simplemente  por  razón  de  nuestra  racionalidad  hu- 
mana común.  Tengo  idea  de  que  el  Papa  se  ha  referido  en  ciertas 
ocasiones  a  otros  cristianos  como  distintos  de  los  que  simplemente 
son  "hombres  de  buena  voluntad".  Por  ejemplo,  encuentro  este 
punto,  de  la  más  profunda  significación,  en  su  "Instrucción  a  los 
Ordinarios",  de  febrero  de  1950,  en  el  permiso  "para  decir  juntos 
el  Padrenuestro  y  otras  oraciones  aprobadas  por  la  Iglesia".  ¿Pero 
son  capaces  los  católicos-romanos  de  dar  a  la  base  que  une  a 
nuestras  Iglesias  en  el  Concilio  la  misma  especie  de  carácter  de- 
cisivo que  yo  creo  que  hay  que  adscribirle?"  (22). 

Al  llegar  a  este  punto  en  la  copia  de  mis  cuartillas,  sobreviene  una 
novedad  que,  sin  duda,  dará  pábulo  a  las  esperanzas,  y  que  altera, 
aunque  muy  levemente,  el  cuadro  que  acabo  de  trazar. 

En  efecto,  la  Iglesia  Católica  se  había  negado  a  tomar  parte  oficial  en 
las  discusiones  de  Amsterdam,  y  aunque  colaboraba  en  el  orden  práctico, 
no  lo  hacía  sobre  la  ansiada  base  de  un  reconocimiento  de  paridad  entre 
las  diversas  confesiones  cristianas. 

Pero  he  aquí  que  en  Lund  (Suecia),  acaba  de  haber  observadores 
autorizados  de  la  Iglesia  católica.  Las  reuniones  se  celebraron,  por  cierto 
bajo  las  naves  góticas  de  la  antigua  Sede  Primacial  sueca,  que  datan 
del  siglo  XII  y  son  por  ello,  por  sí  solas,  buen  recordatorio  de  la  única 
meta  de  la  unidad  cristiana. 

El  arzobispo  luterano  sueco  Yngve  Brilioth,  presidente  de  la  Con- 
ferencia, comentando  la  presencia  de  estos  observadores  católicos,  ha 
repetido  una  vez  más  que  considera  como 

"un  hecho  trágico  al  que  tenemos  que  resignarnos,  que  la  Igle- 
sia romana  no  haya  podido  encontrar  posibilidad  de  tomar  una 
parte  activa  en  una  de  estas  Asambleas,  que  nosotros  hemos  ad- 
quirido la  costumbre  de  llamar  "ecuménicas",  pese  a  la  ausencia 
de  una  fracción  tan  importante  del  mundo  cristiano". 

(22)    ER.  abril  de  1952,  pág.  259. 
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Pero  "que  por  vez  primera,  hayan  sido  designados  observadores 
de  la  Iglesia  católica,  es  un  signo  importante  de  que  la  gran  Iglesia 
de  Roma  no  es  indiferente  a  los  esfuerzos  emprendidos  para  pro- 
mover una  mejor  comprensión  entre  cristianos  de  tradiciones  dife- 
rentes: es  también  un  signo  de  que  puede  existir  una  amistad  de 
las  almas  por  encima  de  barreras  eclesiásticas  aparentemente  in- 
superables" (23). 


SEGUNDO  REPROCHE:  CADA  NUEVA  DEFINICION  DOGMATICA 
ES  UN  NUEVO  OBSTACULO  A  LA  UNION 

Fuera  del  concepto  católico  de  "Iglesia",  hasta  ahora  en  juego,  otra 
fuente  de  dificultades  para  el  movimiento  ecuménico  está  en  la  negativa 
católica  a  discutir  dogmas  definidos.  Un  caso  agudo  se  presentó  cuando 
Pío  XII  se  dispuso  a  definir  la  Asunción  corporal  de  la  Santísima 
Virgen  a  los  cielos. 

Ya  es  de  todos  vosotros  conocida  la  actitud  de  los  arzobispos  angli- 
canos  que,  con  el  de  Cantorbery  al  frente,  se  opusieron  a  la  definición, 
no  menos  que  a  la  definibilidad. 

Tal  vez  no  lo  sea  tanto  la  de  un  grupo  de  teólogos  alemanes,  compuesto 
por  los  profesores  Edmund  Schlink,  G.  Bornkamm,  P.  Brunner,  von 
Campenhausen  y  el  Dr.  W.  Joest,  que  prepararon  y  sometieron  a  un 
grupo  de  teólogos  católicos  un  memorándum  sobre  la  inoportunidad  de 
la  definición,  en  el  cual  se  hace  especial  hincapié  sobre  las  consecuencias 
de  un  nuevo  dogma  en  las  discusiones  para  la  unión  de  las  Iglesias.  Dice 
el  memorándum: 

"Todo  dogma  de  la  resurrección  y  ascensión  corporal  de  la 
Virgen  aumentaría  sin  duda  ninguna  el  número  de  diferencias 
existentes  entre  la  Iglesia  Católica  Romana  y  la  Evangélica  y 
profundizaría  la  sima  que  separa  la  fe  de  ambas.  Puesto  que  la 
Iglesia  evangélica  podría  ver  en  este  dogma  no  sólo  una  desvia- 
ción en  la  exposición  católica  de  los  apóstoles,  sino  una  renuncia 
católica  en  principio  a  la  fundamentación  apostólica  de  sus  ense- 
ñanzas y,  por  lo  tanto,  el  nuevo  dogma  produciría  verdadero 
pasmo... 

"Al  mismo  tiempo,  la  proclamación  de  la  Asunción  como  dogma 
daría,  sin  duda,  un  considerable  y  justificado  estímulo  a  aquellos 
grupos  de  las  Iglesias  protestantes  que  desde  el  comienzo  descon- 
fiaban del  acercamiento  entre  la  Iglesia  Evangélica  y  la  Católica 


(23)    Breve  reportaje  periodístico  en  "La  Croix",  9  de  septiembre  de  1952,  pag.  3. 
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Romana;  que  no  vieron  en  él  sino  peligros,  y  que  continúan  mi- 
rando el  aislamiento  y  las  polémicas  unilaterales  como  la  únioa 
posición  conveniente  que  adoptar  en  relación  con  la  Iglesia  de 
Roma.  Estos  grupos  no  son  los  únicos  que  cuentan  hoy  en  la  Iglesia 
evangélica  de  Alemania;  pero  podrían  aumentar  en  importancia 
y  reproducir  la  antigua  y  desagradable  situación  de  las  dos  Igle- 
sias separadas  totalmente  entre  sí  y  metidas  en  una  batalla  sin 
tregua... 

"Las  Iglesias  están  viviendo  ,hoy  en  un  mundo  descristianizado 
y  anticristiano.  Están  siendo  asaltadas  por  todos  los  frentes  por 
la  filosofía  atea  y  la  dominación  del  comunismo  bolchevique.  Pe- 
ro no  menos  amenazador  es  el  fenómeno  del  hombre  laico,  que  per- 
tenece de  nombre  a  una  Iglesia,  pero  ha  perdido  toda  creencia 
en  la  realidad  de  los  grandes  actos  salvadores  de  Dios,  que  se 
actualizan  en  las  ceremonias  del  culto,  por  el  ministerio  de  la  Pa- 
labra y  por  los  sacramentos.  Hay  mucha  gente  que  ha  caído  víc- 
tima del  empirismo  científico  e  histórico  de  este  siglo.  En  el  tes- 
timonio de  la  Biblia  sobre  las  maravillosas  obras  de  Dios,  ellos 
no  ven  sino  puros  mitos,  o  tal  vez  gran  belleza  estética;  y  en  la 
Iglesia  sólo  una  entidad  sociológica  o  acaso  una,  significación  moral 
y  política  inexpresable.  Las  Iglesias  protestantes  y  católicas  de 
la  Alemania  de  hoy  forman — si  no  por  consentimiento  dogmático, 
sí  por  lo  menos  de  hecho  y  a  los  ojos  del  mundo — un  frente  unido 
de  testimonio  de  Cristo  ante  sus  contemporáneos  anticristianos  y 
no  cristianos.  Este  frente  unido,  que  no  desconoce  las  diferencias 
entre  las  dos  Iglesias,  pero  que  está  comenzando  una  nueva  cama- 
radería, se  debilitaría,  sin  duda,  por  la  proclamación  de  la  Asun- 
ción como  dogma,  y  se  debilitaría  tanto  en  relación  con  el  efecto 
unido  de  su  testimonio  de  Cristo,  como  en  cuanto  a  la  común  con- 
tribución a  la  justa  reordenación  política  y  social  del  mundo... 

"Naturalmente,  toda  aproximación  entre  las  Iglesias  católica 
y  evangélica  envuelve  peligros  que  llegarían  a  ser  una  amenaza 
para  los  miembros  de  ambas  el  peligro  de  una  relativización  de  la 
cuestión  de  la  verdad,  un  olvido  de  las  diferencias,  el  peligro  de 
una  anticipación  excesivamente  emocional  de  la  unidad  que  espe- 
ramos y  por  la  que  oramos  y  trabajamos,  pero  que  no  poseemos 
aún.  Existe  una  clara  conciencia  de  estos  peligros  por  ambas  partes, 
aunque  nos  parece  que  los  católicos  se  han  puesto  más  en  guardia 
contra  ellos  que  los  evangélicos.  En  todo  caso,  la  publicación,  una 
tras  otra,  de  las  Encíclicas  papales  "Corporis  Christi  Mystici"  y 
"Mediator  Dei",  el  "Monitum"  justamente  antes  de  la  Asamblea 
de  Amsterdam  de  1948  y  la  "Instrucción"  del  20  de  diciembre 
de  1949  (en  la  que  se  trataban  las  discusiones  ecuménicas  de  tal 
modo  que  se  agravaban  sus  dificultades,  principalmente  por  em- 
pujar a  una  conversión  al  catolicismo  romano)  fué  interpretada 
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en  amplios  círculos  como  una  retirada  de  la  Santa  Sede  a  una 
posición  de  sordera  frente  al  acercamiento  ecuménico. 

"La  promulgación  del  dogma  de  la  Asunción  sería,  en  cuanto 
es  posible  juzgar,  un  nuevo  golpe.  Desde  ese  punto  de  vista,  cier- 
tos círculos  de  la  Iglesia  evangélica  llegan  hasta  desearla  y  aco- 
gerla ardorosamente.  El  aislamiento  de  la  Iglesia  de  Roma  y  las 
polémicas  con  ella  resultarían  mucho  más  fáciles.  Con  un  sentido 
de  la  responsabilidad  total  de  la  Cristiandad,  nosotros  creemos 
nuestro  deber  dar  una  voz  de  alerta  contra  la  proclamación  de  este 
nuevo  dogma"  (24). 

Estos  razonamientos  del  grupo  de  teólogos  alemanes  se  basan  sobre 
una  incomprensión  de  la  esencia  del  movimiento  ecuménico,  a  juicio 
de  otros  eeumenistas.  Los  teólogos  protestantes  como  tales  pueden  ver 
con  disgusto  un  nuevo  dogma  católico:  los  negociadores  eeumenistas  en 
cuanto  tales,  no.  Y  eso  es  lo  que  les  contesta,  en  efecto  el  discípulo 
de  Harnack,  Alivisatos,  desde  "The  Ecumenical  Review",  pese  a  que 
tampoco  Alivisatos  está  conforme  con  la  definibilidad  del  dogma  y  a 
que  consagra  muchas  de  sus  páginas  a  señalar  las  diferencias  entre 
Oriente  y  Occidente  respecto  de  tal  punto  concreto  de  la  Mariología. 
Pero  cuando  aborda  el  problema  de  las  dificultades  que  de  la  nueva 
definición  puedan  surgir  para  el  movimiento  ecuménico,  precisa  cer- 
t  eramente : 

"En  las  relaciones  entre  diversas  Iglesias,  que  recientemente 
se  han  creado  para  llegar  a  una  inteligencia  mutua,  especialmente 
en  el  Movimiento  Ecuménico,  las  cuestiones  doctrinales  son,  desde 
el  punto  de  vista  del  tiempo,  de  importancia  secundaria,  en  cuanto 
que,  al  menos  por  el  presente,  ningún  intento  se  ha  hecho  de 
acuerdo  doctrinal  y,  consiguientemente,  de  unidad  doctrinal.  En 
el  Movimiento  Ecuménico  nos  encontramos,  y  nos  encontraremos 
por  largo  tiempo,  en  un  estadio  de  información.  Las  cuestiones 
dogmáticas  son,  desde  luego,  seriamente  discutidas,  pero  princi- 


(24)  The  new  Dogma  ¡rom  a  protestant  standpoint,  en  ER,  enero  de  1951,  pág.  .159. 
El  trabajo  de  estos  teólogos  se  publicó  también  como  folleto  separado  con  el  titulo 
de  Evangelisches  Gutachten  zur  Dogmatisierung  del  Leiblichen  Himmelfahrt  Mariens, 
por  E.  Schlink,  G.  Bornkamm,  P.  Brunner,  H.  Freiherr  vox  Campenhausen,  W. 
Joest  (Chr.  Kaiser.  München  1950.  24  págs.).  Puede  ampliarse  el  punto  de  vista  pro- 
testante en  relación  con  la  Asunción  en  las  obras  o  folletos  luteranos  María  (fie  Mutter 
Gottes,  por  H.  Asmlssen  (Evangelisches  Verlagswerk,  Stuttgart.  1950,  61  págs.)  y 
Christus  Oder  Mariaf  por  W.  KOnnet  (Wlchern  Verlag.  Berlín,  1950.  28  págs.).  De 
autores  reformados  son  Die  Leibliche  Himmelfahrt  der  Jungfrau  Mario,  por  Fritz 
Blanke  (Zwingliverlag,  Zürich,  1950,  24  págs.).  Le  protestantismo  et  la  Vierge  Marie, 
por  J.  Bosc,  P.  Bourouet,  P.  Maury,  H.  Roux  (Editlons  "Je  sers",  París,  1950.  109 
págs.).  La  Vergine  Marta.  Saggio  di  Storia  del  Dogma,  por  G.  Miecqe  (Edltrlce  Clau- 
dlana,  Torre-pelllce,  1950,  220  págs.)  y  Wir  Protestanten  wíd  Mario,  por  E.  G.  RCsch 
(Vadlan  Verlag,  St.-Gallen  (Suiza).  1951.  38  págs.). 
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pálmente  con  objeto  de  dar  y  recibir  información:  es  decir,  la 
enseñanza  3'  la  fe  doctrinal  y  el  punto  de  vista  de  cada  Iglesia 
son  simplemente  expuestos  y  explicados  a  los  otros  para  que  ellos 
puedan  adquirir  pleno  y  exacto  conocimiento  del  tema.  Porque 
las  otras  Iglesias,  en  su  mayoría,  ignoran  o  padecen  falsas  inter- 
pretaciones de  ellos.  Consiguientemente  cuando  cada  Iglesia  expone 
sus  doctrinas,  cualesquiera  que  estas  sean,  no  las  pone  a  discusión 
o  crítica  de  los  otros,  que  tienen  la  obligación  de  oír  largo  y  en 
detalle  lo  que  cada  Iglesia  profesa,  por  muy  contrario  que  ello 
pueda  ser  a  los  puntos  de  vista  de  quienes  así  son  informados  del 
punto  de  vista  doctrinal  de  otra  Iglesia.  Según  eso,  si  la  Iglesia 
Católica,  de  acuerdo  con  su  propia  teoría  sobre  la  Sagrada  Tra- 
dición, incorpora  a  su  cuerpo  doctrinal  un  nuevo  elemento,  esto  es 
asunto  privado  suyo  y  no  puede  constituir  objeto  de  crítica  para 
los  demás,  pues  en  ese  caso  también  los  restantes  elementos  de  la 
fe  tendrían  que  ser  discutidos  desde  el  punto  de  vista  de  si  son 
o  no  son  necesarios  para  salvarse,  en  cuyo  caso  entraríamos  en  el 
estadio  de  inteligencia  doctrinal,  al  cual  todavía  no  hemos  lle- 
gado... 

"b)  Este  nuevo  dogma  se  llama  nuevo  sólo  porque  ahora  ha 
sido  proclamado  oficialmente  como  doctrina  de  la  Iglesia.  Pero 
dentro  de  la  Iglesia  Romana  de  ninguna  manera  es  nuevo.  Porque 
independientemente  de  su  desarrollo  y  exposición,  ha  sido  creído 
y  expresado  en  la  Iglesia  Católica,  tanto  en  la  teoría  como  en  la 
práctica  y  en  el  arte  eclesiástico  (ese  sello  de  la  devoción  y  prác- 
tica religiosa)  durante  un  período  muy  largo  (e  históricamente  la 
determinación  cronológica  del  punto  de  partida  de  su  desarrollo 
no  es  difícil).  Con  este  dogma  ha  ocurrido  lo  mismo  que  con  todos 
los  dogmas.  Es  decir,  ha  madurado  antes  que  nada  en  la  conciencia 
de  la  Iglesia ;  y  cuando  esta  ha  estado  cierta  de  ello,  se  ha  procla- 
mado y  formulado  definitivamente  a  través  del  canal  autoritativo 
propio,  i.  e.  en  este  caso  por  el  Papa  (erróneamente,  según  nuestro 
modo  de  ver,  porque  la  autoridad  competente  para  esto  es  el  Síno- 
do Ecuménico  apoyado  por  la  conciencia  unánime  de  la  Iglesia). 

"Consiguientemente  este  dogma  existía  por  sí  mismo,  tanto 
en  sus  líneas  generales  como  en  sus  detalles  en  la  Iglesia  católica 
romana,  y  nada  nuevo  se  ha  creado  al  proclamarlo.  Por  eso,  tal 
vez  la  enfática  declaración  de  la  imposibilidad  de  su  aceptación 
(por  los  que  están  fuera  de  la  Iglesia  católica  romana)  como  ele- 
mentos de  fe  indispensable  para  la  consecución  de  la  salvación 
del  alma,  constituye  una  exageración.  Esta. enseñanza  dogmática, 
como  ya  hemos  dicho,  existió  sin  ninguna  fuerte  oposición;  por 
un  larguísimo  período,  en  la  Iglesia  católica  romana  y  en  este  sen- 
tido fué  aceptado  por  ella,  de  modo  que  ningún  elemento  ha  sido 
creado  que  justifique  esta  fuei-te  reacción,  porque  la  promulgación 
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oficial  no  lia  añadido  nada  nuevo,  sino  meramente  ha  dado  mayor 
autoridad  oficial  a  una  creencia  que  ya  existía  en  la  Iglesia 
católica  romana.  Si  esto  constituye  en  sí  mismo  un  punto  de  dis- 
cusión, es  su  sustancia  lo  que  lo  crea,  su  contenido  y  su  historia, 
no  su  proclamación.  Si,  por  decirlo  así,  supusiéramos  que  la  Iglesia 
católica  romana  en  sus  contactos  con  otras  Iglesias  expusiera  sus 
enseñanzas  dogmáticas,  estaría  ella  obligada,  incluso  sin  la  pro- 
clamación de  este  nuevo  dogma,  en  el  sumario  de  su  doctrina  sobre 
la  Madre  de  Dios,  a  incluir  el  punto  de  fe  de  su  Asunción  gloriosa 
a  los  cielos,  puesto  que  esto  constituye  un  elemento  inseparable 
para  ella,  de  toda  su  enseñanza  sobre  la  Virgen  María"  (25). 


TERCER  REPROCHE:  LA  IGLESIA  CATOLICA  NO  RENUNCIA 
AL  PROSELITISMO 

Una  tercera  dificultad  surge  en  el  camino  de  la  inteligencia  entre 
católicos  y  ecumenistas:  si  el  catolicismo  define  dogmas  exigiendo  su 
fe  y  cree  que  ésta  es  necesaria  para  obtener  la  salvación,  trabajará 
por  llevar  dichos  dogmas  al  convencimiento  de  los  hombres:  hará  pro- 
selitismo.  Por  el  contrario,  algunos  grupos  ecumenistas  encuentran  que 
el  proselitismo  va  en  contra  de  las  características  que  llamaríamos  de- 
mocráticas del  "encontrarse  y  conocerse"  de  las  asambleas  ecuménicas. 

De  todos  modos,  la  cosa  no  está  del  todo  clara  para  ellos  mismos. 
Del  lado  ortodoxo,  que  siempre  tiene  más  puntos  de  semejanza  con  el 
pensar  católico,  León  Zander,  profesor  de  Filosofía  en  el  Instituto 
Ortodoxo  de  Teología  de  San  Sergio,  en  París,  escribe,  por  ejemplo: 

"A  primera  vista  podría  parecer  que  el  proselitismo  está  nece- 
sariamente implicado  en  el  confesionalismo.  Y  de  hecho  encon- 
tramos que  el  proselitismo  es  la  actitud  más  usual  y  corriente  de 
las  Iglesias  confesionales.  Todas  ellas  buscan  conversos  y  actúan 
de  acuerdo  con  esto,  con  mayor  o  menor  éxito,  que  depende  de  un 
número  de  causas  internas  y  externas.  La  Iglesia  Romana  mues- 
tra más  celo  a  este  respecto,  y  esto  se  debe  probablemente  a  su 
creencia  de  que  fuera  de  ella  no  hay  salvación.  Los  ortodoxos 
son  menos  celosos,  aunque  la  maj'or  parte  de  ellos  desean  también 
terminar  su  comunión  con  los  cristianos  de  otras  denominaciones 
en  "el  rito  de  ungirles  con  mirra  para  unirles  con  la  Iglesia 
Ortodoxa"... 


(25)  The  nevo  Dogma  from  an  Eastern  Orthodox  standpoint,  en :  ER.  enero  de 
1951,  pág.  151. 
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"La  abstención  de  hacer  proselitismo  no  es  un  axioma  ni  si- 
quiera un  problema  de  vida  religiosa,  sino  un  postulado  necesario 
de  la  realidad  ecuménica.  No  podemos  dar  para  ella  fundamentos 
teóricos;  en  efecto,  hablando  formalmente,  el  proselitismo  está 
unido  con  el  principio  confesional,  especialmente  si  este  último 
se  toma  en  su  forma  simplificada  aceptada  generalmente.  Porque 
si  yo  estoy  en  posesión  de  la  única  verdad  saludable,  natural- 
mente debo  intentar  convertir  a  otros  a  ella.  Esta  línea  de  argu- 
mentación aparentemente  sólida,  lleva  a  rechazar  en  principio 
la  libertad  de  conciencia,  a  las  Encíclicas  "Quanta  Cura"  y  "Mi- 
rari",  a  la  doctrina  del  "comipelle  intrare"  y  finalmente  a  los 
tiránicos  métodos  de  violencia  y  coacción  espiritual.  La  línea  de 
argumentación  opuesta  que  urge  que  la  abstención  del  proselitis- 
mo está  implicada  en  la  idea  misma  de  ecumenismo  no  convence 
más,  sin  embargo"  (26). 

Este  "sin  embargo",  está  más  expreso  en  estas  otras  palabras  del  ar- 
zobispo protéstate  de  Upsala,  contestando  a  una  circular  del  Consejo 
Mundial  de  las  Iglesias : 

"Por  otra  parte,  ciertas  cláusulas  requieren  un  análisis  más 
penetrante.  Las  Iglesias  miembros,  leemos,  deben  "abstenerse  de 
acciones  que  sean  incompatibles  con  las  relaciones  fraternales". 
Esto  parece  una  declaración  clara  y  nada  ambigua.  Pero  ¿cuáles 
son  las  acciones  que  ellas  excluyen  ?  ¿  Deben  ser  proscritas  todas  las 
formas  de  proselitismo  y  propaganda?  ¿Y  si  la  Iglesia  está  since- 
ramente convencida  de  que  ella  y  sólo  ella  posee  el  recto  orden  y 
guarda  la  pura  fe,  se  le  puede  impedir  en  conciencia  que  trate  de 
compartir  estos  beneficios  con  los  demás?"  (27). 


CUARTO  REPROCHE :  INCONSISTENCIA  INTERNA  EN  LA  ACTITUD 
DE  LOS  CATOLICOS  Y  DE  LA  SANTA  SEDE 


No  es  raro  encontrar  en  sectores  que  sienten  simpatía.,  o  al  menos 
carecen  de  hostilidad  hacia  la  Iglesia  católica,  el  sentimiento  de  que 
el  aparente  interés  que  ésta  muestra  en  sus  oraciones  oficiales  y  en  sus 
documentos  más  autorizados,  por  la  unión  de  las  Iglesias  y  las  exhorta- 
ciones a  la  caridad  en  la  conducta  y  al  espíritu  de  comprensión  con  los 
protestantes  sinceros,  vienen  contradichos  en  la  práctica  por  cierta 

(26)  Leo  Zander  :  Ecwmenism  and  Proselytism,  en :  ER,  abril  de  1951,  pág.  259. 

(27)  Comments  on  "The  Church,  the  Churches  and  the  World  Council  of  Churches, 
en:  ER,  abril  de  1951,  pág.  248. 
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ligereza  de  los  escritores  católicos  al  hablar  de  las  sectas  o  de  sus 
hombres. 

Al  hacer  la  recensión  del  libi'o  de  M.  Baronchelli  (Bérgamo,  1947) 
"Ecumenismo  cattolico",  Vittorio  Subilia,  pastor  de  la  Iglesia  valdense 
de  Aosta,  le  hace  los  siguientes  cargos,  con  cierto  sentimiento  de  amar- 
gura: 

"La  descripción  de  la  Reforma  está  basada,  sin  embargo,  en 
una  seria  incomprensión  dogmática  de  la  justificación  por  la  fe, 
que  da  origen  a  lamentables  juicios  en  la  esfera  de  la  ética.  (Cfr. 
la  alusión  a  las  "debilidades  personales"  de  Lutero;  la  afirmación 
de  que  "los  cismas  y  herejías  sólo  son  posibles  cuando  el  fervor 
de  la  fe  falta"  y  que  la  Reforma  alcanzó  éxito  porque  actuó  sobre 
una  masa  "que  estaba  simplemente  ansiosa  de  sacudirse  todas  las 
formas  de  dominio  de  sí  misma").  Se  ve  uno  penosamente  sor- 
prendido por  la  facilidad  con  que  movimientos  tales  como  el  So- 
cinianismo,  Iluminismo,  Idealismo,  la  "religión  alemana  de  la  raza" 
de  Hauer,  la  Antroposofía,  la  Ciencia  Cristiana,  el  Mormonis- 
mo,  etc.,  se  consideran  como  partes  integrales  del  Protestan- 
tismo" (28). 

Os  dejo  el  juicio  de  cada  una  de  las  quejas  de  Vittorio  Subilia. 
pero  sí  quisiera  hacer  notar  por  mi  parte,  primero,  el  evidente  cam- 
bio de  tono,  con  tendencia  a  la  moderación,  operado  en  los  más  res- 
ponsables escritores  católicos  cuando  tratan  de  la  historia  del  Pro- 
testantismo. Basta  comparar  la  línea  de  pensamiento  seguida  por  Grisar 
a  partir  de  la  primera  edición  de  "Luther",  o  leer  proyectándola  sobre 
los  escritos  de  hace  cincuenta  años  "Die  Reformation  in  Deutschland" 
de  Joseph  Lortz,  para  ver  que,  sin  merma  del  rigor  teológico  ni  de 
la  veracidad  histórica,  se  puede  tener  un  tono  mucho  más  amable  y, 
aún  en  el  caso  de  reproches  fundados,  mucho  más  soportable  para 
quien  ha  de  sufrirlos. 

Segundo,  que  no  es  infrecuente  entre  nosotros  la  confusión  e  in- 
discriminación  de  ideas  cuando  se  habla  de  algo  tan  multiforme  como 
el  protestantismo.  Cierto  es  que,  por  la  casi  total  ausencia  de  protes- 
tantes y  de  escritores  protestantes  en  España,  apenas  si  hay  una  idea 
vaga  de  ellos  y  de  su  teología  entre  el  vulgo.  Pero  tal  desinformación  es 
inadmisible  entre  sacerdotes  y  entre  escritores.  Desde  el  punto  de  vista 
de  quien  emprende  una  polémica,  es  lamentable  verle  dar  muchas  veces 
tantos  palos  de  ciego,  defendiendo  lo  que  no  se  ataca  y  atacando  lo  que 
el  imaginario  enemigo  no  defiende.  Desde  el  punto  de  vista  de  los  pro- 


(28)    ER.  Consúltese  el  Índice  bibliográfico  del  vol.  I. 
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testantes  atacados,  ellos  adquieren  una  pobre  idea,  muchas  veces,  de 
la  caridad  y,  siempre,  de  la  ciencia  de  tales  teólogos  de  invernadero. 
A  veces  encuentran  en  ellos  el  mejor  y  más  inesperado  refuerzo,  porque 
suman  el  tono  ardoroso  de  sus  alegatos  a  lo  que  ellos  mismos  estaban 
difundiendo  en  sus  propagandas  proselitistas.  Hablo  en  este  momento 
como  periodista  que  registra  hechos  bien  fáciles  de  coleccionar. 

En  todo  caso,  y  es  lo  que  hace  a  nuestro  tema  en  estos  momentos, 
los  ecumenistas  sienten  disgusto  cuando  esta  actitud  se  da  en  algunos 
católicos. 

Pero  más  grave  que  la  contradicción  que  pueda  existir  en  la  con- 
ducta individual  de  algunos  católicos  es  el  pensamiento  que  surge  a 
veces  en  tal  o  cual  sector  protestante:  el  de  que  existe  una  contra- 
dicción entre  la  actitud  del  Papa — de  reserva  y  de  prohibición  de  la 
camaradería  pan-cristiana — y  la  actitud  de  numerosos  eclesiásticos 
que  desean  proseguir  las  conversaciones  con  los  protestantes :  más  aún, 
el  de  que  existe  una  contradicción  o  al  menos  una  indecisión  interna 
aún  en  la  conducta  misma  de  la  Santa  Sede.  Otras  veces,  según  ellos, 
ocurre  al  revés :  la  Santa  Sede  exhorta  a  la  acción  común,  pero  los  ca- 
tólicos no  secundan  esos  deseos. 

Comenzando  por  aquí,  después  de  mencionar  diversos  llamamientos 
pontificios  y  de  citar  uno  de  Pío  XII  el  1.°  de  septiembre  de  1944  "a 
todos  nuestros  hijos  e  hijas  de  este  vasto  universo,  también  a  aquellos 
que  sin  pertenecer  a  la  Iglesia  se  sienten  unidos  a  Nos  en  esta  hora  de 
decisiones  tal  vez  irrevocables",  la  ponencia  de  la  Comisión  para  la 
unidad  en  la  Conferencia  de  Lambeth,  de  1948,  proseguía : 

"Estaraos  convencidos  de  que  entre  los  miembros  de  la  Comu- 
nión anglicana  existe  un  gran  deseo  de  entrar  por  el  camino  de 
una  cooperación  fecunda  con  los  católicos  romanos  sobre  una  base 
común.  Pero,  hablando  francamente,  nos  encontramos  embarazados 
por  la  contradicción  aparente  entre  estas  invitaciones  generales  a 
la  cooperación  dirigidas  en  numerosas  ocasiones  por  el  Papa  mismo 
y  la  actitud  de  numerosos  católicos  romanos  en  los  diversos  países, 
cuando  se  trata  de  establecer  programas  concretos.  Nos  ha  decep- 
cionado igualmente  que  ciertas  relaciones,  ciertas  formas  de  coojie- 
ración  nacidas  en  numerosos  países  durante  la  guerra,  y  que  pa- 
recían prometer  un  venturoso  porvenir,  no  hayan  sido  continuadas. 
Aunque  la  cesación  de  estas  relaciones  en  tal  o  cual  país  haya 
podido  ser  puramente  accidental,  la  cosa  nos  deja  sinceramente 
perplejos.  En  efecto,  pueden  presentarse  dificultades  sobre  la 
interpretación  y  la  aplicación  de  la  libertad  de  religión  y  otras 
dificultades  de  toda  suerte"  (29V 

(29)    "La  Docum.  Cath.".  27  de  febrero  de  1949.  col.  306-30S. 

[27] 

14 


210 


JESÚS   IRIBARREN,  PBRO. 


En  cambio,  el  teólogo  Skydsgaard,  de  Copenhague,  a  quien  antes 
hemos  citado,  afirma : 

"Los  habituados  a  las  conversaciones  entre  católicos  y  protes- 
tantes difieren  en  sus  pareceres  sobre  la  relación  que  debe  esta- 
blecerse entre  las  declaraciones  oficiales  del  Vaticano  y  la  actitud 
más  abierta  a  la  cooperación,  de  ciertos  grupos  y  de  ciertas  indi- 
vidualidades católicas.  Estas  últimas  negarían  formalmente  que 
su  actitud  contradiga  en  lo  más  mínimo  a  su  sumisión  a  la  Santa 
Sede.  La  interpretación  más  fundada  de  esta  contradicción  consiste, 
pues,  tal  vez,  en  distinguir  en  el  interior  de  la  Iglesia  Romana  la 
enseñanza  que  puede  ser  dada  "coram  populo" — dominio  en  que 
la  Iglesia  manifiesta  siempre  su  extrema  reserva  y  su  intransigen- 
cia— de  la  libertad  de  acción  que  la  autoridad  otorga  justamente 
a  grupos  o  individuos  cuyos  principios  se  juzgan  firmes  y  de  buena 
ley. 

"La  Iglesia  romana  "como  tal"  es  intransigente;  pero,  cuando 
aparece  más  conciliadora,  tampoco  deja  de  expresar  un  auténtico 
aspecto  de  su  vida"  (30). 

De  opinión  parecida  es  H.  Van  der  Linde,  cuya  obra  en  holandés, 
"Rome  en  de  Una  Sancta,  Hec  Oecumenisch  Vraagstuk  en  de  Arbeid  von 
Rome  voor  de  Hereniging  der  Kerken"  (Nimega,  1947) ,  sólo  conozco  a 
través  de  Nils  Ehrenstron,  director  del  Departamento  de  estudio  del 
Movimiento  Ecuménico.  Según  éste, 

"siguiendo  un  rápido  bosquejo  del  desarrollo  y  motivos  del 
moderno  movimiento  ecuménico,  Van  der  Linde  discute  las  di- 
ferencias observables  entre  las  decisiones  papales  y  la  más  generosa 
actitud  adoptada  por  lo  que  él  llama  "los  irónicos"  (31).  (Siempre 
entendiendo  que  estas  diferencias  no  son  sustanciales — no  podrían 
serlo — sino  de  método  y  de  disposición). 

El  asunto  merece  que  nos  detengamos  en  él.  Creo  haberos  hecho,  en 
número  y  en  extensión,  las  suficientes  citas  de  autores  ecumenistas 
para  describir  sus  sentimientos  de  esperanza  desesperanzada,  de  acer- 
camiento frustrado,  de  ilusión  superior  a  todas  las  decepciones,  con 


(30)  Étude  48/F/110  B.  antes  citado,  cuartilla  8. 

(31)  ER,  Vol.  I,  núm.  1,  págs.  107-108.  La  literatura  ecuménica  holandesa  es  nu- 
merosa. Pero  por  su  especial  autoridad  merece  que  citemos  la  carta  colectiva  en  que  la 
Jerarquía  reformada  fija  su  posición  frente  a  Roma,  del  mismo  modo  que  la  Jerarquía 
católica  la  habla  fijado  en  otra  carta  colectiva  publicada  en  1948,  con  ocasión  de  la  Asam- 
blea de  Amsterdam.  Trátase  del  notable  documento  Herderlijk  Schrijven  van  de  Genérale 
Synode  der  Nederlandse  Hervormde  Kerk  betreffende  de  Romoms-Katolieke  Kerk, 
que  es  accesible  en  traducción  alemana  Der  Rómische  Katholizismus  -  ein  anderes 
EvangeUuin  (Evang.  Verlag.  Zollikon,  Zürlch,  1950,  90  págs.). 
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que  miran  hacia  Roma  en  sus  hondas  ansias  de  unidad.  Pero  esa  incon- 
movible y  roqueña  dificultad  esencial  que  Roma  opone  a  la  discusión 
igualitaria  de  las  doctrinas  en  litigio  ¿no  podrá  crear  en  los  protestantes, 
como  una  evasión,  como  un  portillo  fácil,  aunque  falso,  de  tal  dificultad, 
el  deseo  de  acercarse  a  ese  sector  más  extremo  de  católicos  que  ellos 
creen  más  blando,  más  abierto,  más  generoso  que  la  Santa  Sede? 

Que  el  peligro  es  real,  me  parece  evidente.  Todo  nuestro  respeto, 
toda  nuestra  admiración,  todas  nuestras  oraciones  están  con  esos  se- 
glares o  sacerdotes  católicos  que,  con  permiso  de  Roma,  significan  la 
mano  tendida  del  catolicismo  a  las  almas  sinceras  de  las  otras  confesiones. 
Nada  tenemos  que  oponer  al  ecumenismo  Católico  sensato  y  disciplinado. 

Pero  caben  dos  desviaciones:  una,  hacia  dentro  del  catolicismo: 
que  el  "irenismo"  crea  tener  el  papel  de  ir  antes  que  Roma  y  abrién- 
dole el  camino ;  no  estrictamente  detrás  de  Roma  y  siguiéndolo. 

Al  ya  dos  veces  citado  trabajo  de  Skydsgaard  en  el  primer  volumen 
de  trabajos  de  la  Asamblea  de  Amsterdam,  le  sigue  una  nota  adicional 
del  Católico  Maurice  Yillain,  en  que  se  atribuye  a  tales  elementos  un 
para  mí  oscuro  papel  de  pioneros  y  profetas. 

"Pensemos — dice — que  estamos  aquí  en  pleno  profetismo.  El 
profetismo  aparece  de  ordinario  en  las  capas  periféricas  de  la 
Iglesia,  lo  cual  no  quiere  decir  que  sean  necesariamente  indepen- 
diente o  aventurero,  puesto  que  acabamos  de  mostrar  que  en  este 
caso  está  permitido  y  controlado  por  la  autoridad  jerárquica... 
Antes  que  el  profeta  sea  plenamente  tomado  en  consideración  por 
la  voz  de  un  decreto  oficial,  hay  para  él  un  período  incierto  en 
que  se  siente  aislado,  en  que  sufre,  tal  vez  de  parte  de  esta  Igle- 
sia a  la  que  sirve  con  toda  su  alma;  pero,  en  resumidas  cuentas, 
el  permiso  que  se  le  ha  dado  para  seguir  adelante  equivale  a  la 
tierra  firme  bajo  sus  pies;  sabe,  desde  luego,  que  no  trabaja  en 
vano  por  el  porvenir  de  la  "Una  Sancta",  aunque,  alguna  vez 
que  otra,  su  acción  se  vea  frenada  o  mortificada;  además,  en  este 
caso,  su  confianza  se  doblará  por  el  hecho  de  sentirse  llevado  en 
las  olas  de  una  plegaria  universal.  No  se  afana  fuera  de  la  Iglesia 
o  en  sus  fronteras  extremas,  sino  en  ella  y  con  ella:  lo  que  nos 
permite  concluir  que  la  Iglesia  está  presente  a  su  acción"  (32). 

En  las  palabras  que  acabo  de  citar  no  encuentro  nada  reprobable, 
precisamente  porque  tanto  se  apela  al  permiso  que  se  supone  otorgado 
por  la  Iglesia.  Pero  justamente  si  la  disciplina  es  la  razón  de  nues- 
tra tranquilidad,  no  se  ve  por  qué  los  pioneros  del  ecumenismo  católico 

(32)  Vol.  I  de  Amsterdam,  IV,  3  (b),  consultado  en  separata  en  el  archivo  del 
"World  Council  oí  Churches",  cuartilla  5. 


[29] 


212 


JESÚS   IRIBARREN,  PBRO. 


hayan  de  acogerse  a  ese  confuso  concepto  del  profetismo,  defendible  en 
el  fondo,  pero  innecesario  mientras  ilumine  el  camino  oscuro  la  luz — 
providencial  para  los  caminos  intelectualmente  más  oscuros — de  la  obe- 
diencia filial. 

Un  peligro  cierto  comenzaría  cuando  las  palabras  citadas  pudieran 
interpretarse — y  es  fácil  que  por  la  inclinación  del  corazón  así  las  inter- 
preten los  eeumenistas  protestantes  de  cierto  sector — como  una  espe- 
ranza de  que  sobre  las  huellas  inciertas  y  a  veces  necesariamente 
audaces  de  los  iniciadores  "proféticos"  que  abren  el  camino,  terminará 
por  poner  sus  pies  la  Iglesia,  si  olvidan  qu,e  hay  un  punto  en  que  la 
Iglesia  no  podrá  avanzar  hoy  ni  nunca  tras  de  los  pasos  de  nadie. 

En  fin,  encuentro  que  este  punto  del  profetismo  será  objeto  en  sí 
y  en  sus  límites  teológicos  de  la  ponencia  del  canónigo  Cirarda ;  y  en 
último  término,  es  asunto  que  afecta  a  los  católicos  y  a  tales  católicos 
de  acción  en  vanguardia. 

La  segunda  desviación,  la  otra  vertiente  del  peligro,  amenaza  a  los 
protestantes.  Porque  ellos  son  quienes  perderían  más  si,  creyendo  ver 
una  fisura  entre  uno  o  varios  católicos  y  la  Santa  Sede,  se  imaginaran 
dar  un  paso  hacia  la  unión  siguiendo  aquel  camino  aparentemente  más 
avanzado,  por  ser  más  cercano  a  ellos. 

He  tenido  en  mis  manos,  por  ejemplo,  una  titulada  "Respuesta  de 
una  personalidad  eclesiástica  católica  consultada  sobre  la  reforma  del 
cristianismo".  Esta,  en  definitiva  pobre,  personalidad  eclesiástica,  re- 
bosante, por  razones  que  ella  sabrá,  de  ironía  amarga  y  de  rencor  con- 
tra el  Papa,  llega  en  su  informe  a  hacer  frases  como  esta  que  os  cito 
literalmente : 

"Tal  vez  llegue  un  día  en  que  un  Soberano  Pontífice  use  por 
última  vez  de  su  infalibilidad,  para  proclamar  "ex  cathedra"  su 
no  infalibilidad". 

Digo  que  aquí  hay  un  peligro  real  para  los  protestantes  y  no  para 
los  católicos.  El  peligro  de  dar  por  doctrina  aceptable  y  aceptada,  entre  un 
sector  de  católicos  lo  que  no  pasa  de  ser  una  herejía  de  alguien,  un  ser 
aislado,  que  ya  no  es  de  los  nuestros.  Entiendo  que  por  dura  que  la 
actitud  de  Roma  pueda  parecer,  los  eeumenistas  son  los  más  interesados 
en  conocerla  y  aceptarla  en  todo  su  rigor,  sin  caer  en  la  tentación  de 
alimentar  una  vana  esperanza,  por  seguir  una  pista  falsa,  que  podrá 
ser  halagüeña,  pero  no  es  católica.  El  irenismo  facilitón  y  dudasamente 
ortodoxo  representaría  del  lado  protestante  un  horizonte  de  niebla  quo 
sólo  puede  llevarles  a  confundir  el  camino. 
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"UT  OMNES  UNUM  SINT" 

Y  hemos  llegado  al  fin  de  nuestro  trabajo.  Ehrenstron  resume  así 
el  libro  de  Van  der  Linde  que  antes  he  citado : 

"Aunque  la  Iglesia  católica  romana  sostiene  y  refuerza  su  ac- 
titud de  no  participación  en  el  Movimiento  Ecuménico,  sería  falso 
sacar  la  conclusión  de  que  la  unidad  de  la  Iglesia  no  le  preocupa. 
Este  macizo  volumen  acumula  los  incesantes  esfuerzos  de  la  Iglesia 
Romana  en  los  tiempos  mas  recientes  por  curar  las  trágicas  divi- 
siones en  el  seno  de  la  Cristiandad.  Pero  es  una  ecumenicidad  de 
un  peculiar  tipo.  Brota  de  la  convicción  dogmática  de  que  la  Iglesia 
Romana  es  la  "Una  Sancta"  y  por  lo  tanto  define  el  problema 
ecuménico,  no  en  términos  de  un  arrepentimiento  común  y  una 
renovación  de  todas  las  Iglesias,  sino  en  términos  de  una  vuelta  al 
verdadero  redil"  (33). 

Así  pensamos,  en  efecto,  los  católicos,  salvo  que  también  encontramos 
muchas  cosas  de  que  arrepentimos  en  el  orden  de  la  conducta  práctica 
y  en  el  campo  de  la  caridad.  Pero  aquella  persuasión  de  ser  centro 
y  redil  no  quita  ni  intensidad  a  nuestro  deseo,  ni  fervor  a  nuestra 
oración,  ni  quilates  a  nuestra,  esperanza.  Dios  es  omnipotente  y,  con 
la  buena  voluntad  de  los  protestantes  y  la  caridad  exquisita  de  los  ca- 
tólicos, realizará  un  día  la  oración  infalible  de  Cristo:  "Ut  unum  sint". 


(33)    ER,  vol.  I,  núm.  1,  págs.  107-108. 
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LA  UNION  DE  LOS  CRISTIANOS  Y  EL  ESPIRITU  CATOLICO 
DE  LA  VERDAD  (1) 

Las  conversaciones  unionistas 

LAS  conferencias  y  asambleas  unionistas  no  son  más  que  unos 
muy  remotos  preliminares  para  llegar  a  la  unión.  Esta  tiene 
que  recorrer  un  largo  y  áspero  camino.  Es  más  fácil  romper 
una  unión  que  reconstruirla.  Los  pecados  de  los  hombres,  que  llevaron 
a  la  desunión  de  lo  que  Cristo  quiso  unido,  tienen  ahora  que  lavarse 
con  trabajo  purificador,  y  trabajo  que  sea  una  confesión  y  una  enmienda, 
hechas  ante  Dios  y  en  el  nombre  de  Dios  de  los  errores  cometidos. 
Por  eso  los  afanes  ecumenistas,  que  miran  a  la  pacificación  cristiana 
de  las  Iglesias  devotas  a  Cristo,  deben  impregnarse  de  sentir  de  Cristo, 
de  gracia  de  Cristo,  de  amor  a  Cristo. 

(1)  Damos  aquí  una  parte  de  la  bibliografía  que  puede  servir  para  seguir  la  ela- 
boración de  nuestro  trabajo,  a  parte  las  citas  que  se  hallan  en  el  cuerpo  del 
mismo:  C.  Boyer,  Le  probleme  de  la  reunión  chrétienne,  UNITAS,  4  (1947).  La  con- 
ferenza  di  Lund,  UNITAS,  2  (1952).  Boegner,  Le  probleme  de  l'unité  chrétienne,  París 
(1946),  Commer,  J.,  Die  Kirche  in  ihrem  Wesem  und  Leben,  Wlen  (1904).  Bouésse. 
H.,  O.  P.,  Un  seul  Chef  ou  Jésus  CKrist,  París  (1950).  Butler,  S.,  Note  e  documenti, 
UNITAS,  2  (1950).  Bover,  J.  M.,  Cristo  cabeza  del  Cuerpo  Místico.  Organización  y  mis- 
ticismo, EstEcl.,  23  (1949).  Congar,  M.  J.,  L'idée  de  l'Église  chez  St.  Thomas  d'Aquin, 
París  01941).  Chrétiens  désunis,  París  (1937).  Colombo,  C,  É  possibile  la  reunione  dei 
cristiani,  SCuoCatt,  IV-V  (1949).  Casper,  J.,  Um  die  Einheit  der  Kirche.  Gesprache  und 
Stimmen  getrannter  christlicher  Bruder,  Wien  (1940).  Campebll,  Verso  la  Cattedra  di 
Pietro,  UNITAS,  3  (1949).  Chiminelli,  P.,  /I  secolare  tormento  dell'unitá  perduta, 
UNITAS,  3  (1948).  Chavase,  A.,  Ordonnés  au  Corps  mystique,  NouvRevTh.  (1948) 
pp.  690-702.  Cerfaux,  L.,  La  théologie  de  l'Eglise  suivant  St.  Paul,  París  (1948). 
J.  Courvoisier,  Le  Conseil  oecuménique;  le  Manifesté  de  Toronto  et  nos  Églistes, 
VerbCaro,  5  (1951),  n.  20.  Dejaipvre,  "Sobornost"  ou  Papautét ,  NouvRevTh.,  74  (1952) 
avr.  Jugie,  M..OÚ  se  trouve  le  christianisme  integral?,  París  (1947).  J.  de  Bivort  de  la 
Saudée,  Anglicans  et  catholiques,  París  (1947).  Geoffrey  Curtís,  Réflexion  d'un  An- 
glican  sur  la  pensée  oecuménique  du  Pére  Congar,  VerbCar.,  5  (1951),  n.  18.  Karl 
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Nuestra  colaboración  es  indispensable.  Si  por  obra  nuestra  se  deshizo 
la  unidad  católica  del  mundo  cristiano  por  obra  también  nuestra  quiere 
Dios  que  se  rehaga  esta  unidad.  No  faltará  su  gracia,  si  queremos  la  unión 
con  verdadero  espíritu  cristiano  y  buscamos  la  paz  fundada  en  el  triunfo 
de  la  justicia  y  de  la  verdad  abrazadas  en  la  caridad. 

Para  ello,  más  de  una  intención  recta  se  necesita,  un  cerebro  compren- 
sivo, que  sepa  hacerse  cargo  de  las  exigencias  de  la  hora  y  de  la  condición 
de  las  personas.  No  todo  es  malo  en  los  que  están  fuera  de  nosotros 
ni  es  todo  bueno  lo  que  hay  en  nosotros.  Recojamos  el  bien  y  dejemos 
el  mal  dondequiera  que  estén. 

El  mal  de  la  desunión  entre  los  cristianos  es  muy  grave.  Esto  lo  vemos 
todos  y  lo  ven  sobre  todo  quienes  tienen  a  su  cargo  la  misión  oficial  de 
velar  por  la  comunidad  cristiana.  Y  si  el  mal  es  grave  y  como  tal  es 
reconocido  por  todos,  cosa  lógica  es  también,  naturalmente,  que  sean 
grandes  los  deseos  y  grandes  los  esfuerzos  que  se  hagan  para  poner 
remedio  a  tanto  mal. 

Pero  ¿de  dónde  y  cómo  debe  de  venir  el  remedio?  ¿Qué  camino 
seguir,  qué  dirección  o  sentido  imprimir  a  nuestros  esfuerzos  para  que  la 
unidad  cristiana  salga  a  flote  y  la  oración  de  Cristo  en  vísperas  de  su 
Pasión,  a  la  hora  misma  de  la  celebración  de  la  última  cena,  en  que  se 
instituyó  el  Sacramento  de  la  unidad  y  de  la  comunión  fraterna  entre 
todos  los  cristianos,  tenga  en  nosotros  realidad  y  eficacia? 

Aquí  está  el  nudo  gordiano  de  la  solución  del  llamado  problema 
ecuménico,  que  mira  a  la  unificación  de  las  Iglesias  cristianas  desunidas. 
No  queremos  desconocer  la  existencia  de  un  deseo  común  y  de  un 
esfuerzo  común  hacia  la  unión.  Pero  quien  siga  atentamente  la  historia 
de  este  empeño  unificador  del  mundo  cristiano  verá  que  humanamente  la 
solución  es  muy  difícil. 

No  resulta  imposible  ni  siquiera  inconveniente  el  compromiso  estable- 
cido sobre  materias  prevalentemente  prácticas,  en  las  cuales  hay  mucho 
de  contingente  y  variable,  sujeto  por  lo  tanto  a  un  ordenamiento  pruden- 
cial, con  arreglo  a  las  exigencias  del  momento.  Es  esta  la  característica 
de  la  virtud  de  la  prudencia  que  regula  toda  la  vida  humana.  En  ella  son 


Adam,  "Una  Sancta"  in  katolischer  Sicht.  Drei  Vortrüge  über  die  Frage  einer  Wieder- 
uereinigung  der  getrennten  christlichen  Bekenntnisse,  Düseldorf  (1948).  J.  Leuba, 
L'institutio-n  et  Vevénement,  defese  et  ülustration ,  VrbCar.,  5  (1951),  n.  19.  Montcheuil, 
Y.  de,  Aspects  de  l'Église,  París  (1949).  Morel,  V.,  Le  Corps  Mystique  du  Christ  et 
l'Bglise  catholique  romaine,  NouvRevTh.  (1948).  pp.  703-726.  Max  Thurian,  Le  chré- 
tien  devant  l'ecumenisme,  CATHOLICITÉ,  juL  1947.  Les  grandes  orientations  actuelles 
de  la  Spiritualité  Protestante,  IRÉNIKON  (1949).  Nichols,  W.,  The  ecumenical  Move- 
ment  and  the  doctrine  of  the  Churche,  THE  ECUM.  REW.,  oct.  (1951).  Nicolau  Boer, 
A  uniao  crista  e  o  Movimiento  Ecuménico,  VERBUM,  IX  (1952).  Paquier,  R.,  "Catholi- 
cisme"  et  "Protestantisme"  en  chrétienté  anglaise;  documents  et  commentaire. 
VerbCAr.  5  (1951),  n.  20.  Sauras,  El  Cuerpo  Mistico,  Madrid  01952). 
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pocas  las  cosas  que  se  imponen  con  fijeza  o  como  norma  absoluta  para 
todos. 

Pero  en  materias  de  fe,  que  andan  regidas  por  la  ley  inexorable  de 
la  verdad,  fundada  en  la  necesidad  inteligible  de  las  cosas,  el  compro- 
miso o  es  imposible  o  resulta  a  la  larga  muy  comprometido.  Cuando  una 
verdad  se  manifiesta  indiscutible  (y  los  dogmas  católicos  están  en  este 
caso)  frente  a  ella  no  cabe  el  compromiso ;  ni  se  pueden  cerrar  los  ojos, 
ni  se  puede  mirar  para  otra  parte.  Hay  que  verla  y  hay  que  verla,  como 
exige  ser  vista.  En  nuestro  caso,  como  la  Iglesia  católica  exige  que  se 
vea.  Si  esta  exigencia  no  se  acepta,  la  Iglesia  una  del  cuerpo  cristiano 
resultará  imposible,  porque  tendría  que  basarse  o  en  ignorancia  o  en 
error  o  en  ilusión  para  obtener  una  convención,  cosa  que  la  verdad  no 
admite.  Las  afirmaciones  dogmáticas  tienen  para  todos  un  valor  absoluto, 
aunque  su  conocimiento  pueda  ser  más  o  menos  relativo,  según  la  com- 
prensión de  cada  cual. 

Las  conversaciones  ecuménicas,  para  que  sean  sinceras,  la  Iglesia 
Católica  quiere,  como  consta  por  el  documento  del  Santo  Oficio  del  28 
de  febrero  de  1950  publicado  en  el  Obsei-vatore  Romano  del  1  de  marzo 
de  1950  que  digan  toda  la  verdad  católica,  cuando  se  trata  de  una  con- 
ferencia o  reunión  de  tipo  estrictamente  religioso.  Porque  no  se  puede 
realizar  la.  plenitud  cristiana  del  Cuerpo  Místico  y  visible  de  Cristo,  si 
se  comienza  por  mutilar  interiormente  la  invisible  unidad  del  Cuerpo 
Místico,  quiero  decir,  si  no  se  acepta  toda  la  doctrina  de  Cristo,  todos 
sus  dogmas  y  todo  cuanto  para  su  exacta  comprensión  viene  reclamado 
por  la  naturaleza  misma  de  la  revelación  y  la  perenne  vitalidad  del 
Cuerpo  Místico  de  Cristo,  como  sociedad  histórica  y  visiblemente  esta- 
blecida. 

Tratándose  de  reuniones  de  especialistas,  cualquiera  comprende  lo 
lógico  que  es  este  proceder.  A  la  conciliación  entre  dos  distintos  punto.? 
de  vista  no  es  posible  llegar  cuando  no  se  deja  ver  la  ausencia  de  toda 
contradicción  en  lo  que  esencialmente  debe  verse  como  compatible. 
Por  lo  mismo,  no  se  debe  ir  a  tales  conversaciones  con  un  espíritu  tan 
"irónico"  que  esté  pronto  a  la  transigencia  o  al  compromiso  con  el  error; 
peligro  evidente  cuando  las  doctrinas  que  pudieran  aparecer  en  con- 
traste o  contradicción  dejan  de  exponerse  o  se  exponen  de  manera 
que  la  verdad  profesada  quede  desfigurada  en  beneficio  de  un  ficticio 
acuerdo. 

Si  la  Iglesia  Católica  y,  por  consiguiente,  quien  a  ella  pertenece, 
está  convencida  de  que  doctrinal  e  institucionalmente  realiza  los  desig- 
nios y  la  voluntad  de  Cristo,  no  se  puede,  para  unir  a  todos  los  cristia- 
nos, dejar  de  profesar  y  mantener,  llegado  el  caso,  toda  la  verdad  cató- 
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liea.  Y  este  caso  se  da  siempre  en  una  conferencia  de  tipo  ecuménico. 
Con  razón  pues  "la  doctrina  católica  deberá  ser  expuesta  y  propuesta 
totalmente  e  íntegramente;  y  no  se  deberá  de  ninguna  manera  pasar  en 
silencio  o  tapar  con  palabras  ambiguas  lo  que  la  verdad  católica  enseña 
sobre  la  verdadera  naturaleza  y  sobre  los  medios  de  justificación,  sobre 
la  constitución  de  la  Iglesia,  sobre  el  Primado  de  jurisdicción  del  Komano 
Pontífice,  sobre  la  única  verdadera  Unión,  que  se  cumple  con  la  vuelta 
de  los  disidentes  a  la  única  verdadera  Iglesia  de  Cristo",  según  reza,  el 
documento  citado. 

La  prudencia  es  la  que  reclama  en  este  caso  que  la  verdad  no  se 
sacrifique  en  aras  de  la  caridad,  que  sería  una  falsa  caridad,  pues  re- 
dundaría en  daño  de  la  verdad  y  de  la  voluntad  que  Cristo  quiso  mani- 
festar a  los  hombres,  fuera  de  las  cuales  no  se  puede  buscar  ni  auténtica 
paz  ni  auténtico  bien. 

Con  esto  no  se  niega  que  en  las  otras  Iglesias  deje  de  haber  algún 
bien,  sino  que  se  afirma  que  ese  bien  no  añade  nada  sustancial  al  que  ya 
tiene  la  Iglesia  católica,  la  que  por  la  reunión  de  las  otras  Iglesias 
puede  tener  más  hijos,  más  miembros  a  quienes  extender  su  acción  vi- 
sible, comunicar  su  vitalidad,  pero  no  puede  recibir  con  ellos  nada  sus- 
tancial que  ya  no  tenga,  ni  en  dogmas,  ni  en  sacramentos,  ni  en  gobierno. 
En  consecuencia — añade  el  citado  documento — "se  podrá  ciertamente 
decir  a  los  disidentes  que,  volviendo  a  la  Iglesia,  no  perderán  nada  del 
bien  que,  por  gracia  de  Dios,  en  ellos  existe,  sino  que,  con  su  vuelta,  ese 
bien  será  completado  y  perfeccionado.  Pero  no  se  ha  de  hablar  de  este 
tema  de  forma  que  vayan  a  creer  que  traen  a  la  Iglesia,  con  su  retorno, 
algún  elemento  esencial  que  hasta  ahora  la  habría  faltado.  Estas  cosas 
deben  decirse  clara  y  abiertamente,  ya  porque  ellos  buscan  la  verdad,  ya 
porque  no  puede  haber  verdadera  unión  fuera  de  la  verdad". 

Todo  esto  va  dicho  en  relación  con  una  conferencia  ecuménica  pro- 
piamente dicha,  o  sea  de  tipo  religioso,  para  llegar  a  la  unión  de  todas 
las  confesiones  cristianas. 

Se  comprende  sin  dificultad  que  la  Iglesia  católica  no  vea  en  cam- 
bio con  tantas  reservas  ni  ponga  tantos  obstáculos  a  conferencias  de  otro 
tipo,  incluso  aquellas  donde  lo  cristiano  sirve  de  aglutinante  o  deno- 
minador común  para  fortalecer  la  resistencia  común  contra  el  enemigo 
común  de  los  principios  cristianos,  en  su  generalidad.  Frente  al  comu- 
nismo, por  ejemplo,  la  Iglesia  desea  un  frente  único  de  todos  los  cris- 
tianos e  incluso  de  todos  los  hombres  que  repugnan  a  cuanto  el  comu- 
nismo implica  de  antihumano.  Para  salvaguardar  los  principios  comunes 
y  la  vida  común  en  peligro,  no  hay  ningún  inconveniente  que  vayan 
juntos  hombres  e  iglesias  específicamente  dispares  y  aun  opuestas, 
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pero  genéricamente  concordes  en  algo  que  ofrece  base  para  una  común 
resistencia. 

Y  es  interesante  hacer  notar  que  esta  coincidencia  en  lo  genérico  y 
esta  solidaridad  impuesta  por  apremios  de  fuera  a  adentro  puede  dis- 
poner luego  favorablemente  a  excogitar  medios  para  dar  cuerpo  a  la 
otra  solidaridad  basada  en  la  intrínseca  unidad  esencial  de  todos  los 
cristianos. 

He  ahí  una  de  las  razones  que  explican  el  porqué  de  esta  pasión 
eeumenista  con  sus  distintas  manifestaciones.  La  hora  grave  porque 
atraviesa  el  mundo  en  general  pero  sobre  todo  el  mundo  cristiano  ante 
la  amenaza  comunista,  que  se  cierne  como  una,  tormenta  a  punto  de 
descargar,  convida  y  apremia  no  sólo  a  la  reunión  y  a  la  conversación 
sobre  temas  de  interés  común  para  todos  los  cristianos  frente  al  común 
enemigo,  sino  también  de  interés  particular  para  cada  una  de  las  con- 
fesiones cristianas,  ante  la  solidaridad  y  la  concordia,  reclamada  por  el 
Cristo  que  todos  confiesan,  para  su  Iglesia.  El  famoso  artículo  "Catho- 
licism  to-day"  publicado  el  31  de  octubre  de  1949  en  The  Times,  de 
Londres  y  que  originó  tantas  controversias  epistolares  lo  reconocía  con 
acierto.  "Ya  que  la  Iglesia  católica  se  levanta  como  principal  barrera 
contra  el  marxismo,  el  poder  de  Roma  es  punto  de  apoyo  interesantí- 
simo para  ambos  lados  de  la  cortina  de  hierro,  incluso  para  quien  no  se 
ocupe  directamente  de  cosas  espirituales". 

Y  este  hecho — añadía  el  periódico — coloca  a  Roma  en  una  coyuntura 
magnífica  para  la  discusión  propiamente  religiosa  y  ecuménica.  ¿Qué 
hará  ?  ¿  Querrá  o  no,  reinterpretando  a  la  luz  de  los  hechos  consumados 
su  antiguo  oficio  de  "Madre  y  maestra  de  las  Iglesias"  abajai'se  a  dis- 
cutir los  medios  y  los  caminos  para  llegar  a  la  unión  y  renovación  de 
todas  las  Iglesias  cristianas? 

La  cosa  no  es  fácil,  venía  a  decir,  por  los  problemas  doctrinales  y 
prácticos  que  la  reunión  plantea.  Pero  es  evidente  que  "la  lucha  contra 
el  paganismo  marxista,  en  la  que  Roma  lleva  la  parte  preponderante, 
va  creando  un  interés  común  entre  todos  los  cristianos...  Hay  una  espe- 
ranza difusa  de  que  Roma  dé  la  señal  adecuada  en  esta  hora  para  la 
necesidad  del  mundo  cristiano". 

Y  no  hay  mejor  prueba  de  que  este  anhelo  unionista  y  pacifista  de 
todas  las  Iglesias  cristianas  es  una  realidad,  que  examinar  el  eco  que 
este  artículo  del  Times  tuvo,  en  católicos  y  en  protestantes.  Como  quiera 
que  ello  se  mire,  la  verdad  que  salta  a  la  vista  es  la  que  hacía  resaltar 
el  Osaervatore  Romano,  reproduciendo  lo  dicho  por  el  P.  C.  Boyer  en 
su  artículo:  Tn  margine  ad  un  articofo  del  "Times"  (Unitas.  IV,  4, 
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págs.  249  y  ss) ,  a  saber,  que  la  angustia  por  que  atraviesa  hoy  el  mundo 
cristiano  puede  muy  bien  servir  de  ocasión  para  dar  los  primeros  pasos 
con  vistas  a  tapar  la  brecha  abierta  en  la  unidad  cristiana  hace  400  años. 

ECüllENISMO  Y  DNIONISMO 

Ecumenismo  y  unionismo  son  dos  palabras  sinónimas  pero  con  ma- 
tices de  significación  un  poco  diversos.  El  ecumenismo  va  caracterizado 
como  el  movimiento  peculiar  de  los  no  católicos  en  busca  de  la  unión 
de  las  Iglesias,  de  forma  que  de  la  unión  surja  la  unidad  católica  de 
la  única  Iglesia  de  Cristo.  El  unionismo  sería  más  bien  la  tendencia  y 
el  afán  apostólico  de  los  católicos  a  hacer  que  todos  los  disidentes,  es 
decir,  cuantos  andan  fuera  del  seno  de  la  Iglesia  católica  de  Boma,  vuel- 
van a  entrar  en  el  redil  de  Cristo,  bajo  el  gobierno  de  su  Vicario  en 
la  tierra,  que  no  es  otro  que  el  sucesor  de  Pedro. 

En  el  ecumenismo,  tal  como  actualmente  se  halla  configurado,  han 
venido  a  fundirse  dos  corrientes  unionistas  nacidas  fuera  del  campo 
católico:  la  de  Faith  and  Order,  iniciada  en  Cincinati  el  año  1910  pol- 
la Iglesia  episcopaliana  de  América,  con  Robert  Gardiner  y  el  doctor 
Brent  (arzobispo  de  Nueva  York)  al  frente  (consolidada  en  Lausana. 
1927)  ;  y  la  de  Work  and  Life,  puesta  en  marcha  por  el  obispo  de  Upsala, 
Naathan  Sóderblom,  luterano,  en  la  Haya,  de  un  modo  germinal  el  1919, 
y  de  modo  ya  más  orgánico  en  Estocolmo  el  1925.  La  primera  es  de  ten- 
dencia doctrinal  preferentemente:  busca  una  entente  dogmática;  la  se- 
gunda, más  bien  práctica. 

A  raíz  de  las  exigencias  manifestadas  a  través  de  las  conferencias 
habidas  respectivamente  y  en  distintos  puntos  por  ambas  corrientes, 
vinieron  a  convencerse  de  que  lo  doctrinal  y  lo  práctico  andaban  en 
esta  cuestión  demasiado  unidos  para  que  pudieran  marchar  separados. 
Y  finalmente  se  constituyeron  en  unidad  con  el  organismo  creado  por  la 
conferencia  de  Utrech,  presidida  por  William  Temple  el  1938,  bajo  el 
nombre  de  Consejo  Ecuménico  de  las  Iglesias.  Y  de  un  Comité  destinado 
ad  hoc  salió  la  famosa  Asamblea  del  Consejo  Ecuménico  de  las  Iglesias 
tenida  en  Amsterdam  el  verano  de  1948,  famosa  ya  por  el  número  de  las 
Iglesias  representadas  y  por  la  categoría  de  los  teólogos  no  católicos  que 
en  ella  intervinieron. 

No  vamos  a  seguir  la  trayectoria  histórica  seguida  por  el  ecumenismo. 
Nos  interesa  más  su  trayectoria  doctrinal,  la  tendencia  que  en  él  se  nos 
revela.  Y  hemos  de  confesar  que  por  lo  pronto  tiene  una  cosa  de  bueno 
y  es :  que  su  sola  existencia  es  la  comprobación  más  elocuente  de  que  los 
que  se  llaman  cristianos  no  pueden  ya  estar  tranquilos,  cuando  a  la 
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sociedad  establecida  o  fundada  en  el  nombre  de  Cristo  le  falta  la  unión 
y  la  unidad  que  Cristo  indudablemente  quiso  para  ella. 

Comentando  el  documento  de  Toronto  acerca  de  la  naturaleza  y 
significación  del  Consejo  Universal  de  las  Iglesias,  el  Dr.  H.  van  der 
Linde,  en  el  número  3.° — 1951 — de  la  revista  "Eeumenical  Review"  es- 
cribe y  describe  de  esta  manera  el  movimiento  ecumenista :  "El  movi- 
miento ecuménico,  es  un  movimiento  de  contactos  y  de  diálogos  con 
vistas  a  la  reintegración  de  la  Iglesia...  El  Movimiento  ecuménico  se 
funda  en  la  confianza  de  que,  allí  donde  nos  encontremos  bien  dispuestos, 
abiertos  a  la  voz  de  Dios  y  de  cada  uno  de  nosotros  y  pidiendo  con  ins- 
tancias la  luz  del  Espíritu  Santo,  Dios  no  dejará  de  darnos  abundante 
luz  sobre  los  puntos  en  que  andamos  separados". 

Y  el  articulista  señala  un  estudio  a  fondo  de  la.  teología  bíblica  como 
punto  de  interferencia  para  concordar  el  encuentro  y  la  discusión: 
"Fué  por  la  Escritura  por  la  que  la  separación  vino  en  un  principio ; 
ella  ha  de  ser  también  el  lugar  en  que  Dios  nos  reunirá  de  nuevo". 

Los  católicos  sabemos  que  fuera  de  la  Iglesia  católica  no  hay  con- 
fesión cristiana  con  justo  derecho  a  ser  reconocida  como  la  verdadera 
Iglesia.  Pero  los  católicos  que  saben  proceder  con  prudencia  y  sienten 
afán  ecuménico  recogen  los  elementos  de  verdad  de  las  otras  iglesias 
para  integrarlos  en  la  plenitud  de  la  única  Iglesia. 

"La  realización  del  designio  de  Jesús — decía  el  Eminentísimo  Car- 
denal Pedro  XV  Agagianian  en  su  carta  pastoral  a  los  ármenos  con 
motivo  del  Año  Santo  1950 — ,  a  la  luz  del  testimonio  histórico  de  dos 
milenios,  es  sencilla  y  clara,  no  sólo  para  nosotros  que  gozamos — don 
gratuito  de  Dios — de  la  gracia  y  clarividencia  de  la  fe  católica,  sino 
también  para  todos  aquellos  que  afrontan  el  problema  sin  prejuicios, 
con  humildad  y  amor  a  la  verdad... 

"Abramos  el  Santo  Evangelio  y  encontraremos  allí  la  palabra  crea- 
dora que  nos  revelará  la  misión  asignada  a  Pedro  por  Cristo-Dios, 
fundador  de  la  Iglesia,  en  esta  institución  divina...  Si  la  Iglesia  funda- 
da por  Cristo  es  de  un  lado  interior  y  espiritual,  en  cuanto  procura  la 
remisión  de  los  pecados,  la  vida  sobrenatural  en  Cristo  y  en  el  Espíritu 
Santo,  la  plenitud  de  las  gracias  y  de  los  dones  celestiales,  por  otro,  es 
también  exterior  y  visible  como  compuesta  de  hombres.  Y  al  mismo  tiem- 
po universal  y  perpetua  como  lo  prueban  las  palabras  del  señor...  La 
existencia  del  Colegio  apostólico  por  voluntad  de  Cristo  prueba  por  sí 
misma  el  carácter  y  la.  estructura  jerárquica  de  la  Iglesia...  cuyo  fun- 
damento será  Pedro...  Pero  dado  que  la  Iglesia  es  un  edificio  moral, 
una  sociedad  universal,  poner  ese  fundamento  es  poner  la  base  de  la 
jurisdicción  suprema  y  la  absoluta  dirección,  puesto  que  es  la  suprema 
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autoridad  la  que  asegura  a  una  sociedad  las  cualidades  de  unión,  cohesión 
y  subsistencia". 

Roma,  Cristo  y  las  Iglesias  cristianas 

Es  cierto  que  para  Roma.,  en  fin  de  cuentas,  la  reunión  ha  de  terminar 
por  la  sumisión  al  sucesor  de  Pedro  de  todas  las  iglesias  cristianas. 
Y  cierto  también  que  las  reuniones  ecumenistas  van  condicionadas,  más 
o  menos  explícitamente,  para  los  católicos  por  este  convencimiento  y 
por  este  postulado  inderogable.  Pero  esto  que  parece  estaca  entre  las 
ruedas  para  que  no  marche  el  carro  de  la  unificación  cristiana,  si  los 
cristianos  lo  consideran  mejor  y  deben  hacerlo,  si  de  veras  buscan  la 
verdad  de  Cristo  y  cumplir  su  voluntad  echarán  de  ver  que  práctica- 
mente no  debe  resultar  obstáculo  invencible.  Porque  si  es  la  doctrina 
de  Cristo  y  su  mandato  las  que  tienen  a  su  cargo  resolver  el  problema 
de  la  desunión  cristiana,  cuando  todos  los  cristianos  conozcan  adecua- 
damente esa  doctrina  y  esa  voluntad,  quedarán  ipso  facto,  si  son  conse- 
cuentes, metidos  en  el  seno  de  la  Iglesia  de  Roma,  para  la  que  la  juris- 
dicción y  el  primado  romano,  con  los  elementos  dogmáticos  que  le  acom- 
pañan, no  son  más  que  la  doctrina  de  Cristo  en  su  esencialmente  intan- 
gible integridad. 

Semejante  éxito  no  reclama  el  silencio  sobre  lo  que  divide,  sino  elo- 
cuente claridad  sobre  las  cuestiones  en  litigio.  Así  lo  ha  comprendido 
Roma  y  así  también  los  más  cuerdos  de  los  que  han  estudiado  debida- 
mente su  actitud  fuera  del  campo  católico.  "Es  absolutamente  justo — 
decía  el  Arzobispo  anglicano  de  Canterbury  en  la  reunión  anual  de 
Spck — que  la  Iglesia  romana  tenga  cuidado  de  que  sus  representantes 
en  cualquiera  discusión  declaren  fielmente  su  doctrina;  como  lo  es  tam- 
bién que  los  teólogos  de  la  Iglesia  de  Inglaterra  procuren  desde  un  prin- 
cipio poner  en  claro  la  suya  y  las  razones  porque  no  quieren  reconocer 
algunas  de  Roma,  considerándolas  explicaciones  extrañas  a  la  Escritura, 
a  la  teología  y  a  la  historia.  Es  absolutamente  necesario  que  por  ambas 
partes  se  den  declaraciones  límpidas  e  inequívocas;  pero  aun  así  nada 
resultará  mejor  que  una  explicación  exacta,  hecha  con  espíritu  de  paz 
y  de  caridad,  de  la  concepción  de  la  Verdad  de  Dios,  tal  como  los  teó- 
logos de  las  distintas  Iglesias  la  entienden". 

Lo  demás  sería  llegar  a  compromisos  que  si  pueden  conducir  a  algo 
frente  al  enemigo  común  no  resuelven  nada  respecto  de  la  unificación 
propiamente  dicha.  La  cooperación  a  ésta  no  puede  basarse  en  una 
traición  a  la  verdad.  Y  la  bondad  del  fin  no  justifica  en  ningún  caso 
la  malicia  de  los  medios.  Por  eso  también  la  Iglesia  impone  sus  normas 
y  cautelas  para  intervenir  en  las  reuniones  ecuménicas. 
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Richard  Baumann,  en  su  libro  De  P&trus  Bckenntivis  und  Schlüssel, 
se  ve  obligado  a  reconocer  claramente — nótese  que  es  un  pastor  lute- 
rano— que  la  posición  romana,  negándose  a  bajar  al  terreno  de  la  discu- 
sión para  llegar  a  un  acuerdo  sobre  la  unión  de  las  Iglesias  cristianas, 
tiene  un  fundamento  razonable  y  lógico  a  la  luz  de  la  revelación,  de  la 
teología  y  de  la  historia  misma.  No  es  cosa  de  capricho  la  postura  ro- 
mana, mucho  menos  de  orgullo  o  prejuicio.  Es  exigencia  de  la  naturaleza 
de  las  cosas  y  del  supuesto  histórico,  que  es  evidente  realidad.  En  fuer- 
za del  contenido  escritural  de  San  Mateo  en  los  capítulos  16  y  18,  hay 
que  reconocer  a  Pedro  y  no  propiamente  a  su  fe  como  a  la  roca  firme 
de  la  Iglesia  para  todos  los  tiempos.  La  misma  confesión  de  Augsburgo 
no  negó  este  primado  de  Pedro.  Implícitamente  venía  reconocido  por 
todo  movimiento  genuinamente  ecuménico,  hasta  Amsterdam  por  lo 
menos. 

El  argumento  con  que  Baumann  razona  su  tesis  viene  a  decir:  Si  con 
la  confesión  de  Augsburgo  se  reconoce  la  institución  divina  del  epis- 
copado, también  el  cargo  de  pastor  de  los  pastores,  de  obispo  de  los 
obispos  tiene  que  tener  un  fundamento  divino.  Atribuírselo  sólo  humano, 
equivaldría  a  poner  la  semilla  de  la  discordia  y  del  desorden  en  el  orden 
establecido  por  Cristo.  Pues  vendríamos  a  suponer  lo  divino,  la  institu- 
ción divina  del  episcopado,  necesitado  de  un  correctivo  humano :  la  ins- 
titución humana  del  primado  de  Pedro.  Y  esto  no  puede  ser.  O  se  concede 
que  Pedro  tiene  su  cargo  de  jefe  supremo  y  permanente  de  la  Iglesia 
por  institución  divina,  por  voluntad  de  Jesucristo,  o  hay  que  negarle 
todo  primado  de  fundamento  humano,  que  sería  fundamento  en  falso. 
El  pastor  de  los  pastores  ha  recibido  su  cargo  como  los  demás  pastores, 
por  voluntad  expresa  del  Señor.  Y  si  Pedro  no  lo  ha  recibido,  nadie  lo 
puede  poseer.  En  fuerza  de  la  Escritura,  Pedro  es  el  primero;  luego, 
los  demás  (2). 

El  mismo  autor  hace  al  final  de  su  libro  una  exhortación  dirigida 
particularmente  a  los  miembros  de  la  Asamblea  de  Amsterdam  para 
que  recojan  la  invitación  de  Pío  XII  en  la  Mystici  Corporis  volviendo 
a.  esa  Iglesia  en  la  que  "no  serán  recibidos  como  extraños,  sino  como 
miembros  que  vuelven  a  su  propia  casa  paterna". 

Roma  cree  que  ella  realiza  plenamente  la  Una  Sancta  por  que  se 
afanan  las  otras  Iglesias  en  nombre  de  Cristo.  Y  si  éstas,  en  nombre  de 
Cristo  y  por  lealtad  a  Cristo,  creen  que  deben  hacer  lo  posible  por  llegar 
a  dar  con  la  Una  Santa  diseñada  por  Cristo  y  prescrita  por  Cristo, 
aquella,  es  decir  Roma,  también  en  nombre  de  Cristo  y  por  lealtad  a 


(2)  Richard  Baumann,  Des  Petrus  Bekenntnis  und  Schlüssel,  Stuttgart,  1950.  pp. 
214-215. 
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Cristo  y  para  no  traicionar  los  planes  y  la  voluntad  de  Cristo  se  cree 
en  el  deber  de  presentarse  como  es  efectivamente:  como  la  verdadera 
Una  et  Sancta  instituida  ya  por  Cristo  y  dentro  de  cuyo  seno  única- 
mente la  unión  de  las  Iglesias  cristianas  será  una  realidad  en  la  verdad. 

Conciliar  estas  dos  creencias,  aunque  difícil,  no  resultará  imposible, 
porque  entre  ambas  posiciones  no  hay  verdadera  contradicción  desde  el 
momento  en  que  admiten  la  identificación  con  un  tercero,  esto  es,  con 
la  posición  o  postura  que  sólo  ama  la  verdad.  Si  ellos  estudian  debida- 
mente la  teología  y  la  historia  de  la  verdad  católica  no  dejarán  de  lle- 
gar a  ver  más  o  menos  tarde  que  doctrinal  e  históricamente  esa  verdad 
es  la  verdad  cristiana  en  su  plenitud  integral  y  esencial,  y  entonces  la 
unión  quedará  hecha,  si  la  verdad  de  veras  se  ama.  y  se  busca. 

La  cooperación  práctica  sobre  la  base  común  que  los  cristianos  han 
de  mantener  firme  contra  el  embate  anticristiano  puede  llevar  facilí- 
simamente  a  la  discusión  para  ver  de  acordarse  también  en  la  profesión 
de  una  misma  fe  y  en  la  solución  de  las  divergencias  doctrinales  y  prác- 
ticas que  dividen  a  las  Iglesias  cristianas. 

Se  comprende  que  esto  no  ha  de  ser  tan  fácil  como  aquello.  Pero  nada 
resulta  para  Dios  imposible  y  su  gracia  no  falta  cuando  a  los  hombres 
no  falte  buena  voluntad.  Buena  voluntad  que  no  haga  traición  a  la  ver- 
dad, porque  sólo  la  verdad  hace  verdaderamente  libres.  Y  la  unión 
no  puede  sino  fundarse  sobre  la  verdad. 

Porque,  como  hacía  notar  Cyril  S.  Cárter,  en  carta  aparecida  sobre  el 
Times  el  3  de  noviembre  de  1949,  la  Iglesia  católica  no  puede  hacer  trai- 
ción a  la  verdad,  sin  comprometer  su  misma  institución,  cuando  reconoce 
la  buena  fe  o  disposición  de  las  demás  Iglesias.  Y,  tratándose  de  artí- 
culos de  fe,  todos  son  esenciales  para  un  católico  y  todos  por  lo  tanto 
deben  mantenerse  y  enseñarse  en  una  conferencia  ecuménica,  porque  la 
autoridad  que  los  funda  es  la  misma  para  todos :  la  de  Dios.  Y  sobre  esto 
no  valen  concesiones  ni  compromisos  en  nombre  de  la  caridad.  Sería 
traicionar  a  Cristo  por  los  cristianos. 

Contempladas  así  las  cosas,  la  postura  romana  es  la  mejor  y  la  más 
práctica.  Ella  no  ve  inconveniente  en  que  se  llegue  a  un  frente  único 
de  resistencia  y  ofensa  contra  el  enemigo  declarado  de  la  verdad  cris- 
tiana, sino  que  invita  a  formarlo.  A  la  necesidad  más  urgente  del  mun- 
do cristiano  puede  bien  atenderse  de  momento  por  este  camino.  Pero  la 
cooperación  en  la  defensa  de  los  principios  comunes  del  mundo  cristiano 
no  es  sinónimo  de  cooperación  ecuménica  propiamente  dicha.  Este  exige 
mucho  más,  pues  por  ella  lo  que  se  desea  no  es  que  muchos  diferentes 
se  pongan  de  acuerdo  en  algo  genéricamente  idéntico  como  punto  de  re- 
sistencia frente  al  enemigo  de  todos;  sino  que  las  diferencias  de  muchos 
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genéricamente  idénticos — al  menos  nominalmente — se  resuelvan  en  uni- 
dad específicamente  una.  Lo  que  es  cosa  muy  distinta  y  de  más  delicada 
realización. 

He  ahí  por  qué  en  cosas  tan  delicadas  toda  la  prudencia  es  poca.  Y 
Roma  ha  dado  con  sus  declaraciones  signos  bien  claros  de  su  gran  pru- 
dencia, sin  que  las  cautelas  puestas  a  la  intervención  de  los  católicos 
en  las  reuniones  ecuménicas  deban  significar  nada  en  contra  de  la  unifi- 
cación. Estas  declaraciones  "ofrecen  indudablemente  buena  esperanza  a 
quien  siente  deseos  de  promover  coloquios  y  cooperación  entre  las  dis- 
tintas Confesiones",  decía  comentando  el  famoso  decreto  romano  el  pe- 
riódico anglicano  "Church  Times"  del  3  de  marzo  1950.  Quien  incluso 
proponía  como  modelo  a  las  Iglesias  protestantes  la  nitidez  y  la  decisión 
de  las  declaraciones  de  Roma,  cuya  franqueza  no  puede  sino  beneficiar 
a  la.  causa  de  la  verdad  o  de  la  unión  en  la  verdad,  por  que  todos  debe- 
mos afanarnos.  Y  después  de  insinuar  que  el  mejor  camino  para  la 
unión  sería  un  estudio  del  catolicismo  primitivo,  del  que  está  antes  de  la 
división  cismática  y  protestante,  para  ver  la  razón  de  ser  de.  las  disi- 
dencias, afirmaba  que,  en  cualquier  supuesto,  lo  que  no  podía  pretenderse 
era  una  unificación  cristiana  dejando  al  margen  a  la  Iglesia  de  Roma, 
escribiendo  textualmente:  "Por  tanto,  el  catolicismo  inglés  no  podrá 
alcanzar  su  plena  expresión  separado  de  aquella  Sede  de  Pedro  de  la 
que  Gregorio  envió  a  Agustín  a  traer  a  nuestras  islas  la  luz  de  Cristo". 

Para  el  America  de  New  York  (2  de  marzo  1950)  la  posición  de  Roma 
es  magnífica  en  cuanto  favorece  ampliamente  la  constitución  de  un 
frente  único  para  defender  los  principios  naturales  y  cristianos  puestos 
en  peligro  por  el  enemigo  común ;  y  es  también  digna  de  encomio  por  la 
puntualización  que  hace  de  las  diferencias  que  separan  ese  tipo  de  unión 
del  otro  que  entra  en  juego  en  las  conversaciones  ecuménicas  propia- 
mente dichas. 

El  obispo  luterano  de  Oslo,  Bergrav,  veía  además  en  la  postura  ro- 
mana reflejada  por  el  famoso  decreto  del  Santo  Oficio,  una  modalidad 
práctica  que  daba  motivo  para  una  esperanza  de  unificación  en  un  por- 
venir lejano.  Después  de  contraponer  la  ingrata  impresión  producida 
en  el  ánimo  de  los  ecumenistas  con  la  prohibición  oficial  de  Roma  a  los 
suyos  de  intervenir  en  el  Congreso  Mundial  de  las  Iglesias,  tenido  en 
Amsterdam  el  verano  de  1948,  a  la  otra  más  grata  originada  por  el 
más  reciente  decreto  romano,  admite  que  la  actitud  de  Roma  tiene 
una  importancia  práctica  y  político-eclesiástica  relevante,  en  cuanto  que 
ahora  permite  el  diálogo  a  los  suyos  con  la  aprobación  de  la  autoridad 
competente,  y  en  cuanto  que,  por  este  diálogo,  abre  el  camino  a  una 
comprensión  mutua  de  los  distintos  puntos  de  vista,  cambiando  ideas 
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y  acordándose  en  algo  común  respecto  al  fin  último  de  las  conferencias. 
Estos  contactos  no  son  la  unión  ni  mucho  menos,  la  que  él  juzga  no 
ha  de  llegar  sino  después  de  un  trabajo  de  siglos,  pero  son  un  buen 
principio  y  una  fundada  esperanza. 

E.  Meyer,  Pastor  luterano,  en  cambio  veía  -en  este  último  decreto,  a 
pesar  de  las  aparentes  concesiones,  el  agrandarse  de  un  foso  que  se- 
parará irremediablemente  y  por  tiempo  ilimitado  a  las  Iglesias  cris- 
tianas. No  es  que  le  parezcan  mal  las  precauciones  de  Roma  para  inter- 
venir en  las  reuniones  ecumenistas,  es  que  el  método  de  actuación  que 
implica  la  posición  de  Roma  prejuzga  en  sentido  dañoso  toda  posibilidad 
de  unión,  porque  sienta  unos  principios  que  las  demás  Iglesias  no  han 
de  aceptar.  Y  siendo  esto  así  "pensamos — dice — que  el  Santo  Oficio, 
con  su  intervención,  ha  abierto  un  foso  de  separación  tan  profundo  que 
ningún  esfuerzo  humano  podrá  colmar,  por  más  impregnado  que  se 
halle  de  caridad  cristiana"  (3) . 

El  Obispo  evangélico  W.  Staehlin  comentando  el  mismo  decreto, 
sintetiza  su  impresión  diciendo  que  con  él  Roma  no  sólo  tolera  las  con- 
versaciones, sino  que  las  estimula.  Y  nada  tiene  de  extraño  dice  que 
la  unión  la  entienda  Roma  a  su  manera,  no  como  confederación  de  Igle- 
sias, sino  como  vuelta  de  los  disidentes  a  la  única  Iglesia  verdadera: 
la  Católica  romana,  pues  para  Roma  eso  es  cuestión  de  ser  o  no  ser. 
Se  podrá  disentir,  y  de  hecho  se  disiente,  por  los  demás  de  ese  punto  de 
vista  romano,  pero  tal  punto  de  vista  "es  un  hecho  que  se  debe  aceptar 
sobria  y  honestamente.  No  querer  enmascarar  las  mutuas  diferencias  es 
condición  para  emprender  con  sentido  de  responsabilidad  estas  con- 
versaciones. Y  así  entendido  este  decreto  crea  una  nueva  posición  que 
es  lícito  acoger,  ya  sea  con  moderada  reserva  crítica,  ya  con  no  exage- 
rada esperanza"  (4) . 

Como  se  ve,  este  juicio  equivale  a  una  condenación  del  pesimismo 
injustificado  en  línea  de  principio  por  el  anterior  pastor  protestante. 
Allí  se  dice  que  los  principios  que  mueven  la  acción  de  Roma  son  con- 
trarios a  la  unión  ¡  aquí  en  cambio  se  hace  notar  implícitamente  que  si 
la  unión  se  ha  de  hacer  en  la  verdad,  sin  faltar  a  la  caridad,  no  puede 
no  ser  útil  para  la  unión  saber  claramente  qué  es  lo  que  cada  Iglesia 
tiene  y  defiende,  pues  ello  redundará  en  servicio  de  la  verdad  y  por 
ende  de  la  unión. 

Y  ciertamente,  ¿puede,  a  priori,  ninguna  confesión  que  ama  la  uni- 
dad en  la  verdad  dejar  de  considerar  también  como  posible  el  hecho  de 
que  sea  justamente  la  verdad  de  los  principios  que  condicionan  la  ac- 


ra)  Cf.  "Fratemlté  evangéllque".  Abr.  1950. 

(4)   Cf.   "Deutsche  Tagepost",  Augsburg,  Germania,  14  de  marzo  de  1950. 
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titud  romana  a  propósito  de  las  reuniones  ecuménicas  la  que  reclama 
un  tipo  de  reunión  que  se  concluya,  con  una  unidad  de  doctrina  y  de 
régimen  para  todas  las  Iglesias  cristianas  tal  y  como  de  hecho  la  posee 
ya  la  Iglesia  de  Roma?  Tal  posibilidad,  que  ellos  no  pueden  excluir  a 
priori,  nosotros  la  aceptamos  como  un  hecho  incontrovertible  a  poste- 
riori  y  a  priori. 

Como  quiera,  siempre  será  verdad  que  la  posición  de  Roma  nace 
de  un  deseo  sincero  de  servir  a  la  misma  verdad.  Y  siendo  ello  así, 
ninguna  reunión  ni  conversación  de  tipo  ecuménico  será  justa  ni  tendrá 
éxito  definitivo  poniéndose  en  contradicción  a  priori  con  la  tesis  de 
Roma  o  pretendiendo  por  ello  descartar  de  sus  conferencias  a  Roma. 
Esto  nadie,  con  menos  derecho,  puede  pretenderlo  que  el  protestantismo, 
a  quien  el  principio  del  libre  examen  (certificado  por  el  hecho  de  la 
diversidad  de  sectas  en  su  seno)  autoriza  una  postura  de  tolerancia  o 
benevolencia  para  todo  sentir  que  se  crea  fundado  en  la  palabra  de 
Cristo. 

De  hecho,  los  ecumenistas  están  bien  convencidos  de  que  sin  Roma  la 
unión  de  las  Iglesias  no  pasará  de  ser  un  buen  deseo  o  un  buen  principio. 
Se  dijo  incluso  en  Amsterdam  por  boca  del  P.  Florovski,  y  todo  el  libro 
de  Spencer  Jones :  Engla/nd  cutid  the  HoVy  See  se  resuelve  en  esa  afirma- 
ción, como  notó  E.  Hawks,  que  si  la  unión  ha  de  hacerse,  Roma  ha  de 
estar  presente.  Pero  Roma  no  puede  cambiar  sin  dejar  de  ser  Roma, 
luego  si  queremos  de  veras  la  unión  somos  nosotros  los  que  hemos  de 
cambiar  aceptando  la  posición  de  Roma  (5). 

Dificultades  para  una  integración  armónica 

Con  estos  presupuestos  es  fácil  explicarse  la  reacción  frente  a  Roma 
de  los  portavoces  del  ecumenismo.  Sustancialmente  la  generalidad  de  los 
ecumenistas  han  reaccionado  hostilmente,  porque  es  muy  difícil  no  ser 
hostil  de  hecho  cuando  se  es  de  derecho.  Si  Roma  sienta  unos  princi- 
pios de  ecumenismo  que  contradicen  doctrinalmente  a  lo  que  está  en  el 
espíritu  del  Movimiento  ecuménico,  cual  de  hecho  suele  llevarse  por  esos 
mundos  de  Dios,  es  lógico  que  los  voceros  y  promotores  de  este  ecume- 
nismo clamen  y  declamen  contra  la  Iglesia  de  Roma,  viendo  en  su  postura 
un  obstáculo  para  la  unión. 

Y  todas  las  concesiones  o  tolerancias  prácticas  que  Roma  haga  al 
ecumenismo  en  punto  a  reuniones,  conversaciones,  discusiones,  oraciones 
en  común,  etc.,  no  bastarán  para  neutralizar  el  peso  decisivo  que  la  ín- 


(5)    WiUiam  Me  Garvey  and  the  Open  Pulpit,  Philadelpf.  1933.  p.  99. 
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y  acordándose  en  algo  común  respecto  al  fin  último  de  las  conferencias. 
Estos  contactos  no  son  la  unión  ni  mucho  menos,  la  que  él  juzga  no 
ha  de  llegar  sino  después  de  un  trabajo  de  siglos,  pero  son  un  buen 
principio  y  una  fundada  esperanza. 

E.  Meyer,  Pastor  luterano,  en  cambio  veía  en  este  último  decreto,  a 
pesar  de  las  aparentes  concesiones,  el  agrandarse  de  un  foso  que  se- 
parará irremediablemente  y  por  tiempo  ilimitado  a  las  Iglesias  cris- 
tianas. No  es  que  le  parezcan  mal  las  precauciones  de  Roma  para  inter- 
venir en  las  reuniones  ecumenistas,  es  que  el  método  de  actuación  que 
implica  la  posición  de  Roma  prejuzga  en  sentido  dañoso  toda  posibilidad 
de  unión,  porque  sienta  unos  principios  que  las  demás  Iglesias  no  han 
de  aceptar.  Y  siendo  esto  así  "pensamos — dice — que  el  Santo  Oficio, 
con  su  intervención,  ha  abierto  un  foso  de  separación  tan  profundo  que 
ningún  esfuerzo  humano  podrá  colmar,  por  más  impregnado  que  se 
halle  de  caridad  cristiana^  (3) . 

El  Obispo  evangélico  W.  Staehlin  comentando  el  mismo  decreto, 
sintetiza  su  impresión  diciendo  que  con  él  Roma  no  sólo  tolera  las  con- 
versaciones, sino  que  las  estimula.  Y  nada  tiene  de  extraño  dice  que 
la  unión  la  entienda  Roma  a  su  manera,  no  como  confederación  de  Igle- 
sias, sino  como  vuelta  de  los  disidentes  a  la  única  Iglesia  verdadera: 
la  Católica  romana,  pues  para  Roma  eso  es  cuestión  de  ser  o  no  ser. 
Se  podrá  disentir,  y  de  hecho  se  disiente,  por  los  demás  de  ese  punto  de 
vista  romano,  pero  tal  punto  de  vista  "es  un  hecho  que  se  debe  aceptar 
sobria  y  honestamente.  No  querer  enmascarar  las  irmtuas  diferencias  es 
condición  para  emprender  con  sentido  de  responsabilidad  estas  con- 
versaciones. Y  así  entendido  este  decreto  crea  una  nueva  posición  que 
es  lícito  acoger,  ya  sea  con  moderada  reserva  crítica,  ya  con  no  exage- 
rada esperanza"  (4) . 

Como  se  ve,  este  juicio  equivale  a  una  condenación  del  pesimismo 
injustificado  en  línea  de  principio  por  el  anterior  pastor  protestante. 
Allí  se  dice  que  los  principios  que  mueven  la  acción  de  Roma  son  con- 
trarios a  la  unión ;  aquí  en  cambio  se  hace  notar  implícitamente  que  si 
la  unión  se  ha  de  hacer  en  la  verdad,  sin  faltar  a  la  caridad,  no  puede 
no  ser  útil  para  la  unión  saber  claramente  qué  es  lo  que  cada  Iglesia 
tiene  y  defiende,  pues  ello  redundará  en  servicio  de  la  verdad  y  por 
ende  de  la  unión. 

Y  ciertamente,  ¿puede,  a  priori,  ninguna  confesión  que  ama  la  uni- 
dad en  la  verdad  dejar  de  considerar  también  como  posible  el  hecho  de 
que  sea  justamente  la  verdad  de  los  principios  que  condicionan  la  ac- 


(3)  Cf.  "Fraternité  evangéllque".  Abr.  1950. 

(4)  Cf.  "Deutsche  Tagepost",  Augsburg,  Germania,  14  de  marzo  de  1950. 
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titud  romana  a  propósito  de  las  reuniones  ecuménicas  la  que  reclama 
un  tipo  de  reunión  que  se  concluya,  con  una  unidad  de  doctrina  y  de 
régimen  para  todas  las  Iglesias  cristianas  tal  y  como  de  hecho  la  posee 
ya  la  Iglesia  de  Roma?  Tal  posibilidad,  que  ellos  no  pueden  excluir  a 
priori,  nosotros  la  aceptamos  como  un  hecho  incontrovertible  a  poste- 
riori  y  a  priori. 

Como  quiera,  siempre  será  verdad  que  la  posición  de  Boma  nace 
de  un  deseo  sincero  de  servir  a  la  misma  verdad.  Y  siendo  ello  así, 
ninguna  reunión  ni  conversación  de  tipo  ecuménico  será  justa  ni  tendrá 
éxito  definitivo  poniéndose  en  contradicción  a  priori  con  la  tesis  de 
Roma  o  pretendiendo  por  ello  descartar  de  sus  conferencias  a  Roma. 
Esto  nadie,  con  menos  derecho,  puede  pretenderlo  que  el  protestantismo, 
a  quien  el  piúncipio  del  libre  examen  (certificado  por  el  hecho  de  la 
diversidad  de  sectas  en  su  seno)  autoriza  una  postura  de  tolerancia  o 
benevolencia  para  todo  sentir  que  se  crea  fundado  en  la  palabra  de 
Cristo. 

De  hecho,  los  ecumenistas  están  bien  convencidos  de  que  sin  Roma  la 
unión  de  las  Iglesias  no  pasará  de  ser  un  buen  deseo  o  un  buen  principio. 
Se  dijo  incluso  en  Amsterdam  por  boca  del  P.  Plorovski,  y  todo  el  libro 
de  Spencer  Jones :  Enghmd  and  the  Hohj  See  se  resuelve  en  esa  afirma- 
ción, como  notó  E.  Hawks,  que  si  la  unión  ha  de  hacerse,  Roma  ha  de 
estar  presente.  Pero  Roma  no  puede  cambiar  sin  dejar  de  ser  Roma, 
luego  si  queremos  de  veras  la  unión  somos  nosotros  los  que  hemos  de 
cambiar  aceptando  la  posición  de  Roma  (5) . 

Dificultades  para  una  integración  armónica 

Con  estos  presupuestos  es  fácil  explicarse  la  reacción  frente  a  Roma 
de  los  portavoces  del  ecumenismo.  Sustancialmente  la  generalidad  de  los 
ecumenistas  han  reaccionado  hostilmente,  porque  es  muy  difícil  no  ser 
hostil  de  hecho  cuando  se  es  de  derecho.  Si  Roma  sienta  unos  princi- 
pios de  ecumenismo  que  contradicen  doctrinalmente  a  lo  que  está  en  el 
espíritu  del  Movimiento  ecuménico,  cual  de  hecho  suele  llevarse  por  esos 
mundos  de  Dios,  es  lógico  que  las  voceros  y  promotores  de  este  ecume- 
nismo clamen  y  declamen  contra  la.  Iglesia  de  Roma,  viendo  en  su  postura 
un  obstáculo  para  la  unión. 

Y  todas  las  concesiones  o  tolerancias  prácticas  que  Roma  haga  al 
ecumenismo  en  punto  a  reuniones,  conversaciones,  discusiones,  oraciones 
en  común,  etc.,  no  bastarán  para  neutralizar  el  peso  decisivo  que  la  in- 


(5)    WilHam  Me  Garvey  and  the  Open  Pulpit,  Philadelpf.  1933.  p.  99. 
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transigencia  doctrinal  ejercerá  sobre  la  mentalidad  ecuménica  de  los 
disidentes,  tan  a  mal  con  esa  intransigencia.  Mientras  ésta  no  se  allane — 
y  nosotros  los  católicos  sabemos  bien  de  donde  ba  de  venir  el  allana- 
miento— el  Movimiento  ecuménico  extra-romano  estará  en  oposición  con 
Roma,  porque  Roma  no  está  de  acuerdo  con  los  principios  que  le  mueven, 
aunque  lo  esté  con  sus  buenos  deseos. 

Dos  cosas  a  nuestro  juicio  reducen  grandemente  las  posibilidades  de 
éxito  que,  desde  el  punto  de  vista  católico,  presenta  el  novísimo  movi- 
miento ecuménico:  la  primera  es  la  semilla  latente  de  antiromanismo 
que  cabe  descubrir  en  los  esfuerzos  ecumenistas,  examinados  en  su  tra- 
yectoria histórica  más  bien  que  en  su  contextura  doctrinal.  A  pesar,  en 
efecto,  de  que  en  las  últimas  reuniones  ecuménicas  se  ha  procurado  he- 
rir lo  menos  posible  a  la  Iglesia  de  Roma,  para  no  prejuzgar  una  posible 
integración  de  la  misma  en  el  movimiento  ecuménico,  no  cabe  duda  de 
que  en  el  subsuelo  del  ecumenismo  está  latente  un  deseo  que  podemos 
traducir  en  un  principio  o  postulado  de  esas  conversaciones:  hay  que 
superar  la  catolicidad  romana  con  otra  catolicidad  más  amplia  y  menos 
intransigente. 

La  segunda  dificultad,  grave  dificultad  por  cierto,  para  no  ver  con 
ojos  muy  esperanzados  el  movimiento  ecuménico  es  que  la  verdad  queda 
sacrificada  a  la  buena,  voluntad  por  conseguir  la  unión,  en  vez  de  erigirse 
en  regla  y  principio  de  la  unión.  Si  la  buena  voluntad  y  la  rectitud  da 
intenciones  bastara  para  el  caso,  podría  llegarse  a  todo  menos  a  una 
verdadera  y  legítima  unidad  religiosa,  que  rechaza  el  indiferentismo 
y  no  puede  aceptar  la  contradicción,  ni  aun  con  un  acto  heroico  de  buena 
voluntad. 

Para  entender  debidamente  la  reacción  operada  entre  los  ecume- 
nistas por  la  actitud  adoptada  oficialmente  por  Roma  frente  al  Movi- 
miento Ecuménico,  no  hay  mejor  camino  que  ir  derechamente  al  nudo 
del  programa  ecuménico.  Como  suele  acontecer  con  los  más  graves  pro- 
blemas, también  la  solución  de  éste  depende  de  que  se  sepa  o  no  plantear 
los  términos  del  mismo.  Si  el  problema  queda  bien  planteado,  la  mitad 
del  camino  está  ya  andando  para  llegar  a  una  solución.  Y  en  el  peor 
de  los  casos,  un  planteo  oportuno  servirá  para  ahorrarnos  trabajo  y 
pérdida  de  tiempo.  Pues  conocidos  los  términos  del  problema  se  verá  en 
seguida  si  hay  posibilidad  o  no  de  darle  la  justa  o  ansiada  solución. 

Ahora  bien,  el  problema  ecuménico  es  el  problema  de  la  desunión  de 
las  Iglesias  cristianas  a  la  que  se  busca  una  solución.  La  solución  deseada 
es  su  unificación.  Se  quiere  que  haya  unidad  allí  donde  hay  multiplici- 
dad. El  problema  pues  en  su  esencia  es  de  fácil  inteligencia.  Pero  las 
cosas  en  apariencia  más  sencillas  son  las  que  resultan  a  menudo  de  más 
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difícil  ejecución.  Y  aquí  tenemos  un  caso  típico.  ¿De  dónde  proviene 
tan  difícil  facilidad? 

Fundamentalmente  la  dificultad  proviene  de  dos  cosas:  la  primera 
y  más  fundamental,  por  lo  menos  teóricamente,  de  que  las  distintas  con- 
fesiones cristianas  a  quienes  compete  resolver  el  problema  no  están  de 
acuerdo  en  su  planteamiento,  ni  en  la  inteligencia  de  los  términos  que 
el  problema  supone  ni  en  el  valor  que  a  la  solución  ha  de  darse ;  la  se- 
gunda (que  si  teóricamente  no  es  tan  fundamental,  prácticamente  no 
es  menos  esencial) ,  de  que  siendo  este  un  problema  práctico,  eminente- 
mente práctico,  no  basta  la  buena  inteligencia  de  sus  términos  y  el  buen 
planteamiento  de  los  mismos  para  resolverlos ;  se  necesita  también  buena 
voluntad,  que  ponga  rectitud  de  intenciones  y  flexibilidad  de  medios 
allí  donde  hay  claridad  de  principios  y  lógica  de  consecuencias.  Dicho 
de  otra  manera  :  nuestro  problema  es  de  muy  difícil  solución  porque 
requiere  tanta  ciencia  como  prudencia,  que  sepamos  todos  mantener 
los  derechos  de  la  verdad  sin  faltar  a  las  leyes  de  la  caridad. 

Que  el  primer  obstáculo  de  tipo  intelectual  exista  es  cosa  clara. 
Las  Iglesias  no  están  de  acuerdo  en  el  modo  de  concebir  y  de  plantearse 
el  problema  ecuménico ;  mal  pueden,  pues,  resolverlo  acordándose  en  la 
solución. 

Mientras  los  no  católicos,  por  ejemplo,  ven  en  el  Movimiento  ecumé- 
nico una  tentativa  y  una  búsqueda  de  los  medios  oportunos  para  llegar 
a  la  unificación,  objetivo  final,  por  la  inv.ención  de  una  unidad  a  tono 
con  la  voluntad  expresa  de  Cristo,  cuya  jefatura  todas  las  Iglesias  re- 
conocen; los  católicos  en  cambio  conciben  la  empresa  ecuméniea  como 
un  intento,  sí,  de  unificación  de  todas  las  Iglesias,  según  la  mente  y  el 
deseo  de  Cristo,  pero  no  mediante  la  invención  de  una  unidad  y  un  modo 
de  realizarla  desconocido  o  inexistente,  sino  mediante  la  simple  restau- 
ración de  una  unidad  deshecha  y  la  vuelta  al  redil  de  los  que  de  él  se 
extraviaron,  poniéndose  en  contradicción  con  la  misma  voluntad  de 
Cristo,  que  quiere  la  Iglesia  una. 

A  cualquiera  se  le  alcanza  la  distancia  inmensa  que  va  de  una  a  otra 
concepción  del  problema  ecuménico.  En  la  primera  viene  a  decirse: 
todos  hemos  errado,  o  por  lo  menos  existe  la  posibilidad  de  error;  deli- 
beremos pues  y  estudiemos  juntos  sobre  un  pie  de  igualdad  lo  que  tene- 
mos que  hacer  para  encontrar  la  Iglesia  una  y  santa  deseada  por  Cristo. 
En  la  segunda,  en  cambio,  y  es  la  posición  católica,  viene  a  decirse :  no, 
la  Iglesia  de  Roma  ni  está  en  el  error  ni  tiene  posibilidad  de  errar,  al 
menos  en  lo  esencial,  que  es  en  lo  que  se  trata  de  poner  unidad  entre  las 
Iglesias  cristianas.  Está  bien  que  se  delibere  y  se  estudie  para  llegar 
a  la  unificación  de  todas  las  Iglesias  cristianas.  Pero  la  unificación  ha  de 
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resolverse  en  último  término  por  la  vuelta  al  seno  de  la  Iglesia  católica 
de  todos  los  disidentes,  pues  ya  en  ella  está  la  Iglesia  una  y  santa  esta- 
blecida por  Cristo.  Y  no  se  puede  ser  auténtico  ejecutor  de  la  voluntad 
de  éste  desconociendo  esa  institución,  de  la  que  Roma  puede  presentar 
cartas  credenciales,  dogmática  e  históricamente  hablando,  que  sólo  ella 
puede  presentar,  porque  sólo  en  ella  total  e  integralmente,  sin  faltarle 
ningún  elemento  esencial,  la  voluntad  institucional  de  Cristo  acerca 
de  la  Iglesia,  cuerpo  visible  suyo,  se  halla  realizada.  La  una  y  santa  que 
buscáis  soy  yo,  por  voluntad  de  Cristo.  Ni  vosotras  ni  yo  podemos  tolerar 
o  andar  en  busca  de  otra  unidad  positiva  e  integralmente  cristiana,  sin 
hacer  traición  a  esa  misma  voluntad  de  Cristo  que  decimos  acatar.  La 
gran  hora  para  el  mundo  cristiano  sonará  cuando  llegue  el  gran  retorno 
de  todas  las  Iglesias  cristianas  a  la  Iglesia  Madre  de  todas  las  Iglesias, 
que  es  la  de  Roma. 

El  punto  más  grave  y  crucial  del  problema  ecuménico  está — repe- 
timos— en  esta  tan  distinta  concepción  de  su  significado  y  de  los  términos 
con  que  se  plantea.  Las  dos  posiciones  son  doctrinalmente  irreductibles. 
La  postura  romana  plantea  el  problema  ecuménico  enfocando  los  hechos 
y  los  movimientos  ecumenistas  a  la  luz  de  una  verdad  y  de  un  derecho 
que  la  obligan  a  hacerlo  así  so  pena  de  hacer  traición  a  Cristo  y  de 
negarse  a  sí  misma.  Es  consecuente  con  su  naturaleza  y  con  su  tradición. 

El  movimiento  ecumenista,  tal  como  se  concibe  fuera  de  la  Iglesia 
católica,  parte  de  otra  base  enteramente  diversa :  los  hechos  condicionan 
los  derechos;  lo  que  debe  ser  queda  subordinado  a  lo  que  es.  La  des- 
unión del  mundo  cristiano,  hecho  patente,  debe  superarse.  Pero  esta 
superación  exige  que  a  los  derechos  se  les  dé  menos  importancia  que  a 
los  hechos.  Hay  que  sacrificar  los  primeros,  si  así  lo  exigen  los  segundos. 
Y  esto  es  lo  que  prácticamente  propugna  el  movimiento  ecumenista,  tal 
cual  se  concibe  fuera  de  Roma.  Las  circunstancias  históricas  del  mundo 
cristiano  en  la  actualidad  piden  la  unión  de  todas  las  Iglesias,  y  ésta  no 
puede  ponerse  en  cuarentena  por  la  rígida  aplicación  de  principios  que 
la  dificultan. 

Sin  entrar  ahora  a  discutir  cuál  de  las  dos  posiciones  es  más  justa 
y  razonable,  baste  de  momento  hacer  notar  bien  la  grave  dificultad  que 
presenta  la  solución  del  problema  ecuménico  por  lo  antitéticamente  que 
vienen  planteados  sus  términos  en  uno  y  otro  campo.  El  mismo  órgano 
del  Consejo  Mundial  de  las  Iglesias,  comentando  la  Instrucción  del 
Santo  Oficio,  regulando  la  actuación  de  los  católicos  en  este  Movimiento, 
hacía  notar  que  ambas  posturas  resultaban  de  momento  irreductibles, 
porque  se  movían  sobre  concepciones  distintas  de  la  naturaleza  del  Mo- 
vimiento ecuménico.  "Es  necesario — decía — notar  dos  cosas:  La  primera 
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que  el  documento  habla  del  Movimiento  Ecuménico  como  si  no  tuviera 
otra  razón  de  ser  que  la  de  hallar  el  camino  que  conduce  a  Roma.  Ahora 
bien,  la  Iglesia  de  Roma  está  en  su  perfecto  derecho  considerando  de 
esta  manera  la  propia  obra  ecuménica;  pero  es  evidentemente  erróneo 
suponer  que  tal  sea  la  razón  de  ser  del  Movimiento  Ecuménico". 

Lo  que  equivale  a  decir  lo  que  ya  queda  dicho,  que  Roma  antepone 
lo  que  debe  ser  a  lo  que  es;  lo  contrario  de  lo  que  hacen  los  ecumenistas 
ajenos  a  ella.  Para  Roma  importan  más  los  derechos  de  la  verdad  y  de 
la  justicia  que  las  conveniencias  del  momento. 

Posibilidades  y  esperanzas 

Todo  esto  no  quiere  decir  que  la  empresa  unionista  esté  condenada 
irremediablemente  al  fracaso  ni  que  unos  y  otros  consideren  insalvable 
el  foso  que  separa  las  dos  posiciones.  Si  no  sencillamente  que,  de  mo- 
mento, ambas  posiciones  son  verdaderamente  antitéticas  y  así  las  miran 
unos  y  otros.  Y  es  bueno  convencerse  de  ello  para  no  abrigar  ilusiones 
infundadas  y  evitar  sobre  todo  compromisos  peligrosos,  que  a  la  larga 
nada  resolverían. 

El  mero  hecho  de  sentir  este  afán  ecuménico  es  una  buena  señal,  y 
aunque  actualmente  ignoremos  cómo  se  llegará  a  la  síntesis  que  satis- 
faga los  buenos  deseos,  sin  faltar  ni  a  la  verdad  ni  a  la  caridad,  no 
por  eso  hemos  de  dejar  de  ver  la  utilidad  grande  que  el  mundo  cristia- 
no puede  y  debe  sacar  de  esta  inquietud  ecuménica. 

Para  los  católicos  el  movimiento  unionista  es  síntoma  precioso  para 
calcular  hasta  qué  punto  los  disidentes  andan  de  acuerdo  o  en  desacuerdo 
entre  sí  y  con  nosotros,  lo  mismo  que  para  comprobar  la  existencia  de 
algo  que  les  obliga  a  buscar  la  salvación  en  la  unión.  No  es  poco  co- 
menzar a  ver  que  la  desunión  visible  del  mundo  cristiano  es  un  daño 
para  la  causa  cristiana. 

A  los  no  católicos,  además  de  servirles  de  mucho  esta  misma  compro- 
bación de  la  insatifacción  e  insuficiencia  que  cada  una  de  las  confesio- 
nes cristianas  siente,  el  Movimiento  ecuménico  les  dará  ocasión  para 
refrescar  la  historia  de  la  desunión  cristiana,  poniendo  más  atención  a 
las  causas  que  motivaron  el  alejamiento  de  la  Iglesia  Madre,  que  no  ha 
favorecido  ciertamente  a  la  causa  cristiana,  y  conociendo  con  más  clari- 
dad los  fundamentos  que  justifican  la  actitud  intransigente  de  Roma, 
que  no  son  motivos  de  orgullo,  sino  exigencia  de  la  naturaleza  de  las 
cosas  y  postulados  indispensables  o  imprescriptibles  de  la  verdad. 

Para  unos  y  otros  el  Movimiento  ecuménico  resulta  prueba  de  con- 
traste, definidor  de  posiciones,  estímulo  para  una  grande  empresa,  motivo 
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fundado  de  una  grande  y  consoladora  realidad  en  esperanza.  La  Iglesia 
católica  pone  unas  premisas  a  este  movimiento  que  nacen  de  la  certeza 
que  tiene  y  del  celo  con  que  vela  por  la  fe  católica  recibida  de  Cristo. 
Las  otras  confesiones  cristianas  buscan  en  las  reuniones  y  conferencias 
ecuménicas  un  medio  para  conocer  la  verdad  de  Cristo  y  ponerla  en 
práctica.  ¿No  podemos  entonces  todos  esperar  fundadamente  que  en 
Cristo  y  por  Cristo,  en  quien  todos  adoramos  y  a  quien  todos  escucha- 
mos, la  unión  de  todos  los  cristianos  sea  una  realidad? 

El  pastor  protestante  Marc  Boegner,  representación  máxima  del  pro- 
testantismo francés,  en  su  libro  Le  probleme  de  l'unité  chrétierme  (Pa- 
rís, 1947)  ha  dicho  bien  claramente  que  leyendo  con  atención  la  Escri- 
tura, tenemos  que  reconocer  "querámoslo  o  no,  que  ella  nos  habla  de  una 
sola  Iglesia  de  Cristo,  cuya  unidad  visible  forma,  parte  del  testimonio 
que  ella  está  destinada  a  dar  de  Cristo,  su  Fundador.  Porque  no  hay  más 
que  un  solo  Señor,  una  sola  fe,  un  solo  bautismo,  un  solo  Dios  y  Padre 
de  todos,  lo  mismo  que  un  solo  Espíritu  y  una  sola  esperanza,  por  eso 
no  debe  haber  más  que  una  sola  Iglesia"  (pág.  129). 

Be  modo  parecido  se  han  expresado  los  anglicanos  en  las  famosas  con- 
ferencias de  Lambeth  y  ocioso  nos  parece  detenemos  a  recoger  frases. 
Porque  basta  el  hecho  de  la  existencia  del  movimiento  ecumenista  para 
convencernos  de  que  la  unidad  de  la  Iglesia  de  Cristo  es  cosa  sentida  y 
anhelada  por  los  mismos  cristianos  separados  de  la  catolicidad  romana. 

Pero  el  grave  equívoco  y  el  grave  problema  ecumenista  radica  en  la 
inteligencia  exacta  del  modo  o  naturaleza  que  ha  de  tener  esta  unión 
y  unidad  cristiana  de  todos  los  cristianos.  Y  un  hecho  tan  consolador 
queda  neutralizado  por  el  sentido  y  los  principios  doctrinales  que  lo 
rigen. 

Los  protestantes  y  los  no  católicos  en  general  tienen  que  enfocar  de 
modo  distinto  el  problema  de  la  unión  para  que  la  unidad  de  la  Iglesia 
de  Cristo  pueda  convertirse  en  realidad  viva  para  ellos.  Querer  realizarla 
a  pesar  de  la  divergencia  doctrinal,  es  querer  la  unión  en  la  división, 
que  es  contradicción  evidente. 

Los  católicos  por  su  parte  no  pueden  cooperar  a  la  unión  de  las 
Iglesias,  si  la  tarea,  unificadora  se  entiende  realizada  a  base  de  tales 
principios.  Hacerlo  equivaldría  a  renegar  de  sí  mismos  y  de  su  Iglesia. 
El  católico  no  ignora  el  término  de  la  unión.  Lo  sabe  de  antemano.  El 
católico  no  puede  poner  su  Iglesia  en  el  mismo  plano  que  se  ponen  las 
demás :  como  si  anduviera  fuera  de  la  voluntad  o  de  la  verdad  de  Cristo 
o  no  tuviera  todo  cuanto  de  esencial  dejó  Cristo  como  legado  a  su  Iglesia. 
Por  eso,  en  línea  de  principio,  nuestro  ecumenismo  no  se  puede  identi- 
ficar con  el  ecumenismo  de  ellos. 
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¿Quiere  esto  decir  que  nada  podamos  aprovechar  del  movimiento 
ecuménico?  No.  Sino  sencillamente  que  hay  que  verlo  con  esperanza  y 
con  cautela.  Esperanza  fundada  en  la  inquietud  que  revela  y  en  la  oca- 
sión que  ofrece  para  comprobar  y  utilizar  los  datos  existentes  fuera  del 
campo  católico  para  posibilitar  la  vuelta  de  los  errantes  al  redil  aban- 
donado ;  cautela  necesaria  para  no  dejarse  dominar  de  un  irenismo  pe- 
ligroso donde  la  caridad  no  vaya  regida  por  la  verdad. 

El  movimiento  ecuménico  nos  ofrece  a  los  católicos  ocasión  para 
tener  conversaciones  y  establecer  contactos  que  no  serán  la  unión,  pero 
que  indudablemente  pueden  ponerse  a  su  servicio.  Y  después  de  la 
gracia  de  Dios  estas  conferencias  y  relaciones,  llevadas  con  prudencia, 
serán  el  mejor  medio  para  que  se  entiendan  los  que  hoy  andan  divididos. 
Hablando  se  entienden  los  hombres. 

Pero  la  ocasión  puede  tener  también  su  peligro,  y  en  guardia  contra 
él  hemos  de  ponernos.  No  quitando  la  ocasión,  que  puede  resultar  nece- 
saria y  justificada,  sino  sabiendo  comportarse  en  ella  como  la  verdad 
católica  lo  exige.  Inflexibles  para  mantener  los  derechos  y  las  exigencias 
de  esta  verdad  a  la  que  debe  sacrificarse  la  unión;  dúctiles  y  caritativos 
para  saberlo  hacer  con  tiento  y  prudencia  cristiana,  que  demanda  opor- 
tunidad y  delicadeza  aun  para  mantener  y  defender  los  derechos  im- 
prescriptibles de  la  verdad. 

Comentando  el  documento  de  Toronto,  en  la  Convocación  de  la  Igle- 
sia de  Inglaterra,  el  Dr.  Fisher  saludó  como  un  buen  auspicio  para  la 
unión  de  las  Iglesias  este  documento.  J.  G.  Watkins,  obispo  de  Malmes- 
bury,  hizo  notar  que  la  cuestión  eclesiológica  era  el  nudo  de  más  difícil 
solución  para  los  participantes  en  el  Consejo  ecuménico.  En  este  consejo 
no  está  la  Iglesia  romana.  Pero  es  de  esperar  que  no  sea  así  más  adelante. 
"Esperamos — dice — que  la  Iglesia  de  Roma  pueda  tener  la  posibilidad 
de  intervenir  no  como  miembro  del  Consejo  ecuménico,  pero  sí  con 
cierta  relación  de  paralelismo  con  él".  "El  peligro  que  hay  que  evitar  es 
que  el  Consejo  se  convierta  en  antiromano  en  vez  de  ser  no-romano ;  ha- 
ciéndose una  alianza  pan-protestante.  En  tal  caso,  muchos  miembros 
de  la  comunidad  anglicana  se  sentirían  en  conciencia  obligados  a  retirar 
su  apoyo  al  Consejo  ecuménico"  (6) . 

Elmer  T.  Clark,  en  su  artículo :  Non  Th&ological  Factors  in  Religious 
Diversity,  de  la  revista  "The  Ecumenical  Review",  julio  1951,  hace 
notar  que  si  el  problema  del  acuerdo  teológico  implica  serias  dificultades 
todavía  las  implica  mayores  el  acuerdo  sobre  otros  problemas  planteados 
por  la  presencia  de  otros  factores  no  puramente  teológicos  en  la  divi- 
sión religiosa,  y  que  acaso  tienen  más  culpa  en  ella  que  los  primeros: 

(6)    "Irénikon",  3,  1951,  vol.  XXIV,  pág.  387. 
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"Lo  que  significa  que  aun  cuando  en  los  primeros  se  llegase  a 
un  acuerdo,  quedaría  por  conseguirlo  en  lo  segundo".  "Fuerzas 
sociológicas  y  psicológicas  de  diversa  naturaleza  complican  el 
aspecto  actual  de  una  Iglesia  dividida,  y  estas  fuerzas  son  proba- 
blemente más  difíciles  de  descubrir  y  de  regular  que  las  diversas 
teologías  que  nos  perturban.  Sin  dejar  de  estudiar  las  cuestiones 
de  Fe  y  Constitución,  los  dirigentes  ecuménicos  deberían  comenzar 
por  sondear  los  problemas  económicos,  de  temperamento,  de  or- 
gullo eclesiástico,  de  personalismos,  las  aspiraciones  profundas  de 
los  hombres  y  todo  el  complejo  de  la  estructura  mental  y  de  las 
relaciones  sociales  de  los  hombres"  (7). 

Sin  exagerar  el  papel  que  estos  factores  juegan  en  el  problema  ecu- 
ménico, no  cabe  sin  embargo  desconocer  su  importancia.  La  cuestión 
de  la  Iglesia  una  no  se  resuelve  por  matemáticas  ni  por  sociología,  sino 
con  teología.  Pero  la  cuestión  económica  y  la  cuestión  moral  y  la  cues- 
tión política  y  la  cuestión  psicológica  son  indudablemente  de  mucho 
peso  para  inclinar  la  balanza  de  la  voluntad  humana  en  favor  del  buen 
juicio  teológico  y  en  favor  de  los  designios  eclesiásticos  de  Dios. 


II 

LAS  EXIGENCIAS  DE  LA  VERDAD  Y  LA  CARIDAD  SOBRE  EL 
PLANO  DE  LA  PRUDENCIA 


De  lo  dogmático  a  lo  práctico 

Para  un  católico  resulta  relativamente  fácil  determinar,  en  el  orden 
doctrinal  y  dogmático,  hasta  qué  punto  el  movimiento  ecumenista  va 
por  buen  o  mal  camino,  es  aceptable  o  es  vituperable.  Con  un  Denzinger 
en  la  mano  y  las  declaraciones  oficiales  de  Roma  a  la  vista  se  pueden  ir 
puntualizando  y  como  cronometrando  las  desviaciones  o  los  acerca- 
mientos de  unos  y  otros  a  la  verdad. 

Pero  no  resulta  tan  fácil  poner  manos  a  la  obra  de  una  restauración 
cristiana  de  tipo  ecuménico,  siendo,  en  vez  de  crítico,  artífice,  en  lugar 
de  espectador,  obrero  al  servicio  de  la  buena  causa,  que  no  está  ausente, 
ni  con  mucho,  del  empeño  ecumenista,  como  aspiración  natural  y  lógica 
a  la  unión  conveniente  de  todas  las  Iglesias. 

El  dinamismo  de  la  verdad,  de  la  verdad  católica  sobre  todo  que 
nosotros  poseemos,  exige  que  la  reconozcamos  el  derecho  de  venir  a  tomar 


(7)  Cf.  "Irénikon",  XXIV.  3,  1951.  págs.  388-389. 
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posesión  de  todos  los  entendimientos  y,  por  consiguiente,  el  de  poner  en 
juego  los  medios  oportunos  para  conseguirlo.  Ningún  católico  puede 
ponerse  a  priori  en  contra  de  la  aspiración  ecumenista  de  los  amantes 
de  la  verdad.  Y  tiene  por  su  parte  el  deber  de  trabajar  en  pro  del  ecu- 
menismo. 

La  unión  de  todas  las  Iglesias  no  es  más  que  una  faceta  o  una  fase 
del  espíritu  apostólico  que  entraña  la  verdad,  la  verdad  católica  sobre 
todo,  cuyas  notas  de  apostolicidad  y  catolicidad  llevan  necesariamente 
a  los  hijos  de  las  Iglesias  a  sentirse  lógicamente  ecumenistas.  Querer 
que  toda  la  cristiandad  sea  una,  es  querer  lo  que  Dios  quiere,  ut  sint 
unum  sicut  et  nos.  Por  esta  parte,  pues,  el  católico  no  tiene  que  ver 
con  recelo  al  movimiento  ecumenista,  sino  que  tiene  que  aceptarlo  y  tie- 
ne que  promoverlo,  si  quiere  ser  fiel  a  la  doctrina  apostólica  que  pro- 
fesa, y  ser  cooperador  a  la  gran  obra  de  la  restauración  cristiana  que 
tiene  por  ideal  el  fiet  unum  ovile  et  unus  pastor,  dentro  de  ese  tipo 
de  unión  que  no  rechaza  toda  disparidad  y  que  podemos  ver  figurado 
en  la  misma  unidad  trinitaria  que  Jesucristo  nos  pone  por  modelo. 

El  peligro  y  la  dificultad  surgen  cuando  se  trata  de  poner  manos  a 
la  obra  de  la  unificación  cristiana,  porque  se  trata  ya  de  un  problema 
práctico,  en  el  que  hay  para  nosotros  un  dato  inconcuso,  el  de  la  verdad 
que  tenemos  que  hacer  triunfar  en  su  integridad,  pero  seguido  de  dos 
X,  representando  la  doble  incógnita  del  medio  más  oportuno  y  del 
punto  de  partida  para  coincidir  con  ellos  en  el  fin. 

Sobre  ambas  cosas  conviene  hacer  una  pequeña  reflexión.  Entre  lo 
que  se  ofrece  a  la  consideración  del  ecumenista  católico  como  algo 
inexorablemente  exigido  para  iniciar  con  fruto  y  sin  errar,  desde  el 
principio,  su  campaña  pacificadora  y  unitainsta  de  las  Iglesias,  está,  por 
ejemplo,  la  tesis,  en  ninguna  hipótesis  alterable,  del  primado  universal 
del  sucesor  de  Pedro,  sobre  cuyo  presupuesto  tiene  que  trazar  el  teólogo 
católico  todo  empeño  que  mire  a  lograr  la  reunión  de  las  Iglesias.  Lo 
que  equivale  a  decir  que  la  Iglesia  romana  no  puede  ponerse  a  discutir 
en  pie  de  igualdad  absoluta  con  las  otras  confesiones,  so  pena  de  dejar 
de  ser  ella  misma. 

El  católico  no  puede  dejar  de  ver  la  lógica  de  una  posición  y  de 
una  premisa  cuya  evidencia  han  llegado  a  captar  los  mismos  protestan- 
tes. El  Dr.  Jalland  ha  visto  palpablemente  que  la  unión  de  las  Iglesias 
es  un  callejón  sin  salida,  de  no  tomar  en  cuenta  este  presupuesto  romano. 
Canon  Dart  ha  ido  más  adelante  escribiendo  que  la  unión  de  las  Iglesias 
es  una  cosa  tan  inconcebible  sin  la  presidencia  del  sucesor  de  Pedro, 
como  lo  es  una  conferencia  de  Lambeth  sin  la  del  arzobispo  de  Cantor- 
bery. 
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La  Iglesia  no  puede  sentarse  realmente  en  plano  de  igualdad  en  una 
conferencia  ecumenista.  Oficialmente  jamás  aceptaría,  porque  ni  puede 
ni  debe,  sin  negarse  a  sí  misma,  renunciar,  ni  siquiera  hipotéticamente, 
a  un  derecho  que  le  compete  por  naturaleza.  Pero  puede  consentir  que 
sus  hijos  y  sus  teólogos,  para  justificar  ese  derecho  a  la  faz  de  quienes  no 
le  reconocen  o  le  niegan,  se  sienten  en  una  conferencia  con  auténtico 
deseo  de  llegar  a  la  unión  con  todas  las  Iglesias,  y  procedan  entonces, 
como  proceden  en  teología,  discutiendo,  sin  ignorar  ni  negar  la  única 
posible  verdadera  conclusión,  los  fundamentos  y  premisas  histórico-ra- 
cionales  que  justifican  la  postura  de  la  Iglesia  católica,  en  lo  que  tiene 
de  más  característico  y  la  pone  más  en  contraste,  al  mismo  tiempo  que  la 
da  más  consistencia,  de  frente  a  los  disidentes. 

Nos  parece  que  este  presupuesto  no  ofende  a  los  derechos  de  la 
Iglesia  ni  de  la  verdad,  y  es  el  mínimum  indispensable  para  ofrecer  a 
los  contrarios  una  garantía  de  nuestro  sincero  espíritu  pacifista  y  del 
deseo  eficaz  de  llegar  a  la  mutua  unión  y  concordia  entre  todas  las 
Iglesias. 

Inacción  y  mala  acción 

Hay  pues  que  ponerse  en  guardia,  cuando  de  ecumenismo  se  trata,  - 
por  parte  católica,  contra  dos  grandes  peligros.  El  de  la  inacción  y  el  de 
la  mala  acción.  Mala  acción  que  puede  tener  dos  sentidos,  el  de  la  impru- 
dencia en  lo  que  se  trata  de  alcanzar  y  el  de  la  imprudencia  en  lo  que 
se  procura  rechazar.  Para  ambas  cosas  mucho  tacto  es  menester. 

El  peligro  de  la  inacción  amenaza  gravemente,  cargándolos  de  respon- 
sabilidad por  su  falta  de  proselitismo  o  acción  genuinamente  católica, 
a  aquellos  de  los  nuestros  que  no  quieren  saber  nada  de  aspiraciones  y 
empeños  ecumenistas,  porque  temen  el  riesgo  de  aventurar  algo.  Sucede 
en  esto  como  en  todo  lo  que  atañe  a  la  vida  moral.  El  riesgo  es  inevita- 
ble desde  el  momento  en  que  se  quiere  conseguir  algo  grande.  Y  moral- 
mente  grandes  no  se  llega  a  ser  sino  es  arriesgando  mucho.  Nadie  arries- 
gó más  que  los  más  grandes  santos,  que  aspiraron  a  grandes  cosas, 
saliéndose  de  la  vía  trillada  y  común.  Leyendo  por  ejemplo  las  vidas 
de  los  fundadores  de  órdenes  religiosas  uno  queda  pasmado  viendo  el 
arrojo  con  que  arriesgaron  vida,  fortuna,  autoridad  y  fama  para  reali- 
zar su  obra  introduciendo  una  iniciativa  nueva  en  el  seno  fecundo  de 
la  Iglesia. 

Condenando  pues,  como  debe  condenarse,  la  injusticia  con  la  verdad, 
que  no  sufre  ser  desvirtuada  para  verse  propagada,  y  la  imprudencia 
en  la  exposición  de  la  verdad,  que  exige  también  que  no  se  vaya  teme- 
rariamente tras  de  novedades  o  marbetes  nuevos  con  que  presentarla, 
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"non  festmanter  ac  leviter  amplectatur  quidqudd  novi  in  dies  excogi- 
tatum  fwerit,  sed  summa  sedulitate  id  perpendat  ac  iusta  in  trutina  po- 
nat,  ne  adeptam  veritaUm  amittat,  vel  corrumpat,  gravi  profecto  cum 
ipsius  fidei  discrimine  ac  detrimento",  hay  que  condenar  también  la 
adhesión  mostrenca  a  la  verdad  y  a  la  exposición  tradicional  de  la  ver- 
dad, por  no  responder  tampoco  a  las  exigencias  de  la  misma  verdad  y  al 
concepto  íntegro  de  la  tradición. 

La  verdad  no  debe  ser  cosa  muerta  en  nosotros.  Tenemos  que  vivirla, 
vivir  de  ella  y  hacérsela  vivir  a  los  demás.  La  tradición  no  es  cosa 
totalmente  hecha  y  perfecta,  sino  que  se  ofrece  a  nuestra  consideración 
para  que  se  la  respete  y  salvaguarde,  haciéndola  al  mismo  tiempo  actual 
y  progresiva  sin  desvirtuarla  ni  anquilosarla.  No  podemos  dormirnos 
sobre  los  laureles  del  pasado  ni  repetir  servilmente  lo  que  ya  fué  dicho, 
tenemos  que  ser  apóstoles  de  la  hora  presente  y  saber  decir  como  hay 
que  decir  lo  mismo  que  ayer  supieron  decir  los  pasados. 

Y  este  sentimiento  se  manifiesta  sobre  todo  cuando  se  trata  de  su- 
perar las  dificultades  que,  no  sólo  del  campo  ajeno,  sino  también  del 
propio,  se  oponen  al  logro  feliz  del  empeño  nobilísimo  por  la  reunión 
de  todas  las  Iglesias.  La  Iglesia  da  normas,  señala  orientaciones,  apunta 
peligros  en  la  ejecución  de  la  obra.  Pero  no  quiere  que  por  ellos  deje- 
mos de  poner  manos  a  la  obra.  Y  es  muy  cómodo  adoptar  el  papel  de 
crítico  y  censor  de  quienes  trabajan,  rehuyendo  siempre  el  de  obrero  o 
arquitecto. 

Los  teólogos  católicos  tienen  que  saber  trabajar  por  la  unión  de 
las  Iglesias,  sabiendo  aplicar  prácticamente  las  normas  de  la  Iglesia 
en  este  punto.  Y  ya  hemos  dicho  que  esta  aplicación,  por  ser  a  la  vida 
práctica,  no  se  regula  tan  sólo  por  lógica,  sino  sobre  todo  por  la  pruden- 
cia. No  podemos  aventurarnos  imprudentemente  sin  tomar  las  precau- 
ciones debidas.  Pero  tampoco  podemos  dejar  de  trabajar  prudentemente 
arriesgando  algo.  Quedaremos  mal  nosotros  cuando  no  acertemos  a  po- 
ner en  práctica  las  normas  de  la  Iglesia  y  los  deseos  de  la  Iglesia,  que 
desea  la  unión ;  pero  no  por  eso  quedará  mal  la  Iglesia. 

La  Iglesia  señala  taxativamente  muchas  cosas  que  tenemos  necesa- 
riamente que  decir,  cuando  queremos  hacer  obra  buena  en  favor  del 
ecumenismo  sano.  Otras,  en  cambio,  no  las  impone  para  que  se  digan 
siempre  y  a  todas  horas  y  a  todos  del  mismo  modo,  sino  oportunamente, 
con  la  oportunidad  que  prescribe  la  prudencia  cristiana  y  el  mayor  bien 
espiritual  de  nuestros  hermanos.  Como  San  Pablo  se  hacía  todo  para 
todos,  con  el  fin  de  ganarlos  a  todos  para  Cristo,  así  debemos  saber 
hacernos  también  nosotros.  Y  como  él  empezó  su  adoctrinamiento  a  las 
gentes  presentándoles  la  buena  nueva,  en  un  momento  inicial,  como  ali- 
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La  sinceridad  reclama  vina  valoración  justa  de  las  cosas,  que  no  se 
confundan  los  papeles,  que  la  historia  no  se  convierta  en  dogma,  que  la 
teología  posea  también  psicología  y  que  la  psicología  esté  al  servicio 
de  la  teología  en  quien  hace  labor  de  captación  para  la  verdad. 

El  P.  Congar,  en  un  artículo  aparecido  en  Irénikon  (n.  3,  1951) 
acerca  de  la  Théólogie  de  la  parole  et  oecuménisme,  hace  notar  que  en 
la  posición  o  postura  protestante  predomina  con  exceso  el  aspecto  pro- 
fético  o  de  iluminación  interna  que  por  la  buena  nueva  Dios  trajo  a  cada 
uno  de  los  creyentes.  Los  fieles  tienen  luz  y  son  luz,  pues  todos  han 
recibido  el  Espíritu  de  Dios.  La  Iglesia  a  los  ojos  del  protestante  aparece 
exclusiva  o  excesivamente  como  una  comunión  de  gracia,  donde  no  hay 
entre  los  miembros  más  que  diferencias  de  grados.  No  se  ve  el  lado  de 
la  Iglesia  como  institución,  donde  al  lado  de  las  gracias  está  la  dife- 
rencia de  ministerios  y  la  posición  jurídica  de  cada  miembro,  especial- 
mente la  jerarquía,  el  magisterio,  que  declara  y  aplica  a  la  vida  la 
doctrina  de  salvación.  El  aspecto  jurídico  de  la  Iglesia  queda  en  la 
sombra. 

En  la  postura  ortodoxa  el  aspecto  sacerdotal  y  litúrgico  de  la 
Iglesia  cobra  tanta  importancia  que  se  descuidan  o  desestiman  el  pro- 
fético  y  jurisdiccional. 

Entre  católicos,  no  por  parte  del  magisterio,  pero  sí  por  parte  de 
quienes  viven  la  vida  católica,  se  acentúa  lo  jurídico  y  se  descuida  lo 
profético  y  sacerdotal,  al  menos  aparmtemente. 

Un  ecumenismo  sano  y  eficaz  debe  procurar  la  armonía  entre  los  tres 
elementos  o  por  mejor  decir  las  tres  perspectivas.  Y  "la  clave  de  la  so- 
lución se  encuentra  en  la  persona  de  Cristo,  tal  y  como  dominaba  la 
Iglesia  de  los  tiempos  apostólicos".  En  Cristo,  las  tres  funciones:  real, 
profética  y  sacerdotal  se  unifican  de  manera  misteriosa  en  su  persona. 
A  su  Iglesia  dejó  en  herencia  de  manera  estable  la  triple  función,  que 
si  de  un  lado  la  constituyen,  de  otro  puede  decirse  que  son  constituidas 
por  ella.  El  Cuerpo  Místico  de  Cristo  se  presenta  visiblemente  en  la 
Iglesia  católica,  que  reúne  la  totalidad  de  las  funciones  de  la  persona 
de  Cristo. 

A  los  católicos  todos  compete  la  misión  de  trabajar  con  todas  sus 
fuerzas  y  con  sentido  de  plenitud  católica  para  que  en  este  cuerpo 
formen  todos  cuantos  hacen  de  Cristo  y  de  su  Espíritu  invisible  el 
ideal  y  la  norma  de  su  vida.  Para  ello  predicar  a  Cristo  es  el  más  seguro 
camino  hacia  un  ecumenismo  fructífero.  En  este  sentido  la  frase  de  Barth 
"praedicatio  verbi  Dei  est  Ipsum  Verbum  Dei"  tiene  perfecta  signifi- 
cación (8). 

(8)    Cí.  "Irénikon",  XXIV.  3,  1951.  págs.  313-343. 
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Dogmática,  psicología  e  historia 

El  problema  de  la  unión  de  las  Iglesias  no  es  solamente  un  problema 
teológico,  sino  también  un  problema  psicológico.  Dogma,  moral,  psicolo- 
gía, y  buen  sentido  tienen  participación  en  la  solución  del  mismo. 

Hablando  del  protestantismo  escandinavo,  el  P.  Max  Pribilla  (9)  ha 
hecho  notar,  por  ejemplo,  el  papel  que  juega  en  el  retraso  manifiesto  de 
ese  sector  de  la  Iglesia  cristiana  en  el  camino  de  la  unidad,  la  falta  de 
una  psicología  apropiada  en  los  pueblos  escandinavos  para  comprender 
al  catolicismo.  La  mentalidad  de  estos  pueblos  no  se  guía  por  la  lógica 
ni  la  precisión  doctrinal  en  su  juicio  sobre  el  catolicismo,  sino  por  su  sen- 
tido de  la  vida  y  de  la  historia. 

Este  sentido  va  guiado  sobre  todo  por  la  idea,  oficialmente  predomi- 
nante, de  que  la  Iglesia  oficial  de  Estado  no  es  la  Iglesia  protestante, 
sino  la  auténtica  Iglesia  cristiana,  la  Iglesia  católica  fundada  en  Noruega 
por  el  rey  Olav.  El  1537  no  trajo  una  nueva  Iglesia  a  la  Escandinavia. 
Es  un  hecho  histórico  por  otra  parte,  muy  digno  de  tenerse  en  cuenta, 
que  allí  la  Iglesia  nacional  se  ha  creído  y  presentado  siempre  como  la 
verdadera  Iglesia  de  Cristo.  "Ella  es  la  Iglesia  de  Cristo  en  nuestra 
nación",  que  ha  dicho  Stephani  Tschudi. 

Semejante  sentido  psicológico  e  histórico  de  su  Iglesia,  que  no  es 
compatible  con  la  concepción  dogmática  que  la  Iglesia  católica  tiene  del 
Cuerpo  Místico  de  Cristo — sociedad  visible,  que  lleva  necesariamente  a 
identificar  la  verdadera  Iglesia  con  la  Iglesia  romana,  siguiendo  la  fuer- 
za de  la  argumentación  bíblica,  dogmática  e  histórica — es  lo  que  hace  tan 
difícil  y  tan  poco  esperanzador  el  camino  de  la  unión  de  las  Iglesias 
escandinavas  con  la  Iglesia  católica.  "Nosotros  podemos  demostrar  cuanto 
queramos,  teológica  y  lógicamente,  que  la  Iglesia  católica  es  la  única 
verdadera  Iglesia  de  Cristo :  las  condiciones  psicológicas  faltan  aquí  para 
que  lleguemos  a  ser  comprendidos.  Tal  es  el  problema  histórico  psico- 
lógico que  plantea  la  revindicación  por  parte  de  las  Iglesias  oficiales 
de  Escandinavia  de  ser  ellas  las  herederas  de  la  Iglesia  católica  y  la 
Iglesia  de  Cristo  en  esos  países"  (10) . 

Sin  tener  en  cuenta  los  términos  en  que  el  problema  de  la  unión  de 
las  Iglesias  se  plantea  en  cada  país,  no  es  posible  llegar  a  nada  práctico 
para  realizar  la  unión.  "Para  obtener  este  resultado  es  absolutamente 
necesario  dice  el  P.  Pribilla  que  nosotros  católicos  sepamos  hablar  a  los 
protestantes  de  la  manera  que  conviene.  Lo  que  exige  de  nuestra  parte 


(9)  Cf.  "Irénikon",  XXIV,  I,  1951,  L'Église  catholique  et  le  Protestantisme  escam- 
dinave. 

(10)  "Irénikon",  art.  cit.  del  P.  Thorn,  O.  P. 
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un  esfuerzo  mayor  que  por  el  pasado  para  comprender  su  carácter  y  su 
actitud  religiosa"  (11) . 

Que  nuestra  acción  no  sea  acción  propiamente  partidista,  sino  autén- 
ticamente católica,  que  abrace  todo  lo  bueno  de  todos  en  una  función 
unitaria  de  universalidad  paulina  que  todo  lo  quería  restaurado  en  Cris- 
to haciéndose  todo  para  todos. 

Amemos  la  verdad  y  profesémosla  en  toda  su  integridad.  No  digamos 
nunca  una  cosa  por  otra  y  sepamos  decir  a  su  debido  tiempo  lo  que  debe 
decirse  para  no  traicionar  a  la  verdad  so  pretexto  de  hacer  mejor  la  paz. 
Esto  no  sería  pacificar,  sino  apaciguar,  que  no  es  lo  mismo,  dejando  vivos 
todos  los  motivos  de  desunión.  Pero  la  verdad  dicha  oportunamente  no 
es  lo  mismo  que  la  verdad  que  quiere  imponerse  destemplada  y  acre- 
mente. 

Hay  que  saberla  exponer  a  su  debido  tiempo  y  hay  que  tener  sobre 
todo  modos  y  maneras  en  su  defensa  y  en  su  exposición.  La  sinceridad 
no  es  incompatible  con  la  delicadeza  y  la  gracia  de  formas.  Hay  que 
saber  luchar  por  la  verdad  caballerescamente.  El  error  dogmático  debe 
combatirse,  la  verdad  dogmática  debe  manifestarse  sin  sonrojo.  Pero 
ambas  cosas  deben  hacerse  con  prudencia  y  caridad,  sin  poner  en  litigio 
la  sinceridad  del  adversario,  cuando  para  dudar  de  ella  no  hay  bien 
fundado  motivo.  La  educación,  el  ambiente  nos  hace  ver  como  natural 
lo  que  puestos  en  otro  ambiente  y  con  otra  educación  no  nos  parecería 
así.  Sepamos  hacernos  cargo  de  ello  cuando  pretendemos  imponer  a 
otros  nuestro  punto  de  vista. 

Distinguir  para  unir  es  en  este  caso  muy  buen  lema.  Y  no  empeñarse 
en  ver  en  los  contrarios  más  que  mal  o  mala  fe  es  también  muy  buena 
consigna,  como  lo  es  no  cerrar  los  ojos  al  mal  o  mal  proceder  que  de 
nuestra  parte  pueda  darse,  y  que  no  afecta  para  nada  a  la  bondad  sus- 
tancial de  nuestra  causa. 

Recordemos  que  aquel  gran  convertido  que  se  llamó  Newman,  una  ve2 
hallada  la  verdad  que  a  través  de  tantas  luchas  y  sombras  se  le  había 
mostrado,  pudo  decir  que  a  pesar  de  su  largo  camino  de  Damasco  "jamás 
había  pecado  contra  luz".  Lo  que  a  nosotros  nos  parece  tan  fácil  y  tan 
claro  no  lo  es  para  los  que  nacieron  y  se  criaron  en  otros  ambientes. 

Seamos  pues  prudentes,  caritativos  y  sinceros  en  la  defensa  de  la  ver- 
dad y  en  la  luoha  contra  el  error.  Que  como  en  una  Iglesia  santa,  cual 
la  católica,  hay  gente  no  santa,  también  en  otras  Iglesias  que  no  son  la 
Santa  Iglesia  de  Cristo  puede  haber  sin  embargo  santos  o  buenos  discí- 
pulos de  Cristo.  La  mala  fe  en  el  contrario  es  lo  último  que  debe  suponer- 
se y  no  ha  de  afirmarse  sino  cuando  de  ella  se  tengan  pruebas  palpables. 

(11)  n>. 
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No  exageremos  nada  y  pongamos  en  la  más  dura  verdad  corteza  dulce 
de  caridad,  si  queremos  que  surja  la  unidad  en  la  verdad. 

El  P.  Jugie,  siguiendo  en  esto  al  Dr.  Thils,  ha  hecho  notar  cuánto 
importa  para  el  buen  éxito  apologético  por  parte  de  los  católicos  el  no 
confundir  ni  exagerar  las  cosas.  Ejemplo  de  esta  confusión  y  exageración 
hijo  de  la  mejor  de  las  intenciones — esto  no  se  niega — nos  lo  ofrece  la 
aplicación  hecha  a  la  Iglesia  católica  de  las  famosas  cuatro  notas,  de 
unidad,  santidad,  catolicidad,  y  apostolicidad. 

Por  no  haber  establecido  exactamente  la  naturaleza,  de  estas  notas  y 
sobre  todo  por  haber  dado  un  valor  absoluto  a  lo  que  sólo  lo  tiene  rela- 
tivo ha  habido  apologistas  que  se  han  puesto  a  sí  mismos  en  grave  emba- 
razo al  probar  por  ellas  que  la  Iglesia  Romana  es  la  única  verdadera 
Iglesia  establecida  por  Cristo.  Prácticamente  hubieran  conseguido  la 
misma  demostración  argumentando  no  a  base  de  absolutas  y  exclusivas, 
sino  de  relativas  y  más  o  menos.  Algo  y  aun  mucho  de  lo  que  esas  notas 
implican  se  puede  hallar  realizado  en  otras  Iglesias.  Eso  no  prueba  sin 
embargo  nada  en  su  favor.  Porque  lo  que  interesa  es  que  la  verdadera 
Iglesia  de  Cristo  realice  en  su  integridad  el  designio  de  Cristo.  Y  sólo 
aquella  Iglesia  es  la  verdadera  que  se  demuestre  en  posesión  de  todo 
lo  que  Cristo  quiso  en  ella. 

Hemos  dicho  que  un  estudio  a  fondo  de  la  teología  y  de  la  historia 
genuinamente  centradas  en  la  verdad  cristiana  ha  de  llevar  necesaria- 
mente a  la  unidad  en  la  verdad  católica.  Y  conviene  que  esto  se  note 
bien.  So  pena  de  trabajar  en  el  aire  y  con  idealismos  o  puritanismos 
que  a  nada  práctico  conducen,  no  podemos  pretender  que  los  extraños 
a  nuestro  campo  acepten  a  priori  ni  en  línea  de  principio  nuestra  posi- 
ción. Tal  pretensión  sería  un  tropiezo  insuperable  contra  el  que  se  es- 
trellarían los  mejores  deseos,  los  nuestros  y  los  de  ellos. 

Lo  que  hemos  de  procurar  con  la  debida  rectitud  y  prudencia  es  que 
la  verdad  cristiana  sea  estudiada  profundamente  por  todos  los  que  se 
dicen  cristianos  y  quieren  servir  a  Cristo.  Exigir  esto  no  va  contra  nin- 
guna posición  particular  ni  por  lo  mismo  ofende  a  nadie  ni  prejuzga 
nada.  Insistamos  pues  en  ello.  Y  veamos  con  simpatía  todo  movimiento 
que  favorece  el  coloquio  cristiano  entre  cristianos  como  medio  de  enten- 
derse y  ayudarse  en  el  conocimiento  de  la  verdad  cristiana;  veamos 
con  idéntica  simpatía  todo  esfuerzo  de  investigación  doctrinal  e  histó- 
rica dirigido  a  la  búsqueda  de  esa  misma  verdad  cristiana,  ora  parta  del 
supuesto  que  ella  está  ya  realizada  en  la  verdad  católica,  presupuesto 
nuestro,  ora  del  simple  deseo  de  verla  realizada,  por  caminos  todavía 
ignotos,  en  una  unidad  de  todo  el  mundo  cristiano,  presupuesto  de  ellos. 
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Nosotros  no  debemos  temer  nada  de  este  estudio,  seguros  como  esta- 
mos de  poseer  toda  la  verdad  de  Cristo;  y  facilitar  por  parte  de  ellos 
ese  estudio  es  ayudarles  a  encontrarse  con  nosotros,  encontrándonos 
todos  en  Cristo,  los  unos  como  hijos  que  nunca  dejaron  la  casa  paterna, 
los  otros  como  hijos  que  vuelven  a  ella.  La  historia  de  la  familia  cris- 
tiana les  hará  ver  que  la  vuelta  a  la  unidad  católica  no  es  en  fin  de 
cuentas  más  que  la  realización  del  anhelo  ecuménico  que  les  anima  a 
buscar  la  Una  Santa  querida  por  Cristo;  y  al  desandar  los  malos  pasos 
dados  por  la  historia  de  la  desunión,  caminarán  lógicamente  a  la  recti- 
tud dogmática  o  unidad  doctrinal  de  todos  los  cristianos,  porque  es  la 
misma  historia  del  cristianismo  la  que  les  hará  ver  que  la  nota  de  uni- 
dad que  quiso  Cristo  para  su  Iglesia  no  es  otra  que  la  unidad  dogmática, 
visible,  organizada  y  jerárquica  que  tiene  la  Iglesia  católica  y  que  como 
Cristo  quiso  así  Cristo  instituyó  y  por  lo  tanto  debió  existir  desde  un 
principio.  Acercarse  a  las  fuentes  del  cristianismo  es  ir  a  beber  irrer 
mediablemente  agua  de  vida  eterna  pero  también  de  verdad  y  vida 
católica. 

Responsabilidad 

Presupuesto  todo  lo  dicho  hay  que  decir  también  que  en  un  problema 
de  tanta  practicidad  y  delicadeza  como  este  de  la  unión  de  las  Iglesias 
y  del  apostolado  ecumenista.  el  teólogo  católico  puede  pecar  con  relati- 
va facilidad  por  exceso  de  intransigencia  e  intolerancia,  en  lo  que  a 
oportunidad  y  tacto  se  requiere  sobre  todo. 

Peca  ya  el  que  no  se  preocupa  para  nada  de  lograr  lo  que  tan  desea- 
ble es  y  tan  de  gloria  de  Cristo  resultaría  y  a  la  paz  de  los  pueblos 
tan  beneficiosa  resultaría.  Y  peca  también  el  que  nada  bueno  quiere 
reconocer  en  los  que  están  fuera  del  redil  de  la  verdadera  Iglesia  o  no 
sabe  hacerse  cargo  de  sus  problemas  ni  se  preocupa  de  sus  angustias. 
No  todo  en  ellos  es  malo  ni  es  mala  fe.  Recordemos  que  personajes  escla- 
recidos y  hasta  Sumos  Pontífices  lamentaron  la  falta  de  oportunidad  y 
de  decisión  y  de  cordura  por  parte  de  muchos  católicos  a  la  hora  en 
que,  por  ejemplo  el  protestantismo  enarboló  la  bandera  de  la  Reforma, 
porque  quienes  podían  y  debían  trabajar  más  y  mejor  por  la  auténtica 
reforma  no  lo  hicieron.  Si  los  católicos  no  estuvieron  faltos  de  responsa- 
bilidad en  aquella  hora  fatal  de  comienzo  y  aumento  de  la  desunión 
de  las  Iglesias,  ¿no  podría  suceder  que  también  en  la  permanencia  o 
prolongación  de  la  desunión  nos  quepa  nuestra  culpa? 

Y,  ateniéndose  a  nuestro  campo,  hay  que  decir  que  la  actitud  antie- 
cumenista  de  muchos  católicos,  que  nada  quieren  saber  y  para  nada 
ocuparse  de  estas  monsergas,  es  lo  más  contrario  al  espíritu  de  la  Iglesia 
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y  la  prueba  más  palpable  de  su  falta  de  espíritu  católico,  por  carencia  a 
la  vez  de  inteligencia  y  de  conciencia  cristiana. 

Es  muy  cómodo  estarse  a  lo  más  seguro,  esquivando  la  discusión  y 
hurtando  el  cuerpo  a  la  pelea,  por  no  exponerse  a  perder  nada.  La  pa- 
rábola de  los  talentos  les  viene  a  los  tales  muy  de  perlas.  De  esos,  si 
la  Iglesia  no  puede  temer  ningún  mal  tampoco  puede  esperar  ningún 
bien.  Y  esto  Dios  se  lo  demandará,  porque  la  doctrina  del  Cuerpo  Mís- 
tico tiene  en  sus  almas  pocas  resonancias  y  porque  con  exceso  atentos  a 
su  bien  individual  se  descuidaron  de  mirar  por  el  social. 

Hay  evidentemente  dentro  del  campo  católico  un  tipo  demasiado 
común  de  cristiano  excesivamente  individualista  o  egoísta,  para  el  que  la 
piedad  sólo  sirve  para  andar  por  casa  o  en  el  que  la  piedad  anula  toda 
aspiración  que  vaya  más  allá  del  círculo  de  su  parroquia  o  cuando  mucho 
más  allá  de  la  Iglesia  en  cuyo  seno  duerme  tranquilo. 

En  este  grupo  están  no  sólo  los  cobardes  y  tímidos,  sino  también  los 
fariseos,  soberbios  e  hipócritas  monopolizadores  de  la  espiritualidad. 
Los  que  por  no  perder  nada  no  aventuran  tampoco  nada,  quedando  en 
consecuencia  sin  ganar  nada ;  y  los  que,  idólatras  de  sí  mismos,  se  reclu- 
yen en  el  sancta  sanctorum  de  su  interior  egoísta,  viviendo  sólo  para  sí 
mismos  e  ignorando  o  practicando  mal  la  ley  que  les  impone  el  dogma 
de  la  comunión  de  los  santos  que  profesan. 

¿Quién  no  ha  visto  alguna  vez  al  celante  de  la  espiritualidad  que 
rehuye  todo  contacto  con  el  mundo  y  todo  trabajo  de  apostolado  social, 
porque  cree  que  con  ello  sufre  mengua  su  vida  interior,  no  puede  ser- 
vir tan  bien  al  Señor?  De  ahí,  a  ver  con  recelo  a  quienes  de  la  salud  de 
sus  hermanos  se  preocupan,  trabajando  ardorosamente  y  con  entusiasmo 
porque  el  ideal  cristiano  triunfe  en  la  vida  pública  y  en  la  privada,  no 
hay  más  que  un  paso.  El  apostolado  que  se  sale  del  marco  de  una  Iglesia 
o  una  capillita,  ya  les  resulta  sospechoso.  Y  hablan  con  reticencias  del 
que  va  a  ser  apóstol  por  calles  y  plazas,  fábricas  y  salones,  sirviéndose, 
si  a  mano  viene,  del  cine  o  de  la  pluma  como  se  serviría  de  un  rosario. 

Oportunas  son  a  este  propósito  las  palabras  y  las  citas  del  P.  J.  Con- 
sett,  S.  J.,  en  su  citado  artículo  de  la  "Nouvelle  Revue  Théologique". 
La  agria  conducta  de  muchos  católicos  para  con  sus  hermanos  disidentes, 
la  indiferencia  o  el  menosprecio  tienen  un  efecto  deplorable  para  la 
causa  de  la  unión  de  todas  las  Iglesias. 

También  lo  tiene  la  falta  de  comprensión  de  que  a  veces  dan  muestras, 
dejando  a  la  sola  gracia  de  Dios  lo  que  también  con  la  cooperación  y 
el  esfuerzo  humano  debe  procurarse  y  no  sabiendo  comprender  que  una 
misma  cosa  y  una  misma  aspiración  pueden  sentirse  y  expresarse  de 
distintas  maneras  según  la  peculiar  psicología  y  el  modo  de  ser  de  cada 
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uno  de  los  pueblos  e  individuos,  lo  que  no  debe  ser  barrera  para  la  uni- 
dad. Salvar  la  fisonomía  peculiar  en  la  píofesión  de  un  mismo  credo 
no  es  lo  mismo  que  establecer  un  compromiso  fatal. 

La  Iglesia  católica  tiene  un  solo  Credo  pero  tiene  diversidad  de  ritos 
y  de  disciplina.  El  Derecho  canónico  latino  no  es  aplicable  por  ejemplo 
a  la  Iglesia  oriental  también  católica.  No  se  ve  porque  habría  de  mos- 
trarse intransigente  con  ciertos  usos  y  ciertas  características  nacionales 
que  no  ofenden  más  a  la  unidad  de  Credo  y  de  jerarquía  que  las  di- 
ferencias aludidas.  Y  sobre  este  terreno  es  mucho  lo  que  se  puede 
trabajar  y  mucho  lo  que  se  puede  conseguir. 

Cuando  los  enemigos  del  nombre  cristiano  ponen  en  juego  todos  los 
recursos  y  apelan  a  todas  las  armas  para  combatirlo,  los  cristianos,  y 
menos  los  católicos,  no  pueden  cruzarse  de  brazos  y  todos  tienen  la 
obligación  moral  de  poner  el  mayor  empeño  posible  de  su  parte  para 
neutralizar  ese  combate,  oponiendo  libro  a  libro,  cine  a  cine,  sindicato 
a  sindicato,  diversión  a  diversión  y  unión  a  unión. 

Y  si  ellos  se  unen  bajo  el  denominador  común  de  laicismo  o  indife- 
rencia religiosa,  nosotros  debemos  unirnos  bajo  el  denominador  común 
de  una  misma  profesión  religiosa,  de  un  mismo  nombre  cristiano.  ¿Y 
qué  ideal  más  levantado  podemos  prefijarnos  los  católicos  que  el  de  as- 
pirar y  luchar  hasta  conseguir  que  cuantos  se  honran  con  el  nombre 
cristiano  sientan  efectivamente  con  Cristo,  sintiendo  con  su  Iglesia, 
viniendo  a  convivir  con  nosotros  en  unidad  de  fe,  de  disciplina  y  de 
autoridad,  dentro  de  la  casa  común  del  Padre  de  toda  la  cristiandad? 

Sintamos  nosotros  viva  la  conciencia  de  nuestra  comunión  con  Cristo 
y  nos  sentiremos  naturalmente  impulsados  a  irradiar  fuera  de  nosotros 
esa  misma  conciencia,  trabajando  por  el  crecimiento  integral  del  Cuerpo 
Místico  de  Cristo,  que  es  la  Iglesia. 


III 

ECUMENISMO  Y  CATOLICISMO  "IRENICO" 

La  transigencia  de  los  ecumenistas 

El  ecumenismo  es  un  aspecto  parcial  del  relativismo  de  la  verdad, 
aplicado  a  las  verdades  de  fe.  En  los  movimientos  y  conversaciones  ecu- 
ménicas late  un  espíritu  de  contemporización  y  adaptación  llevado  al 
extremo  de  sacrificar  la  exigencia  dogmática  a  la  exigencia  pragmática, 
la  instancia  a  la  circunstancia.  Este  espíritu  es  muy  conforme  con  la 
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mentalidad  protestante  y  el  sujetivismo  de  la  hermenéutica  bíblica 
sobre  que  funda  su  fe.  Pero  es  lo  más  contrario  al  sentir  católico,  quo 
establece  una  regla  objetiva  y  viviente  de  la  fe,  determinada  de  un 
modo  infalible  y  autoritario,  de  valencia  universal  y  de  necesidad  in- 
derogable  para  todos,  como  conviene  al  motivo  que  fundamenta  la  acep- 
tación de  las  verdades  de  fe  y  al  concepto  mismo  de  verdad,  que  implica 
un  valor  absoluto,  fundado  en  la  necesidad  inteligible  de  las  esencias. 

La  máxima  dificultad  para  la  unión  de  las  Iglesias  en  la  Una  y  Santa 
Iglesia  de  Cristo  estriba  en  el  sujetivismo  protestante  contrapuesto 
al  objetivismo  católico,  que  origina  una  antítestis  doctrinal  y  juris- 
diccional hoy  prácticamente  insuperable.  La  unión  ha  de  hacerse  en  la 
sustancia  y  en  los  fundamentos,  es  decir  en  la  fe.  Y  las  conversaciones 
ecuménicas  puede  decirse  que  andan  sólo  por  las  ramas.  De  ellas  no  se 
ve  aún  como  pudiera  salir  la  unidad  que  se  busca  si  las  reuniones  no 
tocan  el  fondo. 

Unidad  en  la  libertad,  tal  parece  ser  el  lema  del  movimiento  ecumé- 
nico. Las  Iglesias  disidentes  querrían  unirse  sin  necesidad  de  renunciar 
a  sus  libertades,  al  libre  examen  por  ejemplo.  Pero  hay  cosas  necesa- 
rias donde  la  unidad  se  impone  y  la  libertad  frente  a  ellas  desaparece. 
Jn  nesariis  unitas. 

La  unión  de  las  Iglesias  no  puede  ser  sólo  unión  de  voluntades, 
sino  también  de  entendimientos,  porque  la  Iglesia  de  Cristo  tiene  como 
fundamento  la  fe,  que  no  es  cosa  tanto  de  corazón,  formalmente  ha- 
blando, cuanto  de  entendimiento.  Y  esta  fe  se  nos  presenta  en  forma 
de  verdad,  verdad  que  Cristo  ha  formulado  más  o  menos  implícita- 
mente, por  sí  o  por  su  Iglesia  misma,  y  ante  lá  cual  no  cabe  libertad 
para  pensar  lo  que  uno  quiera  o  como  uno  quiera,  sino  deber  de  pensar 
como  él  quiere  lo  que  él  quiere.  La  verdad  de  la  revelación  divina  no 
se  impone  democráticamente  ni  relativamente.  Se  impone  autorita- 
riamente y  absolutamente,  en  nombre  de  Dios  y  de  la  lógica  misma. 
La  síntesis  doctrinal  a  que  habría  de  llegarse  por  la  unión  de  todas  las 
Iglesias,  no  podría  ser  un  sincretismo  ni  un  eclecticismo  arbitrario  o 
convencional.  Tiéne  que  ser  necesariamente  un  todo  sistemático  donde 
la  unidad  en  la  verdad  presida  la  unión  en  la  vida  religiosa. 

El  ecumenismo  como  método  para  llegar  a  la  unificación  cristiana 
adolece  de  un  vicio  radical  que  le  pone  fuera  de  camino,  para  conseguir 
los  propósitos  que  persigue.  Este  vicio  radical  consiste  en  el  presu- 
puesto doctrinal  que  lo  anima  y  que  se  traduce  prácticamente  o  en  un 
desconocimiento  o  en  una  falsificación  o  en  una  ocultación  de  la  ver- 
dad. Cosas  todas  que  erigidas  en  sistema  o  en  postulado  de  acción  no 
pueden  admitirse,  porque  ofenden  a  la  verdad. 
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Contra  este  vicio  está  abiertamente  la  Iglesia  católica  que  proclama 
el  valor  absoluto  de  su  fe,  exigiendo  ser  reconocida  y  aceptada,  y  de 
su  institución  divina  sobre  la  roca  de  Pedro,  que  es  en  fin  de  cuentas 
otra  verdad  garantizada  por  una  misma  revelación.  Mientras  estas  dos 
posiciones  no  se  resuelvan  en  la  conveniente  unidad  que  reclama  la 
misma  verdad,  la  unión  de  las  Iglesias  no  podrá  realizarse. 

El  ecumenismo  y  todo  movimiento  tendente  hacia  la  unión  tiene 
algo  accidental  que  puede  ser  útil  y  determinar  a  la  larga  la  corrección 
del  vicio  y  del  contraste  fundamental  preparando  la  unidad.  El  sen- 
timiento de  la  necesidad  de  la  unión  de  todos  los  cristianos  para  hacer 
honor  a  Cristo  y  defender  su  causa  contra  quienes  la  combaten,  al 
originar  un  acercamiento  y  un  contacto  entre  los  que  se  profesan  discí- 
pulos de  Cristo  y  sin  embargo  no  profesan  lo  mismo,  puede  motivar 
también  un  cambio  de  impresiones  muy  beneficioso  para  la  causa  de  la 
unidad.  A  través  de  este  contacto  puede  comprobarse  el  verdadero  amor 
que  se  tiene  a  la  causa  de  Cristo;  y  si  este  amor  existe,  habrá  amor 
también  a  la  verdad  de  Cristo,  se  buscará  esa  verdad,  se  estudiarán  las 
fuentes  de  la  misma,  las  causas  y  los  orígenes  de  la  desunión  actual 
y  puede  esperarse  que  de  ese  estudio  salga  la  convicción  de  que  se  im- 
pone una  unidad  doctrinal,  unidad  de  fe  y  de  disciplina  para  mantener 
y  probar  la  unidad  visible  de  la  única  Iglesia  de  Cristo.  Y  tras  esta 
convicción  puede  llegar  la  otra  de  que,  efectivamente,  es  la  Iglesia  ca- 
tólica romana  la  única  verdadera  Iglesia  de  Cristo  y  por  consiguiente 
la  unión  no  puede  tener  más  camino  que  el  de  vuelta  al  redil  que  tiene 
a  Pedro  por  Pastor,  Maestro  y  Padre  común  de  todos  los  cristianos. 

Para  que  esta  contingencia  se  produzca,  el  católico,  máxime  el  teó- 
logo, debe  preocuparse  del  problema  de  la  unidad  cristiana,  si  tiene 
amor  a  Cristo  y  a  su  verdad.  Es  este  un  deber  de  apostolado  muy  ur- 
gente y  muy  actual. 

La  intransigencia  de  los  católicos 

La  Iglesia  de  Cristo  recibe  de  él  juntamente  con  la  unicidad  del 
calificativo — Cristo  en  efecto  habló  siempre  de  su  reino,  de  su  rebaño, 
de  su  esposa  única — la  unidad  intrínseca  de  ser  y  de  obrar  conforme  a 
la  ley  de  toda  entidad  moral. 

Por  analogía  con  el  ser  físico,  también  el  ser  moral,  en  cuanto  tal  ser 
determinado,  es  necesariamente  uno.  La  Iglesia  es  un  ser  social  que 
reclama  como  nota  indispensable  de  conocimiento  y  constitución,  como 
nota  distintiva,  en  una  palabra,  la  unidad  del  ser  y  del  obrar.  Evidente- 
mente esta  unidad  no  puede  ser  física,  porque  la  propiedad  del  ser  no 
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puede  ser  de  orden  diverso  a  la  esencia  del  mismo,  sino  de  orden  moral. 
Por  consiguinte  de  carácter  especulativo  práctico. 

Se  unen  las  mentes  y  las  voluntades  de  todos  los  cristianos  para 
realizar  la  fórmula  eclesiástica  querida  por  Jesucristo.  La  unidad  de 
mente  se  consigue  por  la  unidad  de  fe  o  profesión  de  una  misma  fe ;  la 
unidad  de  voluntades,  por  la  concordia  dirigida  y  regida  por  la  compe- 
tente autoridad,  forma  indispensable  de  toda  convivencia  social  para  ser 
y  para  obrar.  A  través  del  régimen  acatado,  la  Iglesia  se  asegura  de  la 
unión  de  todos  los  cristianos  en  el  único  reino  o  rebaño  constituido 
por  Cristo.  Cristo  mismo  unió  bajo  sí  y  sus  apóstoles  a.  sus  discípulos, 
dándoles  un  credo  y  unos  mandamientos  (Ion.  16,  13;  14,  18;  Mat. 
28,  20;  loan.  17,  20). 

Los  fines  de  la  Iglesia  son  espirituales  e  invisibles.  Pero  los  sujetos 
que  han  de  conseguirlos  son  visibles,  y  los  medios  principales  que  para 
conseguir  esos  fines,  fines  de  santidad  y  santificación,  instituyó  y  puso 
a  su  disposición  Jesucristo  son  también  visibles:  los  sacramentos.  En 
consecuencia  la  unidad  de  la  Iglesia  debe  tener  una  manifestación  ex- 
terior que  sea  profesión  de  una  misma  fe  por  parte  de  la  inteligencia 
y  sumisión  a  un  mismo  régimen  de  autoridad  por  parte  de  la  voluntad. 
Docere  omnia,  servare  omnia  es  la  síntesis  práctica  de  la  unión  cristia- 
na que  diseñó  el  mismo  Cristo. 

Como  Cuerpo  Místico  de  Cristo,  la  Iglesia  vive  de  la  virtud  de  su 
Cabeza.  Hay  en  ella  un  elemento  íntimo  e  invisible :  la  gracia  que  se  nos 
da  y  comunica  por  Cristo,  y  que  es  como  el  alma  del  Cuerpo  Místico  de 
Cristo  que  es  la  Iglesia;  pero  hay  también  otro  no  menos  esencial  de 
orden  visible  y  social  representado  por  la  profesión  de  una  misma  fe 
católica.,  la  participación  de  unos  mismos  sacramentos  y  la  obediencia 
a  una  misma  autoridad.  De  todo  el  compuesto,  la  verdadera  alma,  el  prin- 
cipio vital  que  constituye  jerárquicamente  el  organismo  de  la  Iglesia  y, 
pone  en  cada  uno  de  sus  miembros  vida  y  virtud  es  el  Espíritu  Santo, 
según  doctrina  tradicional  que  la  Iglesia  hizo  suya  con  las  palabras  de 
León  XIII:  "Hoc  affirmare  suficiat,  cum  Christus  sit  caput  Ecclesiae, 
Spiritus  Sanctus,  sit  ejus  anima".  Encyclica  de  Spiritu  Sancto  (1897). 

Convencidos,  pues,  de  que  el  apostolado  en  favor  de  la  unión  de  las 
Iglesias  es  un  cometido  nobilísimo,  que  no  se  puede  despreciar  por  ra- 
zones de  aparente  espiritualidad  ni  de  beneficio  puramente  personal, 
porque  a  todos  los  católicos  nos  urge  la  obligación  de  mirar  por  el  bien 
común  de  la  Iglesia,  importa  sobre  manera  que  sepamos  poner  manos  a 
la  obra  de  restauración  ecuménica  con  sentido  católico  y  como  la  Iglesia 
exige  de  nosotros. 
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Tenemos  el  deber  de  velar  y  trabajar  por  el  bien  de  la  Iglesia,  como 
Cuerpo  social,  pero  no  está  en  nuestro  albedrío  el  poder  hacerlo  a  man- 
salva, con  daño  para  la  misma  Iglesia.  Hay  algo  que  nos  viene  impuesto 
por  la  naturaleza  misma  de  la  Iglesia,  y  de  lo  que  no  podemos  en  absoluto 
prescindir  y  sería  locura  olvidar  cuanto  más  ignorar  o  falsear  bajo 
ningún  pretexto.  Otro  algo,  en  cambio,  puede  ser  una  norma  positiva  y 
precisa  de  acción  ecumenista,  dada  por  la  Iglesia  misma,  de  la  cual 
tampoco  podemos  hacer  caso  omiso  y  cuya  observancia  urge  como  urgen 
todos  los  preceptos  positivos  de  la  Iglesia.  Circunstancias  puede  haber 
en  que  no  sea  oportuno  observarlo  todo  ni  por  todos  de  la  misma  manera. 

En  fin  de  cuentas  lo  que  se  exige  y  más  importa  siempre  en  problemas 
como  este  del  ecumenismo  es  tino  y  prudencia.  Prudencia  para  no  ir 
más  allá  ni  poder  más  acá  de  lo  que  se  debe  o  conviene  a  la.  causa  de  la 
verdad,  que  es  en  nuestro  caso  la  causa  también  de  la  paz. 

El  Papa  califica  de  imprudentes,  imprudenti  animorum  stvdio  per- 
moti  a  los  apologistas  y  ecumenistas  que,  deseosos  de  llegar  a  la  unión  y 
concordia  con  los  contrarios  de  la  verdad  católica,  se  hacen  profesores 
de  un  irenismo,  "irenismum"  talem  amplect  entes,  que  ya  no  busca  sólo 
la  oportunidad  en  la  exposición  y  defensa  de  la  verdad,  dejando  de  mo- 
mento a  un  lado  las  cuestiones  en  disputa,  sino  que  pretenden  conciliar 
lo  irreconciliable  incluso  en  las  cosas  del  dogma,  sed  etiam  ad  opposita 
in  rebm  quoque  dogmaticis  reconciliando,. 

Son  imprudentes  por  dos  caminos,  por  el  de  la  teoría  y  el  de  la 
práctica.  Teóricamente  quieren  hacer  síntesis  de  lo  que  se  contradice; 
y  prácticamente  pretenden  innovar  sin  tiento  en  los  métodos  y  maneras 
seguidos  por  la  Iglesia  hasta  ahora  en  la  exposición  de  su  doctrina,  "ut 
serio  quaestionem  moveant  num  theologia  eiusque  methodus,  quales  in 
scholis  eeclesiastica  approbante  auctoritate  vigent,  non  modo  perficien- 
dae,  verum  etiam  omnino  reformandae  sint,  ut  regnum  Christi  quocum- 
que  terrarum,  inter  nomines  cuiusvis  culturae  vel  cuiusvis  opinionis 
religiosae  efficacius  propagetur"  (12) . 

Irenismo  imprudente 

Evidentemente,  lo  que  el  Papa  reprueba  no  es  la  oportunidad  ni  la 
moderación  que  la  misma  verdad  necesita  para  hacerse  más  agradable  y 
aceptable  a  quienes  la  ignoran  o  combaten.  El  mejor  remedio,  si  no  es 
oportuno  puede  hacer  daño,  como  resulta  perjudicial  la  falta  de  diplo- 
macia en  la  gestión  de  los  negocios,  aunque  lo  que  se  gestiona  sea  muy 


(12)  Encyclica  "Humani  generis",  AAS.  XVII,  n.  11,  pág.  564. 
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justo.  Por  eso  el  Santo  Padre  dice  en  la  Ilumani  generis  que  no  está  el 
mal  del  ecumenismo  y  el  irenismo  en  el  espíritu  de  condescendencia, 
afabilidad  y  adaptación  que  muestran  quienes  se  interesan  por  el  triun- 
fo de  la  unificación  y  pacificación  cristiana,  según  se  deduce  de  estas 
palabras  significativas : 

Qu'odsi  iidem  a<l  nihil  aliud  intenderent  quam  ad  disciplinan! 
ecelesiasticam  eiusque  methodum  hodiernis  condicionibus  ac  ne- 
cessitatibus,  nova  quadam  inducta  ratione,  aptius  aceommodandas, 
nidia  fere  esset  causa  timendi  (13), 

sino  en  dejarse  dominar  de  un  irenismo  imprudente  "imprudenti  aes- 
tuantes  irenismo",  que  no  se  contenta  ya  con  presentar  la  verdad  a  tiem- 
po y  según  el  gusto  y  progreso  de  los  tiempos,  sino  que  llegan  a.  pensar 
que  tal  verdad  ya  no  vale  para  nuestro  tiempo  y  por  lo  mismo  debe  ser 
reformada,  arrinconada  o  negada  en  interés  de  la  unión  de  todos  en 
Cristo. 

Actitud — dice  el  Papa — a  todas  luces  condenable,  porque  no  puede 
haber  unión  de  todos  en  Cristo,  cuando  se  falsea  o  se  niega  la  verdad  de 
Cristo,  y  "veluti  óbices  ad  fraternam  unitatem  restaurandam  ea  putare 
videntur,  quae  ipsis  legibus  ac  principiis  a  Christo  datis  innituntur 
itemque  institutis  ab  eo  conditis,  vel  quae  munimina  ac  fulcimina  extant 
integritatis  fidei".  Esto  ya  no  significa  hacer  unión,  sino  destrucción. 
Pues  por  ese  camino  omnia  uniuntur  quidem,  sed  solummodo  m  ruinam. 

Oportunidad  sí,  pero  sin  daño  de  la  verdad;  prudencia,  pero  sin 
faltar  a  la  creencia ;  espíritu  apostólico  e  irónico,  pero  dentro  de  la  más 
pura  adhesión  a  la  verdad  católica  y  de  la  más  absoluta  sumisión  a  la 
autoridad  doctrinal  y  disciplinar  del  Magisterio.  Y  si  este  Magisterio 
ha  consagrado  como  válida  una  determinada  exposición  del  dogma  con 
arreglo  a  determinados  cuadros  o  esquemas  filosóficos,  rebelarse  contra 
esa  exposición,  despreciarla  o  rechazarla  será  en  algunos  casos  total- 
mente ilícito  y  en  otros  abiertamente  imprudente,  por  más  buena  inten- 
ción que  se  tenga. 

Ilícito  será,  cuando  alterada  la  común  y  tradicional  expresión  y 
exposición  del  dogma  católico,  la  significación  real  y  auténtica  del  dogma 
quede  extenuada,  dogmatum  significationem  qvam  rmañ-me  ext&tmare, 
con  deseo  de  hacerlo  más  asimilable  por  quienes  de  nuestra  verdad  di- 
sienten, qui  ab  Ecclesi&e  uniiate  seiuncti  sint,  utq%i&  hac  via  pedetem- 
ptim  perveniatur  ad  assimüanda  sibi  invicem  dogma  catholicum  et  pla- 
cita  dissiden  tium. 


(13)    AAS.  loe.  Cit.  p.  564. 
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Y  el  mismo  Papa  da  la  razón  de  semejante  ilicitud,  cuando  afirma,  a 
continuación,  que  no  pueden  alterarse  ciertas  nociones  tradicionales, 
no  tanto  porque  son  expresión  derivada  de  una  peculiar  filosofía  cuanto 
porque  son  fruto  de  la  verdadera  filosofía  sin  adjetivos,  pues  se  fundan 
en  principios  sacados  de  la  misma  verdad  de  las  cosas,  "nituntur  enim 
principiis  ac  notionibus  ex  vera  rerum  creatarum  cognitione  deductis", 
y  en  cuya  deducción  la  mente  humana  se  ha  visto  iluminada,  como  por 
una  estrella,  por  la  verdad  divinamente  revelada  que  luce  en  la.  Iglesia, 
"in  quibus  quidem  deducendis  cognitionibus  humanae  menti  veritas  di- 
vinitus  revelata,  quasi  stella,  per  Ecclesiam  illuxit".  Por  eso  es  ilícito 
apartarse  de  ciertas  nociones  sancionadas  oficialmente  por  la  Iglesia, 
ita  ut  ab  eis  discedere  nefas  sit. 

Imprudente  o  temerario  será,  por  otra  parte,  arrumbar,  despreciar, 
privar  de  su  valor  a  cuantos  varones  insignes  por  virtud  y  ciencia  espe- 
cularon a  través  de  los  siglos  y  bajo  la  atención  vigilante  de  la  Iglesia, 
para  penetrar  y  expresar  mejor  el  contenido  dogmático: 

"Quapropter  neglegere,  vel  reicere,  vel  suo  valore  privare  tot 
ac  tanta,  quae  pluries  saeculari  labore  a  viris  non  communis 
ingenii  ac  santitatis,  invigilante  sacro  Magisterio,  nec  sine  Sancti 
Spiritus  lumine  et  ductu,  ad  accuratius  in  dies  fidei  veritates  ex- 
primendas  mente  concepta,  expresa  ac  perpolita  sunt,  ut  eorundem 
in  locum  coniecturales  notiones  sufficiantur  ac  quaedam  fluxae  ac 
vagae  novae  philosophiae  dictiones,  quae  ut  flos  agri  hodie  sunt  et 
eras  decident,  non  modo  summa  est  imprudentia,  verum  etiam 
ipsum  dogma  facit  quasi  arundinem  vento  agitatam"  (14). 

Imprudente  y  temerario  resultará  también  razonar  sobre  el  dogma  y 
hacer  labor  apologética  de  captación  para  la  verdad  católica  sin  tener 
en  cuenta  la  voz  del  Magisterio  eclesiástico,  no  sólo  cuando  define  cosas 
concernientes  a  la  fe  y  las  buenas  costumbres,  sino  también  cuando 
apunta  direcciones  o  señala  peligros  para  no  declinar  hacia  la  herejía. 
Cosa  en  la  que  pecan  desgraciadamente  algunos  ecumenistas  demasiado 
irénicos,  para  quienes  o  por  quienes  ciertos  decretos  y  constituciones 
de  la  Santa  Sede  nonnunquam  ita  ignorantur  ac  si  non  habeantur.  El 
sentir  de  la  Iglesia  es  lo  primero  que  hay  que  tener  en  cuenta  al  hacer 
teología. 

Por  un  irenismo  sano 

Toda  la  verdad  hay  que  dar  a  conocer  a  quienes  pretendemos  ha- 
cer entrar  en  nuestra  confesión.  Pero  el  Papa  no  dice  cuándo  y  cómo 


(14)    AAS.  loe.  cit.  p.  567. 
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se  ha  de  exponer  esa  verdad.  Mejor  dicto,  sí  que  ha  dicho  algo  en  torno 
a  ambas  cuestiones.  Ha  dicho  por  ejemplo  que  nada  debe  intentarse  ofi- 
cialmente para  llegar  a  la  unión  de  las  Iglesias  sin  contar  con  las  di- 
rectrices y  las  normas  dadas  por  el  Magisterio.  Ha  dicho  también  lo 
que  antes  recordábamos  acerca  de  la  premisa  indiscutible  para  todo 
católico,  por  ser  de  la  esencia  misma  del  ser  específico  de  la  Iglesia  ca- 
tólica, según  han'  reconocido  los  mismos  protestantes  como  Dart  y  Jones, 
a  saber :  que  a  Roma  le  compete  el  primado  jerárquico  y  jurisdiccional 
sobre  todas  las  Iglesias  y  que  a  ninguno  de  sus  dogmas  puede  renun- 
ciar sin  negarse  a  sí  misma. 

Pero  no  ha  dicho  que  sea  absurda  ni  ilícita  por  parte  de  los  cató- 
licos bien  preparados  y  debidamente  autorizados  una  postura  inicial  de 
acercamiento  a  los  disidentes  en  que  aquellos  prudentemente — sin  que 
ello  signifique  poner  en  litigio  lo  incuestionable — comiencen  por  exa- 
minar lo  que  los  une  a  todos  para  entrar  gradual  y  oportunamente 
en  lo  que  los  diferencia. 

Como  en  filosofía  y  teología  se  inician  muchas  discusiones  estable- 
ciendo una  especie  de  duda  metódica  y  ficticia,  sobre  lo  más  cierto  e 
indubitable,  no  nos  parece  que  sea  contrario  al  espíritu  y  al  interés 
mismo  de  la  Iglesia,  que  nada  teme  del  estudio  científico  de  la  verdad 
ni  de  los  progresos  de  la  historia  y  de  la  ciencia,  el  que  sobre  el  pre- 
supuesto irrenunciable  a  los  dogmas  que  ella  profesa,  en  particular  los 
que  la  diferencian  de  las  otras  confesiones,  se  ensaye  en  una  conferen- 
cia de  tipo  ecumenista  o  en  un  empeño  de  pacificación  entre  los  disi- 
dentes y  nosotros  una  especie  de  aporía  en  que  se  discutan,  en  el  momento 
propicio  y  con  las  maneras  y  formalidades  convenientes  las  razones  de 
orden  histórico  y  teológico  que  hacen  creíbles  y  creendos  esos  dogmas 
que  dan  la  diferencia  específica  y  constitutiva  de  la  Iglesia  romana 
como  contradistinta  de  las  otras  Iglesias. 

La  Iglesia  no  quiere  que  se  nieguen  ni  se  oculten  indefinidamente 
ninguno  de  los  principios  básicos  que  la  constituyen.  Pero  no  prohibe 
que  se  razone  su  credibilidad  como  se  razona  la  credibilidad  de  la  fe 
en  general.  Y  en  una  conferencia  ecumenista  o  en  un  apostolado  de  este 
género  donde  los  protagonistas  son  teólogos  y  eruditos  es  lógico  que 
la  discusión  surja,  porque  es  inevitable. 

El  "irenismo"  reprobado  por  el  Santo  Padre  en  la  Encíclica  "Humani 
generis",  no  es  tampoco  el  de  la  afabilidad  y  las  buenas  maneras,  el  de 
la  oportunidad  y  la  caridad  en  las  discusiones  en  torno  a  la  verdad 
católica,  sino  aquel  otro  que  sacrifica  al  oportunismo  la  posición  que 
debe  mantenerse  y  cree  haber  ganado  al  adversario  cuando  le  ha  hecho 
cesión  de  sus  propias  defensas.  Eso  ya.  no  es  luchar  caballerosamente  por 
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la  causa  de  la  verdad  ni  por  la  causa  de  la  paz  en  la  verdad;  eso  equi- 
vale a  una  cobardía  camuflada,  pues  equivale  a  tanto  como  estar  tan 
ansioso  de  venir  a  las  paees  con  el  enemigo,  que  se  le  abre  un  portillo 
en  la  propia  fortaleza  que  queda  tomada  por  él  en  vez  de  verse  él  cau- 
tivo en  ella.  Se  ha  verificado  la  unión  de  contrarios,  pero  a  costa  de  la 
anulación  de  uno  de  ellos.  Se  ha  hecho  la  paz,  pero  no  ha  triunfado  la 
verdad.  Y  es  mejor  luchar  por  la  verdad,  que  venir  a  componendas 
con  el  error. 

Ahora  que  todavía  es  mejor  mantener  íntegros  los  derechos  de  la  ver- 
dad, sabiendo  comportarse  caballerosamente  con  quienes  la  impugnan. 
Porque  así  se  facilita  la  rendición  ante  la  verdad.  No  más  dureza  ni 
intransigencia  de  la  necesaria.  Con  suavidad  y  flexibilidad  se  puede 
lograr  más  que  con  encono  y  violencia.  Para  todo  vale  más  maña  que 
fuerza. 

Irenistas  o  pacifistas  con  sentido  genuino  y  constructivo  podemos 
y  debemos  serlo,  pues  el  Papa  lo  que  condena  es  el  falso  irenismo,  falso 
ir  misino  indulgentes,  no  el  sano,  que  trabaja  como  hay  que  trabajar  en 
la  hora  presente,  según  exigen  los  tiempos,  según  consienten  los  propios 
talentos,  pero  con  una  sola  condición :  la  de  salvaguardar  la  integridad 
de  la  verdad,  al  mismo  tiempo  que  procede  con  prudencia  en  el  estudio 
y  difusión  de  la  verdad.  Es  lo  que  el  mismo  Pontífice  insinúa  al  final 
de  su  Encíclica,  dedicada  preferentemente  a  señalar  los  peligros  del 
falso  irenismo,  cuando  exhorta  a  los  maestros  católicos  a  trabajar  por  el 
progreso  de  las  disciplinas  eclesiásticas  teniendo  en  cuenta  los  modernas 
progresos  de  la  ciencia : 

"Nitantur  utique  omni  vi  omnique  contentione  ut  disciplinas, 
quas  tradunt,  provehant"; 

pero  háganlo  con  prudencia,  sed  caveant  ne  limites  transgredktntur  a 
Nobis  statutos...  Estudien  y  profundicen  las  modernas  cuestiones,  sed 
ea  qua  par  es  prudentia  et  cautela,  a  fin  de  que  los  que  se  desean  ganar 
para  la  paz  de  Cristo  sepan  cuál  es  toda  la  verdad  de  la  Iglesia,  sin  mu- 
tilación ni  engaño,  "ad  Ecclesiae  sinum  dissidentes  et  errantes  feliciter 
reduci  posse — no  piensen — nisi  integra  veritas  in  Ecclesia  vigens,  absque 
ulla  corruptione  detractioneque,  sincere  ómnibus  tradatur". 

La  Iglesia  ha  dicho  también  que  los  teólogos  católicos,  por  congra- 
ciarse con  quienes  la  ignoran  o  desconocen,  no  deben  despreciar  ni  re- 
chazar como  instrumento  inservible  la  tradicional  filosofía  y  teología  esco- 
lástica. Veda  semejante  actitud  el  derecho  y  la  prerrogativa  por  esa 
teología  adquirida  en  el  decurso  de  los  siglos  de  frente  a  la  verdad  y  do 
frente  al  mismo  magisterio  de  la  Iglesia.  No  deja  de  ser  bueno  el  ins- 
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truniento  porque  haya  manos  que  no  saben  usarlo  o  lo  desconocen  y  des- 
precian. 

Pero  no  ha  dicho  ni  que  esa  teología  es  íntegramente  perfecta  e  in- 
tangible en  todos  sus  puntos,  ni  que  sea  el  único  instrumento  apto  para 
la  exposición  dogmática.  Suponiendo,  como  parece  debe  suponerse,  que 
sea  el  más  apto  de  suyo  y  el  más  autorizado  por  la  misma  Iglesia,  todavía 
queda  margen  para  suponer  que  puede  resultar  en  un  momento  dado  de 
mayor  eficacia  otro  instrumento  no  tan  adecuado  pero  mejor  utiüzable 
y  más  práctico  para  conseguir  el  fin  que  se  pretende,  que  es  hacer  inte- 
ligible a  todos  la  única  verdad  católica. 

La  misma  Encíclica  Humani  generis  condenando  la  actitud  de  quie- 
nes por  seguir  la  moda  se  abrazan  con  sistemas  filosóficos  radicalmente 
viciados,  no  condena  por  eso  todo  cuanto  en  torno  a  esa  raíz  se  ha,  ido 
acumulando.  Como  dando  por  sustancialmente  buena  la  filosofía  escolás- 
tica no  por  ello  consagra  todo  cuanto  la  escolástica  lleva  anejo. 

Santo  Tomás  decía  que  no  hay  sistema  por  falso  que  parezca  que  no 
encierre  algo  de  verdad,  y  esta  verdad  debe  aprovecharse  siempre.  Y  la 
limitación  de  toda  obra  humana  reclama  que  nadie  canonice  en  todas 
sus  partes  lo  que  es  difícil  que  en  todo  y  por  todo  sea  canonizable. 

Por  eso  precisamente  el  Sumo  Pontífice  dice  expresamente  en  la  Hu- 
mani generis  que  apenas  hay  por  qué  temer  del  deseo  e  intento  de 
acomodar  las  doctrinas  eclesiásticas  y  sus  métodos  a  las  condiciones  y 
exigencias  de  los  tiempos  actuales  y  que  hay,  por  otra  parte,  en  la 
escolástica  muchas  cosas  sujetas  a  libre  discusión,  líbeme  p,eritofum 
disoeptationi,  y  aun  en  lo  mismo  que  es  sustancialmente  intangible,  se 
puede  ensayar  corregir  ciertos  accidentes,  quibusdani  scholarum  admi- 
nicuUs  minus  aptis  exuere,  poner  otra  veste  mejor,  aptiore  ac  ditiore 
veste  indujere  e  incluso  añadir  cosas  que  la  perfeccionen,  sanis  quoque 
qwbusdam  elementü  progredientis  hurrurnae  lucubratiorús  emite  locn- 
pletare  (15). 

IV 

RECOGIENDO  HECHOS  Y  ALIMENTANDO  ESPERANZAS 

Contra  el  pesimismo  hipercrítica 

Sucede  a  menudo  que  al  llevar  nuestro  examen  de  las  cosas  con  exce- 
siva prevención  o  con  sobra  de  espíritu  crítico,  nos  imposibilitamos  para 
formar  de  ellas  un  juicio  imparcial  y  exacto,  precisamente  por  pretender 


(15)    Humani  generis,  loe.  cit.  p.  572. 
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formarlo  rígido  en  extremo.  Es  el  caso  frecuente  del  crítico  que,  por 
ver  los  árboles,  no  ve  el  bosque,  no  sabe  estimar  el  valor  de  una  obra  en 
su  conjunto,  ofuscado  por  la  visión  de  particulares  defectos. 

El  católico  que  contempla  y  examina  las  posibilidades  que  se  le 
ofrecen  con  el  Movimiento  ecuménico  para  el  logro  de  la  Una  y  Santa 
por  que  todos  los  cristianos  debemos  afanarnos,  tiene  que  ponerse  en 
guardia  contra  esa  tendencia  aludida,  que  perturba  un  juicio  imparcial 
de  das  cosas  a  fuerza  de  querer  criticarlas  tanto. 

A  pesar  de  todos  los  obstáculos  y  todas  las  dificultades  y  todos  los 
reparos  que  una  mirada  católica  pueda  encontrar  en  la  marcha  del  Movi- 
miento ecumenista,  como  recurso  para  el  logro  de  la  unidad  cristiana, 
el  hecho  mismo  de  la  marcha  iniciada  y  el  Movimiento  en  su  conjunto 
no  puede  ser  sino  motivo  de  aplauso  y  de  consoladora  esperanza.  No  es 
poco  comprobar  la  amplitud  e  intensidad  del  deseo  por  la  unidad  de  las 
Iglesias  que  agita  en  nuestro  siglo  a  toda  la  cristiandad. 

Es  esta  una  consoladora  experiencia  que,  como  recientemente  hacía 
notar,  en  una  carta  pastoral  sobre  el  Movimiento  ecuménico  dirigida  al 
clero,  el  obispo  de  Maguncia,  y  que  nosotros  hemos  leído  reproducida 
por  la  Herder-Korrespondenz  en  su  número  de  julio  de  1952,  nos  debe 
impresionar  a  todos  los  católicos  de  una  manera  profunda  y  agradable. 

Después  de  reseñar,  en  efecto,  los  hitos  más  importantes  que  mar- 
can la  trayectoria  ecumenista  en  nuestro  siglo,  a  saber:  la  conferencia 
de  Estokolmo  en  1925,  la  de  Lausana  en  1927,  la  de  Edimburgo  el  1937, 
la  de  Amsterdam  en  1948  y  la  de  Lund  en  1952,  juntamente  con  la 
creación  del  Consejo  de  las  Iglesias,  que  no  quiere  ser  ni  una  Iglesia 
ni  una  Super  Iglesia,  sino  medio  de  enlace  para  trabajar  fraternalmente 
por  la  unidad  cristiana,  y  la  gran  expresión  unionista  o  de  tendencia  a 
la  unidad  de  que  fué  testimonio  América  el  pasado  año  dice  este  venera- 
ble prelado  alemán :  "Hay  que  ver  con  respetuosa  veneración  este  afán 
por  la  unidad  del  Cuerpo  de  Cristo  y  hay  que  dejarse  prender  por  él. 
Nadie  debe  superarnos  en  el  afán  por  conseguir  esta  unidad,  que  con 
tanta  frecuencia  confesamos  en  el  Credo  de  la  Misa.  Es  verdad,  amadí- 
simos, que  el  Movimiento  ecuménico  no  se  siente  en  todas  partes  con  la 
misma  fuerza,  no  reviste  en  todas  partes  unas  mismas  características 
y  se  diferencia  mucho  en  seriedad  y  en  profundidad,  pero  no  cabe  duda 
que  ciertos  trazos  son  comúnmente  visibles".  (Heft  10,  pág.  463, 
Jahrgang  VI). 
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Datos  consoladores 

En  Alemania: 

Enumerando  luego  algunos  datos  consoladores  derivantes  del  Movi- 
miento ecuménico  cita  entre  otros,  refiriéndose  particularmente  al  terri- 
torio alemán,  el  hecho  comprobado  del  acercamiento  de  los  protestantes 
al  sentir  católico  respecto  de  la  independencia  de  la  Iglesia  del  Estado, 
presionados  por  la  persecución  nacista,  que  quería  una  iglesia  nacional. 
Las  iglesias  evangélicas  hubieron  de  reconocer  finalmente  que  fe  y  jerar- 
quía andan  estrechamente  unidas  y  que  los  derechos  de  la  jerarquía  son 
derechos  recibidos  de  Jesús. 

El  problema  de  la  jerarquía  y  del  derecho  que  la  asiste  mantiene 
una  actualidad  palpitante  dentro  de  la  iglesia  protestante.  Se  habla  in- 
cluso como  puede  comprobarse  por  el  libro  de  un  párroco  protestante 
titulado:  Des  Petrus  Békenntnis  imd  SchMissel  del  primado  de  Pedro, 
llegándose  hasta  afirmar  que  ese  primado,  a  juzgar  por  lo  que  la  tradi- 
ción revela,  pertenece  de  necesidad  a  la  Iglesia  y  por  consiguiente  no 
puede  darse  por  terminado  con  la  muerte  de  Pedro. 

Otro  dato  importante  que  sonríe  al  católico  cuando  considera  la  in- 
quietud ecuménica  que  agita  a  la  cristiandad  lo  ve  el  prelado  alemán  en 
la  valorización  que  los  protestantes  comienzan  a  hacer  del  aspecto  sacra- 
mental de  nuestra  Iglesia.  La  necesidad  de  la  defensa  les  obligó  a  ellos 
a  estudiar  las  fuentes  y  al  hacerlo  se  encontraron  con  el  que  es  fuente 
central  de  todos  los  sacramentos,  la  Eucaristía. 

Como  nunca,  también  entre  los  protestantes  comienza,  a  ocupar  un 
primer  plano  en  el  culto  divino.  Y  un  célebre  hombre  de  Iglesia  pro- 
testante ha  podido  señalar  a  los  suyos  la  misma  Encíclica  de  Pío  XII 
"Mediator  Dei"  como  un  modelo  doctrinal  acerca  de  la  Misa,  pudiendo 
decir  que  la  enseñanza  católica  acerca  del  santo  sacrificio,  tal  como  en 
ese  documento  está  formulada,  no  es  más  que  la  expresión  de  la  verdad 
de  Cristo  y  que  en  la  voz  del  Papa  se  reconoce  la  voz  del  Buen  Pastor. 

También  la,  Confesión  auricular  merece  una  particular  y  nueva  con- 
sideración a.  la  Iglesia  Evangélica.  Y  se  comienza  recordando  que  Lutero 
personalmente  la  practicó  y  la  tuvo  en  honor  durante  toda  su  vida. 
Se  ordena  que  se  establezcan  en  las  Iglesias  lugares  a  propósito  para 
practicarla  y  en  abril  último  el  Sínodo  general  der  Vereinigten  evange- 
lisch-luthet'ischen  Kirchen  Deutschlamds  impuso  ya  a  los  párrocos  la 
obligación  de  la  confesión  auricular. 

Incluso  la  Virgen  María  encuentra  consideración  y  estima  entre  los 
protestantes.  A  pesar  de  algunas  protestas  levantadas  por  la  definición 
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del  dogma  de  la  Asunción,  es  evidente  que  se  procura  poner  en  nueva 
buena  luz  cuanto  acerca  de  la  Virgen  dejó  el  protestantismo  primitivo, 
comenzando  por  la  tierna  declaración  del  Magníficat  hecha  por  Lutero 
mismo. 

Un  gran  dirigente  de  la  Iglesia  protestante  del  norte  de  Alemania 
puso  en  guardia  a  los  suyos  contra  el  peligro  de  la  rígida  aceptación 
de  las  fórmulas:  "alkin  die  Sohrift,  allein  aus  Glauben,  Mein  durch 
Gnade",  invitando  a  completarlas  con  las  fórmulas  católicas:  Schrift 
und  Uberlieferung,  Glaube  und  Werke,  Gnade  und  Würde.  Tratando 
incluso  de  demostrar  que  la  Iglesia  evangélica,  queriendo  honrar  única- 
mente a  Dios  y  su  Cristo,  ha  perdido  muchos  valores,  con  daño  de  la  vida 
y  de  la  salud  religiosa,  cuales  son  por  ejemplo  los  ángeles  y  los  santos, 
la  jerarquía,  el  mundo  sacramental,  sobre  todo  el  augusto  Sacramento 
del  altar. 

Nada  extraño — sigue  diciendo  el  reverendísimo  prelado — que  a  la* 
hora  de  la  conferencia  de  Amsterdam  un  arzobispo  anglicano  (Gregg) 
pudiera,  en  las  primeras  sesiones  presentar  el  tema :  Iglesia  a  una  luz 
casi  enteramente  católica,  hablando  de  la  una,  santa,  católica  y  apostólica, 
y  sus  tres  oficios  doctrinal,  sacerdotal  y  pastoral. 

En  Inglaterra: 

La  tendencia  ecumenista  en  la  Iglesia  anglicana  tiene  vieja,  historia. 
Asociaciones  de  tipo  ecuménico  entre  los  anglicanos  se  han  ido  sucedien- 
do continuamente.  Desde  el  movimiento  llamado  de  Oxford  hasta  nues- 
tros días,  el  esfuerzo  unionista  ha  tenido  entre  los  anglicanos  frecuentes 
y  pujantes  manifestaciones.  Lord  Halifax  consideraba  como  un  destino 
de  la  Iglesia  de  Inglaterra  el  servir  de  intermediaria  para  la  unión 
entre  Koma  y  los  demás  cristianos. 

La  decisión  de  Leán  XIII  por  la  Apostolicae  curae  (13  de  sep.  de 
1896)  declarando  inválidas  las  ordenaciones  anglicanas,  señaló  un  breve 
paréntesis  y  un  grave  obstáculo  a  la  unión.  Pero  pronto  se  reanudó  la 
tendencia  unionista.  En  la  VIa  Conferencia  de  Lambeth  el  deseo  unio- 
nista anglicano  se  formuló  oficialmente  (16).  Lord  Halifax  saludó  el 
hecho  como  un  buen  auspicio  (17) . 


(16)  Cf.  Jacques  de  Bivort  de  la  Saudée,  Anglicans  et  Catholiques.  Le  probleme 
de  l'unxón  anglo^rontaine  (1833-1933),  París.  1948.  y  Documenta... 

(17)  Lord  Halifax,  The  Conversations  at  Malines,  1921-1925,  London,  1930.  Cf. 
C.  Boyer,  Le  conversazioni  de  Malines,  en  "Unltas",  V.  1,  1950. 
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Animado  de  esta  esperanza  se  puso  al  habla  con  el  Cardenal  Mercier 
y  así  se  pusieron  en  marcha  las  famosas  Conversaciones  de  Malines,  la 
primera  de  las  cuales  tuvo  lugar  del  6  al  8  de  1921. 

Por  estas  Conversaciones  se  echó  de  ver  que  el  acuerdo  no  resultaba 
en  la  práctica  tan  fácil  como  pudiera  serlo  en  teoría.  La  cuestión  del  pri- 
mado romano  y  de  la  autoridad  pontificia  era  el  mayor  tropiezo.  No 
faltaba  buena  voluntad,  pero  los  siglos  habían  creado  condiciones  e  inte- 
reses que  una  buena  voluntad  no  lograba  superar.  El  ideal  era  magní- 
fico, el  esfuerzo  desarrollado  para  conseguirlo  no  desestimable;  pero  el 
camino  no  resultaba  práctico  o  por  lo  menos  eficaz.  Sin  embargo  tenía 
una  utilidad :  la  de  permitir  un  cambio  de  impresiones  para  conocer  las 
posiciones  recíprocas.  Y,  sin  acuerdo  conseguido,  quedaba  flotando  una 
posibilidad  de  conseguirlo,  según  declaraban  los  católicos  intervinientes, 
y  hasta  los  mismos  protestantes,  por  boca  del  Dr.  Robinson,  quien  salu- 
daba esperanzado  esta  posibilidad,  hasta,  sobre  el  punto  más  delicado: 
el  de  Ja  autoridad  papal.  El  Dr.  Gore  no  se  mostró  tan  esperanzado, 
sentando  premisas  mal  conciliables  con  esta  halagüeña  perspectiva.  El 
Cardenal  Mercier  también  se  mostró  optimista. 

Las  conversaciones  se  interrumpieron.  Había  sus  motivos  de  una  y 
otra  parte.  Pero  ello  no  quita  para  que  se  reconozca  su  trascendencia 
y  se  las  tome  como  un  buen  guión. 

El  P.  Jean  Gonsette,  S.  J.,  en  un  artículo  publicado  en  la  Nouvelle  . 
Revue  théologique,  bajo  el  título:  Regarás  sur  l'AngUccmsme  cowtem- 
porain  (18)  después  de  comprobar  el  movimiento  pendular  que  acerca 
a  la  Iglesia  anglicana  a  Roma  a  medida  que  pretende  alejarse  de  la 
tutela  religiosa  del  Estado,  observa  que  no  hay  en  ello  más  que  dos 
aspectos  correlativos  de  un  solo  movimiento,  el  que  tiende  a  dar  al 
anglicanismo  virtualidad  suficiente  para  seguir  la  ruta  victoriosa  de 
la  unidad  cristiana  a  las  órdenes  de  la  nave  almirante,  que  es  Roma, 
rompiendo  las  amarras  que  le  tienen  atado  al  gobernalle  del  Estado.  Y 
cita  como  comprobante  estas  significativas  palabras  de  Dart :  "La  Iglesia 
de  Inglaterra  no  ha  tenido  nunca  la  pretensión  de  ser  toda  la  Iglesia  de 
Cristo,  y,  si  quiere  cumplir  su  misión,  aunque  sólo  sea  en  la  porción  de 
tierra  inglesa,  tiene  que  curar  la  llaga  abierta  por  su  ruptura  con  el 
papado.  Porque  nosotros  hemos  sido  arrancados  de  la  roca  romana;  y 
aislacionismo  es  sinónimo  de  estancamiento  y  de  muerte". 

Y  estas  otras  que  reflejan  bien  la  triste  experiencia  que  lleva  en  su 
seno  el  anglicanismo,  incapaz  sin  Roma  de  demostrar  su  origen  apostó- 


(18)  "Nouvelle  Revue  Théologique",  tom.  69,  n.  2,  fevr.  1947.  Véase  también  la 
cita  de  H.  R.  T.  Brandbeth,  Unity  and  Reunión,  A.  Bibliography.  Londres,  1945. 
También  G.  Casalis,  en  Positions  Protestantes,  colee.  Rencontres,  París,  du  Cerf,  1946. 
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lico  e  incapaz  sin  Roma  de  pensar  en  una  posible  unión  de  las  Iglesias. 
"Es  cosa  clara — escribe  Dart — que  el  cisma  que  tiene  divididos  a  Roma 
y  Cantorbery  es  un  pecado  mortal ;  esta  división  es  contraria  a  la  volun- 
tad de  Dios  y  lleva  aneja  nuestra  separación  de  la  Madre.  Si  no  se 
puede  pensar  que  una  conferencia  de  Lambeth  sea  factible  sin  la  pre- 
sidencia del  arzobispo  de  Cantorbery,  todavía  es  más  difícil  imaginar 
que  la  Iglesia  pueda  tener  otro  centro  de  unidad  que  no  sea  el  papado. 
Si  un  día  la  Iglesia  ha  de  rehacer  su  unidad...  esto  no  sucederá  sino 
bajo  la  presidencia  del  sucesor  de  San  Pedro"  (19). 

Si  en  el  sentimiento  de  esta  necesidad  de  vuelta  a  Roma  hay  una 
cierta  uniformidad  de  movimiento,  en  la  determinación  del  carácter  que 
debe  tener  ese  acercamiento  a  la  casa  madre,  ya  no  hay  tanta  uniformi- 
dad. Unos  quisieran  ponerse  al  lado  de  la  nave  almirante,  como  escol- 
ta de  honor,  sin  aceptar  su  autoridad.  Otros  en  cambio,  los  más  avan- 
zados como  el  Dr.  Jalland,  no  ven  mas  solución  que  la  de  reconocer  la 
autoridad  de  Roma,  que  tiene  en  favor  de  la  primacía  de  dirección  y 
de  jurisdicción  en  una  unión  de  las  iglesias  razones  de  orden  histórico  y 
de  orden  también  dogmático  y  hasta  psicológico. 

Pensar  en  una  unión  de  las  iglesias  sin  Roma,  es  pensar  por  lo  pronto 
una  cosa  absurda.  Hay  pues  que  contar  con  Roma.  Pero  si  Roma  entra, 
entonces  no  hay  sino  reconocer  su  primacía,  porque  Roma  no  esta  dis- 
puesta a  renunciar  al  origen  divino  del  papado,  ya  que  ello  equivaldría 
a  negarse  a  sí  misma.  Y  eso  ya  no  sería  unión,  sino  anulación.  "Un  paso 
en  la  línea  del  compromiso — notaba  acertante  Spencer  Jones  (20) — es 
para  ella  absolutamente  imposible,  contrario  a  su  naturaleza ;  moría  de 
resultas  del  mismo ;  entrar  para  discutir  en  nuestras  conferencias  equi- 
valdría a  meterse  en  el  ataúd". 

Por  otra  parte,  reconoce  el  Dr.  Jalland,  la  historia  está  en  favor  de 
Roma,  cuyo  primado  doctrinal  desde  los  primeros  siglos  aparece  con  cla- 
ridad manifiesta.  Y  si  el  de  jurisdicción  no  aparece  tan  claro,  corre  pol- 
lo menos  parejas  con  el  de  la  evolución  de  la  jurisdicción  episcopal.  Por 
donde  se  debe  concluir  que  "el  ideal  pontificial",  pese  a  todas  las  falsi- 
ficaciones circunstanciales  que  haya  podido  sufrir  en  el  decurso  de  su 
larga  historia,  tiene  que  ser  visto,  a  su  verdadera  luz,  no  como  un 
instrumento  para  suprimir  la  libertad,  sino  como  un  medio  providen- 
cial para  salvaguardar  la  verdadera  libertad  de  los  "hijos  de  Dios"  (21) . 

Ningún  católico — comenta  Gonsette — podría  decir  mejor  lo  que  el 
anglicano  Jalland  ha  dicho  en  favor  del  primado  de  Pedro  y  de  sus 

(19)    Obra  cit,  pág.  118. 

C20)  Spencer  Jones.  L'Sglise  d'Anglaterne  et  la  Sairtt-Siege,  Grenoble,  Artha  un, 
1941,  pág.  212. 

(21)    Jalland,  The  Churche  and  the  Papacy.  An  historical  Stwiy,  Londres,  1944. 
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sucesores.  Y  aunque  el  testimonio  es  de  uno  de  los  más  avanzados  en 
el  camino  de  la  vuelta  a  Roma,  es  evidente  que  de  la  parte  protestante 
se  levanta  un  grito  de  socorro  y  de  demanda  de  la  unidad  de  la  cris- 
tiandad frente  a  las  poderosas  fuerzas  satánicas,  ateas  o  laicas,  que 
se  organizan  contra  o  de  espaldas  a  Cristo. 

Los  católicos  no  podemos  renunciar  a  nada  de  lo  que  nos  reconocen 
los  mismos  disidentes.  Pero  tenemos  que  saber  sentir  también  con  viveza 
el  ansia  de  unificación,  la  pasión  por  realizar  el  ideal  que  es  también 
voluntad  de  Cristo,  el  fiet  unum  ovile  et  unus  pastor.  La  apatía  o  la 
indiferencia  y  menos  aun  la  hostilidad  cerrada  no  debe  ser  nuestra 
norma. 

La  mentalidad  anglicana — lo  ha  heoho  notar  muy  bien  Dom  Columba 
Cary  Elwes — (22) ,  es  una  mentalidad  de  libre  discusión  y  de  libérrima 
elección  personal  en  lo  que  toca  a  creencias  religiosas.  La  autoridad 
cuenta  poco  entre  los  anglicanos,  incluso  en  materia  religiosa.  Lo  con- 
trario de  lo  que  sucede  entre  nosotros.  La  verdad — cosa  muy  conforme 
por  otra  parte  con  la  genialidad  del  pueblo  inglés — se  mira  más  del  lado 
práctico  que  el  dogmático.  Eficacia  práctica  vale  más  para  ellos  que  pre- 
cisión dogmática.  Por  eso  están  prontos  a  una  práctica  de  compromiso 
en  las  discusiones  religiosas  y  no  gustan  de  llevar  estas  discusiones 
a  punta  de  lanza,  quiero  decir  de  rigor  lógico.  Esto  explica  la  mayor 
facilidad  que  ellos  ofrecen  para  reuniones  de  tipo  como  la  que  se  ofrece 
en  el  esfuerzo  ecuménico.  Facilidad  que  se  contrapone  evidentemente  a 
la  dificultad  que  tales  reuniones  presentan  para  los  católicos,  que  ante 
todo,  en  materia  religiosa,  están  a  la  autoridad  y  a  la  exigencia  de  la 
verdad,  no  del  imperativo  circunstancial. 

El  decreto  romano  de  febrero  del  1950  fué  acogido  como  un  buen 
auspicio  para  la  unión  de  las  Iglesias.  La  definición  de  la  Asunción 
fué  un  jarro  de  agua  fría.  Y  otro  la  Hmrvani  g&rmis. 

El  dogma  de  la  Asunción  ha  sido  puesto  por  casi  todas  las  confesio- 
nes en  la  perspectiva  ecumenista  que  a  todas  las  apasiona.  Expresamente 
y  de  regla  general  se  le  ha  considerado  como  un  tropiezo,  un  nuevo  obs- 
táculo para  la  unión  de  todas  las  Iglesias  cristianas.  La  razón  alegada 
viene  a  ser  fundamentalmente  la  misma.  Cuando  son  ya  tantos  los 
motivos  de  desacuerdo  resulta  por  lo  menos  imprudente  la  formulación 
de  un  dogma,  que  como  tal  resulta  una  novedad  en  la  doctrina  de  la 
Iglesia. 

La  Iglesia  anglicana,  por  ejemplo,  en  una  declaración  conjunta  de  los 
arzobispos  de  Cantorbery  y  de  York,  Fisher  y  Garbett  respectivamente, 
protestó  contra  el  nuevo  dogma,  que  no  sólo  no  aparece  fundado  en  la 

(22)    II  problema  della  riunione  in  Inghilterra,  "Unitas",  VI,  2,  1951. 
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Escritura,  sino  que  hace  más  difícil  la  mutua  comprensión  de  los  cris- 
tianos, coincidiendo  en  la  profesión  de  fe  de  unas  mismas  verdades 
fundamentales  (23).  El  mismo  Dr.  Fisher  critica  la  Encíclica  HumamA 
generis  como  conteniendo  también  enseñanzas  y  orientaciones  "que  no 
pueden  más  que  aumentar  el  aislamiento  de  la  Iglesia  católica  haciendo 
más  difícil  la  tentativa  de  un  acercamiento".  Y  pone  el  autoritatismo 
romano  como  un  peligro  al  lado  de  autoritarismo  moscovita  o  al  materia- 
lismo ateo. 

Sin  embargo,  dentro  de  la  Iglesia  Anglicana,  no  ha  faltado  quien  ha 
visto  en  estos  dos  documentos  pontificios  algo  que  en  vez  de  dañar  puede 
favorecer  a  la  causa  del  ecumenismo.  Así  por  ejemplo  el  Church  of 
EngUmd  Newspwper  (22  sept.  1951),  hacía  notar  que  la  definición  y  la 
Encíclica  servirían  para  poner  claridad  en  las  respectivas  posiciones, 
deshaciendo  mal  entendidos  o  ilusiones  y  estableciendo  la  discusión  sobre 
bases  de  claridad  y  sinceridad. 

Los  protestantes  franceses,  con  P.  Maury  a  la  cabeza,  han  acentuado 
aún  más  su  disconformidad  con  el  nuevo  dogma,  desde  el  punto  de  vista 
de  la  conveniencia  ecumenista.  El  pastor  Meyer  lo  .  considera  un  paso 
atrás  en  el  camino  de  la  unión.  Y  la  Asamblea  general  de  Nancy  con- 
denó explícitamente  el  dogma  (24). 

Comentando  la  situación  peculiar  de  las  Iglesias  de  Inglaterra,  Ami- 
cus  nota  acertadamente  que  el  problema  de  la  reunión  presenta  hoy 
gravísimas  dificultades,  a  pesar  de  la  palpable  ansiedad  y  de  los  paten- 
tes movimientos  por  llegar  a  algo  concreto. 

Hay  un  motivo  de  esperanza — dice — a  saber  el  acuerdo  generalizado 
existente  entre  los  dirigentes  de  las  Iglesias  acerca  de  la  teología  bíbli- 
ca. Ahora  bien,  la  teología  bíblica  implica  la  doctrina  de  la  Iglesia  vi- 
sible con  su  fundamento  en  la  obra  divina  de  la  Redención.  Ahí  estriba 
incluso  la  misma  Reforma ;  toca  a  las  "Iglesias  Libres"  averiguar  si  el 
principio  de  la  Reforma  es  compatible  con  la  sucesión  histórica  de  los 
Obispos.  Como  tienen  que  ver,  si  la  economía  católica  puede  mantenerse 
sin  la  institución  jerarquizada,  de  ese  episcopado  (25). 

Hablando  de  relaciones  entre  católicos  y  protestantes,  el  profesor 
Lortz  escribe  también  refiriéndose  a  Alemania:  "Ante  la  evidencia 
de  las  dificultades  que  encuentra  el  diálogo,  uno  se  pregunte  si  vale 
la  pena  continuar.  Pero  el  hombre  está  hecho  de  manera  que  no  puedo 
vivir  ni  pensar,  servir  a  la  verdad,  ser  cristiano  y  formar  parte  de  la 
Iglesia  sino  en  el  espíritu  de  unidad.  El  diálogo  es  un  imperativo  moral 
y  cristiano.  Hay  que  llevarlo  sin  ilusiones,  sin  excesivos  entusiasmos,  sin 

(23)  Ct.  18  ag.  1951. 

(24)  Cf.  "Reforme",  2  sept.  1951.  16.  23  y  30;  14  y  21  octubre. 

(25)  Cf.  "Irénikon",  págs.  195-201,  XXIV,  1,  1951. 
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impaciencia  pero  también  sin  pereza  de  corazón  ni  pusilanimidad... 
Hoy  hay  promesas,  no  se  puede  decir  más...  Pero  a  pesar  de  la  modes- 
tia de  los  resultados  obtenidos  hasta  el  presente,  la  situación  es  muy 
otra  que  hace  tres  siglos"  (26) . 

En  Holanda: 

En  Holanda  a  raíz  del  Congreso  de  Amsterdam,  como  notaba  el  P. 
Schmidt,  S.  J.  (27),  las  relaciones  entre  los  protestantes  y  los  católicos 
se  agudizaron,  alcanzando  un  punto  culminante  y  muy  significativo  en 
el  1950,  con  motivo  de  la  Pastoral  colectiva  del  Sínodo  General  de  la 
Iglesia  Reformada  Holandesa  acerca  de  la  Iglesia  Católica  Romana. 

La  polémica  provocada  con  tal  motivo  ha  servido  para  poner  sobre 
el  tapete  el  problema  de  la  unión  de  las  Iglesias,  especialmente  de  la 
vuelta  a  Roma,  y  para  precisar  las  respectivas  posiciones.  Así  ha  po- 
dido verse  mejor  cuáles  son  las  diferencias  y  cuáles  las  posibilidades 
de  una  inteligencia. 

En  esa  Pastoral,  la  búsqueda  de  la  Iglesia  católica  querida  por 
Cristo  es  el  primer  empeño  de  todos  los  cristianos  y  se  sienta  el  criterio 
para  dar  con  ella:  no  es  otro  que  el  de  la  Escritura,  verdadera  piedra 
de  contraste  para  justificar  la  pertenencia  a  la  Iglesia  de  Cristo.  Ahora 
bien — añaden  los  autores  de  esa  Pastoral — la  Iglesia  Católica  Romana 
se  antepone  oficialmente  a  la  Escritura,  no  admite  crítica  de  su  posición, 
por  eso  su  estructura  no  responde  a  los  designios  de  Cristo.  "Teniendo 
en  cuenta  sus  doctrinas  oficiales  y  sus  prácticas,  nos  vemos  obligados  a  » 
definirla  una  Iglesia  desobediente...  Que  no  puede  convertirse  sin  dis- 
tanciarse de  su  esencia  y  sin  renegar  de  sí  misma"  (pág.  78) . 

A  la  Pastoral  del  Sínodo  de  la  Iglesia  Reformada  hubo  muchas  y 
muy  serias  contestaciones.  La  Universidad  católica  de  Nimega  contestó 
con  una  carta  firmada  por  cinco  profesores.  En  ella  se  deshacía  la  con- 
fusión sembrada  por  el  Sínodo  entre  los  suyos,  al  falsear  la  postura 
romana  frente  a  la  Escritura.  Tan  obediente  es  la  Iglesia  de  Roma  a  la 
Escritura  como  pueda  serlo  la  protestante.  Sólo  que  Roma  acepta  la 
voz  de  la  Escritura  en  su  plenario  sentido,  revelándose  a  través  de  la 
totalidad  de  la  tradición,  mientras  los  protestantes  lo  limitan  a  la  le- 
tra de  la  Escritura,  yendo  contra  el  mismo  espíritu  de  la  Escritura  pues 
"es  evidente  que  la  Escritura  por  sí  misma  nos  lleva  más  allá,  no  ya 
a  una  autoridad  superior,  sino  a  una  más  vasta  corriente  con  la  que 
se  integra  desde  un  principio"  (pág.  48,  Prof.  Grossouw). 

(26)  Ib.  pp.  218-219. 

(27)  Cf.  "Unitas",  VI,  3,  1951,  La  Chiesa  olandesa  riforniata,  nel  1950. 
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Significativo  es  también  el  escrito  titulado  Reforma  y  Catolicismo 
publicado  poco  antes  de  esa  Pastoral  (alguien  ha  visto  en  esta  una  reac- 
ción contra  la  tendencia  de  ese  escrito) ,  y  firmado  por  29  protestantes. 
En  él  se  insiste  sobre  todo  acerca  de  la  necesidad  de  dar  una  solución 
al  problema  de  la  unidad  cristiana  en  la  unidad  de  la  Iglesia,  que  exige 
que  individual  y  socialmente  todos  los  cristianos  se  sientan  miembros 
del  mismo  Cuerpo  Místico.  Y  esta  unidad  debe  aparecer  en  la  fisono- 
mía exterior  de  la  Iglesia. 

Es  este  escrito  un  paso  avanzado  de  los  protestantes  holandeses 
hacia  la  unidad  católica  o  por  lo  menos  hacia  el  concepto  católico  de  la 
Iglesia  Una.  Y,  como  nota  el  P.  Schmidt,  en  él  se  manifiesta  bien  a  las 
claras  el  fruto  de  las  conversaciones  de  los  años  pasados  entre  protes- 
tantes y  católicos.  Lo  que  en  él  se  dice,  en  especial  acerca  de  la  Euca- 
ristía, resulta  verdaderamente  grato  para  un  católico:  "Por  lo  que 
toca  a  este  Sacramento  de  la  Ultima  Cena,  nosotros  confesamos  que 
Nuestro  Señor  Jesucristo  está  esencialmente,  realmente  y  verdadera- 
mente presente  de  manera  misteriosa  y  oculta,  en  él,  y  que  da  su  Cuerpo 
y  su  Sangre  preciosísima  bajo  las  especies  de  pan  y  vino,  como  alimento 
para  la  vida  eterna.  Creemos  que  este  Santo  Sacramento  actualiza  peren- 
nemente el  Sacrificio  consumado  una  vez  sobre  la  Cruz  y  que  acercán- 
donos a  él  participamos  de  modo  completamente  satisfactorio  del  fruto 
de  aquel  Sacrificio.  Esta  es  la  razón  por  la  que  nos  preguntamos  si  este 
Sacramento  es  estimado  en  su  justo  valor  cuando  se  enseña  que  no  es 
más  que  un  símbolo  y  una  confirmación  de  la  salvación  operada,  por  la 
palabra  predicada". 

También  resulta  significativo  lo  que  se  dice  acerca,  de  la  Iglesia 
como  regla  de  fe  y  como  expresión  visible,  en  sucesión  apostólica,  del 
Cuerpo  de  Cristo. 

En  la  ortodoxia  griega: 

Por  boca  del  metropolitano  de  Thyatira,  M.  Germanos,  la  Iglesia 
griega  considera  difícil  la  unión  de  las  Iglesias.  Roma,  aunque  con  el 
decreto  de  28  de  febrero  de  1950  moderó  un  poco  su  actitud  de  in- 
transigencia, cual  se  manifestara  en  el  Monitum  del  Santo  Oficio,  en 
vísperas  de  la  Asamblea  de  Amsterdam  de  1948,  oficialmente  puede 
decirse  que  ella  no  se  resuelve  a  intervenir  en  las  reuniones  ecuménicas, 
pero  oficialmente  permite,  con  las  debidas  cautelas,  que  teólogos  católicos 
intervengan  en  las  discusiones,  lo  cual  es  buena  señal. 

M.  Alivizatos,  enjuiciando  ese  decreto  del  28  de  febrero,  ve  en  él 
un  buen  auspicio  y  una  buena  disposición  por  parte  de  Roma  frente  al 
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ecumenismo.  Roma  no  cambia  de  principios — dice — .  "Intangible  es  el 
punto  de  partida :  la  Iglesia,  su  verdad,  su  jefe,  en  su  naturaleza  y  en 
sus  aspectos  permanecen  inalterables".  Se  trata  sólo  de  un  cambio  de 
método  o  sistema.  Cambio  que  no  toca  a  nada  doctrinal,  que  permanece 
intacto,  sino  a  la  práctica,  a  la  que  va  acomodándose  un  organismo 
vivo  como  es  la  Iglesia. 

Y  después  de  poner  de  relieve  el  significado  de  las  reuniones  y  con- 
versaciones ecumenistas,  destinadas  no  a  definir  dogmas  ni  a  hacer 
concesiones,  sino  a  poner  en  contacto  a  unas  confesiones  con  otras,  para 
llegar  a  comprenderse  y  por  la  comprensión  llegar  un  día,  lejano,  a  la 
unidad,  reclamada  por  Cristo  y  exigida  por  la  urgencia  del  peligro  que 
amenaza  a  la  sociedad  cristiana  en  general,  dice  refiriéndose  a  la  Iglesia 
católica  en  particular: 

"De  frente  a  la  situación  real  del  universo,  ¿cuál  es  la  posición 
de  la  más  grande  Iglesia  cristiana,  la  Iglesia  católica  romana,  cuya 
historia  y  cuyo  dinamismo  son  suficientemente  conocidos  y  consti- 
tuyen los  presupuestos  de  su  actividad?  Ella  ha  mirado  de  frente 
el  peligro  inmediato,  espiritual  e  ideológico,  en  el  momento  oportu- 
no y  en  toda  su  integridad.  Sobre  este  punto,  mostrándose  mucho 
menos  conservadora  de  lo  que  se  nos  suele  manifestar  en  sus  in- 
vestigaciones y  actividades;  ha  entablado  el  combate  abiertamente 
contra  el  comunismo  ateo  adversario  de  Cristo,  sin  tregua  ni  co- 
bardía, enfrentándose  con  todas  las  consecuencias  y  los  resultados 
del  combate,  en  toda  la  línea  del  frente,  de  una  manera  resuelta, 
como  cada  cual  puede  verlo  en  sus  diferentes  fases... 

"La  Iglesia  católica  observa  el  nuevo  espíritu  y  la  corriente  de 
colaboración  de  todo  el  mundo  cristiano  fuera  de  los  muros  del 
Vaticano;  ve  el  innegable  vigor  del  frente  creado  fuera  de  ella 
en  contra  del  enemigo  común;  mide  la  situación  originada  por  su 
aislamiento  y  por  la  colaboración  de  los  otros.  Y  por  encima  de 
todo,  comprende  que  para  la  solución  victoriosa  del  terrible  com- 
bate, ante  la  enorme  extensión  que  va  teniendo  la  fuerza  del  ene- 
migo, la  utilización  de  todas  las  fuerzas  sin  distinción  es  indis- 
pensable... 

"Tampoco  deja  de  echar  de  ver  que  hijos  fieles  y  distinguidos 
del  catolicismo  romano,  comprendiendo  toda  la  importancia  de  la 
colaboración  que  se  desarrolla  en  los  encuentros  eclesiásticos  inter- 
nacionales, insisten  sobre  la  necesidad  de  un  cambio  de  directivas 
y  aconsejan  una  mayor  tolerancia  en  la  afirmación  de  los  postula- 
dos absolutos  y  la  posición  radical  de  su  Iglesia  frente  al  resto 
del  mundo.  Y  "la  Iglesia-Madre"  no  se  hace  la  sorda  ni  permanece 
insensible  ante  el  anuncio  del  peligro  y  ante  la  necesidad  que  se 
le  señala  de  colaborar  con  los  otros  cristianos,  los  que  no  dejan 
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pasar  la  ocasión  que  se  les  ofrece  de  manifestar  la  pena  que  les 
causa  ver  el  alejamiento  y  el  aislamiento  voluntario  del  catoli- 
cismo romano,  cuyo  valor  y  cuya  fuerza  aprecian  y  comprenden...". 

Refiriéndose  luego  más  en  particular  a  las  últimas  decisiones  roma- 
nas a  propósito  de  las  reuniones  ecuménicas  escribe: 

"Las  directivas,  a  pesar  de  las  condiciones,  limitaciones,  reservas, 
insinuaciones  que  traen,  abren  indudablemente  la  puerta  a  nuevas 
orientaciones  útiles  seguramente  para  los  designios  más  lejanos  de 
la  Iglesia.  En  hecho  de  verdad,  no  se  trata,  a  tenor  de  la  nueva 
línea  de  conducta  señalada  por  los  documentos,  de  llegar  automá- 
ticamente a  la  unión  de  las  Iglesias  sobre  todo  tal  y  como  la 
sigue  queriendo  la  Iglesia  católica  romana.  El  documento  en  cues- 
tión es  de  reciente  fecha  y  los  criterios  de  aplicación  faltan  toda- 
vía; de  ahí  las  reservas  que  se  formulan  por  todas  partes,  como 
si  ellas  fueran  los  elementos  determinantes  del  contenido.  No  se 
trata  tampoco  de  abatir  la  muralla,  a  prisa  y  corriendo,  que  se- 
para al  catolicismo  romano  de  la  Ortodoxia  y  del  protestantismo, 
muralla  que  tiene  los  fundamentos  profundos  que  los  siglos  echa- 
ron. Sin  embargo,  no  cabe  duda,  que  en  este  cinturón  cerrado, 
una  puerta,  todo  lo  pequeña  que  se  quiera,  ha  sido  abierta  y,  para 
los  clarividentes,  esto  es  muy  importante  y  actualmente  suficiente 
para  crear  un  cambio  de  impresiones  del  exterior  y  del  inte- 
rior" (28). 

Y  termina  saludando  la  permisión  del  contacto  teológico  permitido 
ahora  por  Roma,  con  las  debidas  garantías,  igual  que  la  oración  en 
común,  como  principio  de  una  nueva  era  de  unión  frente  a  la  anterior 
de  desunión. 

CONCLUSION 

Todos  estos  datos — diremos  con  el  Prelado  de  Maguncia — ¿no  nos 
permitirán  saludar  al  Movimiento  ecuménico  como  señal  de  un  tiempo 
nuevo?  Sí,  ciertamente. 

Pero  por  lo  menos  que  no  haya  cristiano  de  cuyo  pecho  esté  ausente 
este  gran  deseo.  El  deseo  pone  alas  al  empeño,  como  el  amor  aviva  la  in- 
teligencia para  que  dé  con  la  posesión  del  objeto  amado.  "Si  quienes 
andan  separados  de  la  Iglesia  por  mala  fe  son  culpables  delante  de  Dios, 
también  lo  son  igualmente  aquellos  otros  que  no  sienten  gran  pena  por 


(28)  "Ekklesla",  1950,  n.  9.  10,  11.  Cí.  "Irénlkon",  XXIV,  4,  1951. 
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esa  separación",  podemos  decir  con  el  P.  Heiteldeb.  Y  en  el  número 
abril  de  Pax  Romana  (1951)  el  Cardenal  Tisserant,  abogando  por  el 
interés  que  los  católicos  deben  mostrar  por  los  disidentes  decía :  "Hay 
muchos  católicos  que  apenas  piensan  en  esto,  que  gozan  del  beneficio 
de  su  Iglesia  una,  sin  cuidarse  del  desgarro  que  parece  su  túnica  in- 
consútil. Los  tales  no  han  estudiado  la  historia  y  viven  en  ambientes 
católicos;  nada  les  deja  ver  el  dolor  de  la  Iglesia  y  de  su  Pastor 
Supremo". 
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INTRODUCCION 


EN  el  estudio  del  movimiento  ecuménico,  es  tema  de  la  mayor  im- 
portancia el  de  su  legitimidad  católica,  esto  es:  si  el  intento 
y  el  esfuerzo  para  unir  las  diversas  confesiones  cristianas 
puede  y  debe  ser  una  empresa  de  la  Iglesia  Católica  y  en  qué  condiciones 
debe  realizarla. 

La  Iglesia  misma  en  sus  documentos  unionistas,  y  particularmente  en 
la  Instrucción  "Ecclesia  Catholica"  (1),  nos  lo  da  ya  en  gran  parte  ave- 
riguado. Pero  la  Iglesia  no  suele  abrir  cauces  si  no  hay  agua  que  en- 
cauzar ni  revisarlos  si  no  se  desborda.  La  verdad  no  plantea  las  dudas 
ni  se  apresura  a,  solucionarlas.  Antes  que  la  Iglesia  precisara  los  trá- 
mites de  la  acción  ecuménica  católica,  como  lo  hace  en  la  instrucción 
aludida,  se  habló  y  se  escribió  y  se  trabajó  mucho  sobre  el  ecumenismo 
en  diversos  sectores  católicos  y  especialmente  en  Francia.  La  Iglesia 
trata  de  encauzar  un  río  ya  existente  que  reclamaba  con  urgencia  un 
mejor  encauzamiento.  Existe  un  movimiento  ecuménico  católico.  Y,  como 
es  natural,  en  él  la  acción  va  dirigida  por  la  idea.  Hay  una  teoría  teo- 
lógica del  ecumenismo  católico  que  trata  de  justificarlo  y  explicarlo. 
Y  esta  teoría  merece  nuestra  consideración,  no  sólo  por  el  noble  esfuerzo 
que  representa,  sino  por  el  interés  de  su  contenido. 

En  su  elaboración  han  intervenido  muchos  (2) ;  pero  el  principal 

(1)  AAS.  XXXXII  (31  enero  1950). 

(2)  Cfr.  Journet  (Ch.),  L'union  des  Eglises.  Paris,  1926.  Rademacher  (Arnold). 
Die  innere  Einheit  des  Glaubens.  Bonn,  Hanstein,  1937.  Id..  Die  W eider ver einigung 
der  christlichen.  Bonn,  Hanstein,  1937.  Villain  (M.),  Pour  l'unité  chrétienne,  1943 
Aubert  (R.),  Le  Saint-Siége  et  l'union  des  eglises.  Bruselas.  1945.  Adam  (K.),  Una 
sancta  in  Katholischer  Sicht.  Dusseldorf,  1938.  Trad.  franc. :  Vers  l'unité  chrétienne. 
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mentor  del  ecumenismo  católico  es,  sin  duda  alguna,  el  P.  Congar  (3). 
No  deberá  extrañar,  por  tanto,  mi  especial  referencia  a  los  escritos  de 
este  benemérito  autor,  que  no  es  sólo  un  teólogo,  sino  un  propulsor  y 
un  adalid  de  la  causa  ecuménica.  Está  en  todo  lo  que  se  piensa  y  en  todo 
lo  que  se  dice  y  en  todo  lo  que  se  hace.  Su  excepcional  competencia  eele- 
siológica,  y  su  experiencia  de  veinte  años  de  apostolado  ecuménico,  le 
hacen  digno  de  ser  escuchado.  Tiene  además  la  ventaja  de  hermanar  su 
inconmovible  convicción  católica  con  la  más  generosa  comprensión  y 
hasta  con  la  más  sincera  simpatía  hacia  nuestros  hermanos  disidentes. 
Firme  y  amplio  a  la  vez,  firme  por  su  convencimiento  católico,  y  am- 
plio por  su  generosidad  cristiana,  se  desenvuelve  con  el  difícil  equili- 
brio de  quien  quiere  salvarlo  todo  sin  comprometer  nada.  De  ahí  la 
impresión  de  seguridad  y  riesgo  con  que  se  le  lee.  Pero  no  es  hora  de 
criticar.  Es  hora  de  exponer.  Lo  haremos  con  amplitud  y  objetividad, 
y  con  este  orden.  Planteamiento  del  problema.  Presupuestos  de  solución. 
Solución.  Parecido  proceso  seguiremos  en  nuestras  reflexiones  críticas. 
A  una  conclusión  general,  añadiremos  otra  peculiar  para  España. 


I 

IDEAS  Y  TENDENCIAS  ECUMENISTAS  DE  ALGUNOS  SECTORES 
CATOLICOS,  REPRESENTADOS  POR  EL  P.  CONGAR 

I.    Sentido  del  problema 

La  significación  del  ecumenismo  como  intento  y  empeño  de  concordar 
y  unir  las  diversas  confesiones  cristianas,  es  fácil  de  comprender.  Pero 
esta,  comprensión  se  dificulta  en  cuanto  se  trata  de  precisar.  Unión,  de 
quién:  ¿de  las  cristiandades  o  de  los  cristianos?  Unión,  en  qué  ¿en 
algo  común  que  deje  a  salvo  las  diferencias,  o  en  algo  que  las  excluya  ? 
Y  esa  unidad,  ¿será  del  todo  nueva,  o  preexiste  ya.  de  algún  modo  en 
todas,  o  al  menos,  en  alguna  de  las  Iglesias  separadas? 

La  contestación  a  estas  preguntas  suele  ser  tan  distinta  como  lo  son 
las  mismas  agrupaciones  cristianas.  "Cada  Iglesia,  advierte  Congar, 
concibe  el  movimiento  ecuménico  según  su  imagen  y  su  lógica"  (4). 

París,  1949.  Editions  du  Cerp:  Problémes  de  l'oeeumenisme.  París,  1939.  Puede  verse: 
Esteban  Romero  (A.  Avellno,  Pbro.),  Nota  wítprmativo-bibliográfica  sobre  el  Ecumenis- 
mo. "Rev.  Esp.  Teol."  XII  (1952)  153-173  :  395^131. 

(3)  Principalmente  en  su  obra:  Chrétiens  désunis.  Principes  d'xtn  "Oecumenisme" 
catholique.  Edlt.  du  Cerf,  París,  1937.  Posteriormente  no  ha  cesado  de  escribir  y 
laborar  por  la  causa  ecuménica.  De  varios  de  sus  escritos  ecumenlstas  haremos  refe- 
rencia a  lo  largo  del  nuestro. 

(4)  Chrétiems  désunis,  p.  176. 
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¿Luego  no  hay  algún  punto  fundamental  de  coincidencia?  Congar 
nos  dice,  que 

"El  ecumenismo  comienza  cuando  se  admite  que  los  otros — no 
sólo  los  individuos,  sino  las  corporaciones  eclesiásticas  como  tales — 
tienen  también  razón,  aunque  digan  otra  cosa  que  nosotros;  y  que 
participan  también  de  la  verdad,  de  la  santidad,  de  los  dones  de 
Dios,  aunque  no  pertenezcan  a  nuestra  cristiandad...  Esta  convic- 
ción conlleva  el  complejo  concreto  de  la  actitud  "ecuménica": 
el  respeto  a  las  otras  confesiones,  de  la  acción  del  Espíritu  Santo 
en  ellas  (y  no  sólo  en  las  almas  particulares) ;  el  sentimiento  y 
el  reconocimiento  de  los  pecados  históricos  de  la  propia  confesión, 
de  sus  límites,  de  sus  deficiencias;  el  deseo  de  conocer  las  demás 
confesiones,  los  dones  que  Dios  les  ha  otorgado;  de  "entrar  en 
amistad  con  ellas,  y,  en  espera  de  la  unidad  plena,  en  una  comu- 
nión lo  más  efectiva  posible.  Tal  parece  ser  la  actitud  común  a 
toda  forma  de  "ecumenismo"  (5). 

Pero  esta  actitud  común  se  aviene  con  muy  diferentes  concepciones 
ecuménicas,  que  entre  los  disidentes  se  pueden  reducir  a  tres  principales : 
la  protestante,  la  ortodoxa  y  la  anglieana. 

La  protestante  más  común  parece  ser  ésta :  Sólo  Cristo  y  el  cristianis- 
mo poseen  toda  la  verdad.  Ninguna  iglesia  es  la  Iglesia.  Todas,  sin  embar- 
go, tienen  parte  de  la  verdad  cristiana,  y  todas  están  ya  unidas  en  la  supe- 
rior unidad  de  Cristo  y  del  cristianismo  (6).  La  tendencia  liberal  no 
exige  otra  unidad  que  la  adhesión  a.  Cristo,  que  es  común  a  todas  las 
almas  cristianas  de  todas  las  iglesias  (7).  Para  Barth,  la  Iglesia  verda- 
dera está  donde  se  obedece  a  Cristo  y  se  cree  en  su  Palabra.  A  esta  Iglesia 
se  pertenece  perteneciendo  a  una  iglesia  (8) .  El  ecumenismo  tiene  por  fin 
hacer  visible  entre  las  Iglesias  la  unidad  interior  ya  existente  entre  ellas. 

La  Iglesia,  anglicawx,  se  considera  una  iglesia,,  no  la  Iglesia.  La  Iglesia 
verdadera  y  una,  abarca  a  la  anglieana  y  a  todas  las  demás  que  coinciden 
en  la  confesión  substancial  de  la  fe,  de  sacramentos  y  de  instituciones 
eclesiásticas.  Estas  iglesias,  son  como  ramas  de  un  mismo  árbol  que  viven 
de  la  misma  savia.  Las  escisiones,  aunque  lamentables,  no  rompen  la 
unidad  interior.  Más  aún:  las  diferencias  son  normales.  La  Iglesia  ca- 
tólica es  anglieana  en  Inglaterra,  galicana  en  Francia,  romana  en  Italia. 


(5)  Ibid.,  p.  173-4. 

(6)  Ibid.,  p.  174. 

(7)  Esta  es  la  mentalidad  de  la  Conferencia  de  Estocolmo.  Cff.  Chrétiens  désunis, 
p.  154,  162.  Puede  verse,  Colunca  (Alberto,  O.  P.),  La  Conferencia  de  Estocolmo, 
Cieñe.  Tom.  44  (1931)  215-225  ;  389-410.  Es  también  interesante  la  información  del 
mismo  autor  sobre:  La  Conferencia  de  Lausanne.  C.  T.  45  (1932)  5-34  ;  318-337;  ibid.  46 
(1932)  5-23:  ibid.  53  (1935)  201-215  La  Conferencia  de  Lambeth.  C.  T.  47  (1933  )  5-25. 

(8)  Chrétiens  désunis,  p.  175. 
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La  reunión  de  las  Iglesias  sólo  ha  de  exigir  la  identidad  substancial 
de  creencias,  sacramentos  e  instituciones.  En  todo  lo  demás,  deben  per- 
manecer autónomas  sin  que  ninguna  pretenda  imponer  a  las  demás 
sus  peculiaridades  (9). 

La  Iglesia  ortodoxa,  se  considera  la  verdadera  Iglesia.  No  obstante 
acoge  el  movimiento  ecuménico,  porque  cabe  una  Iglesia  ecuménica 
con  una  plenitud  de  verdad  que  supere  los  límites  de  la  confesión  orto- 
doxa (10). 

A  pesar  de  su  diversa  concepción  del  ecumenismo,  todas  estas  con- 
fesiones colaboran  oficialmente  en  el  movimiento  ecuménico  (11).  En 
cambio,  la  Iglesia  Católica  romana  ha  recusado  toda  colaboración  oficial. 
Y  es  que  ella  se  cree  la  verdadera  Iglesia,  poseedora,  por  tanto,  no  sólo 
de  toda  la  verdad,  sino  de  la  unidad  cristiana  que  el  ecumenismo  va 
buscando.  La  plenitud  de  la  verdad  y  de  la  unidad  la  reencontrarán  las 
iglesias  disidentes  volviendo  a  la  comunión  católica  de  que  se  apartaron. 

Luego  no  cabe  una  participación  católica  en  el  movimiento  ecuménico 
disidente.  ¿Cabrá  no  obstante  un  verdadero  ecumenismo  católico? 

Congar  y  todos  los  ecumenistas  católicos  creen  que  puede  y  debe 
existir  (12).  Pero,  ¿cuál  será  su  naturaleza  y  sus  condiciones?  Imposible 
determinarlo  sin  recordar  previamente  el  concepto  católico  de  la  unidad 
y  de  la  catolicidad  de  la  Iglesia,  y,  en  consecuencia,  de  lo  que  repre- 
sentan respecto  de  ella  las  confesiones  disidentes. 

II.   Presupuestos  teológicos 

1.   La  unidad  de  la  Iglesia  y  sm  exigencias. 

La  naturaleza  de  la  unidad  de  la  Iglesia  ha  de  entenderse  en  depen- 
dencia de  la  unidad  de  la  Trinidad  divina,  cuya  vida  se  expansiona 
en  ella;  en  dependencia  de  Cristo,  de  quien  recibe  la  vida  de  la  Trinidad; 
y  en  dependencia  de  los  hombres  de  los  que  está  integrada. 


(9)  Ibld.,  p.  217-225,  177. 

(10)  Ibid.,  p.  176. 

(11)  Al  menos,  colaboraban.  El  Concillo  Inter-ortodoxo  de  Moscú,  1948,  recuso 
la  Invitación  para  participar  en  la  Asamblea  de  Amsterdam,  acusando  al  Movimiento 
Ecuménico  de  implicaciones  y  fines  políticos.  "Ante  estas  consideraciones,  se  ha  tomado 
la  resolución  de  informar  al  Consejo  Ecuménico  que  todas  las  Iglesias  ortodoxas 
locales  (rusa,  georgiana,  rumana,  búlgara,  yugoslava,  albanesa,  checoslovaca,  polaca, 
antloquena,  alejandrina)  miembros  del  Concillo,  se  ven  obligadas  a  recusar  la  par- 
ticipación en  el  Movimiento  Ecuménico  en  el  plan  actual".  Cfr.  Irénikon,  21  (1948) 
431.  Cfr.  ibid.,  p.  417. 

Sobre  la  participación  en  Amsterdam  de  las  otras  Iglesias  ortodoxas,  Cfr.  Florovsky, 
Une  vue  sur  l'Assemblée  d' Amsterdam.  Irénikon,  22  (1949)  5-25. 
(.12)    Cfr.  Chrétiens  désunis,  p.  XIII-XIV. 
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La  Iglesia  vive,  efectivamente,  de  la  comunicación  de  la  vida  de  la 
Trinidad.  Es  la  Comunidad  de  las  almas  que,  por  la  gracia,  la  fe,  la 
esperanza  y  la  caridad,  participan  de  la  vida  trinitaria. 

"En  la  fe,  en  la  caridad,  en  la  gracia  santificante  que  es  su 
principio,  se  nos  comunica  verdaderamente  la  vida  de  Dios.  Es 
verdaderamente  la  vida  que  Dios  vive  en  el  seno  de  la  sociedad 
trinitaria,  que  se  expansiona  en  la  humanidad,  extendiendo  hasta 
nosotros  la  bienaventurada  sociedad  trinitaria  (13).  Por  tanto,  la 
Iglesia  "es  como  una  extensión  o  una  manifestación  de  la  Trinidad, 
el  misterio  de  Dios  en  la  humanidad;  la  Trinidad  y  la  Iglesia 
es  verdaderamente  Dios  que  viene  de  Dios  y  vuelve  a  Dios  lle- 
vando consigo  en  sí,  su  criatura  humana"  (14).  "Una  sociedad 
de  las  personas  humanas  con  las  Personas  divinas"  (15). 

Con  la  vida  divina  participa  la  Iglesia  su  unidad. 

"La  unidad  de  la  Iglesia  es  una  comunicación  y  una  exten- 
sión de  la  unidad  misma  de  Dios"  (16).  "La  unidad  de  la  Santa 
Trinidad,  que  es  la  unidad  perfecta  de  muchos,  es  el  modelo  y  el 
principio  de  la  unidad  de  la  Iglesia"  (17).  "Con  toda  verdad,  la 
Iglesia  es  una  como  Dios  es  uno.  Porque  su  unidad  procede  de  la 
unidad  de  Dios  y  aduna,  en  Dios  y  con  Dios,  una  familia  divina 
de  hombres"  (18). 

Más  aún,  y  por  lo  mismo,  la  Iglesia  no  es  sólo  una,  sino  única,  como 
Dios  no  es  sólo  uno,  sino  único  (19) . 

Ecclesia  in  Christo.  La  vida  de  la  Trinidad  no  se  comunica  a  los  hom- 
bres sino  por  Cristo  y  en  Cristo,  Dios  y  hombre  verdadero,  único  me- 
diador entre  Dios  y  los  hombres. 

"No  nos  allegamos  a  Dios  sino  en  Cristo,  no  somos  hijos  de 
Dios,  sino  en  Cristo,  ni  heredamos,  sino  en  Cristo,  ni  somos  benefi- 
ciarios de  la  Alianza,  sino  en  Cristo,  ni  somos  configurados  a  la 
vida  trinitaria,  sino  en  Cristo"  (20). 

Y  esto,  como  enseña  San  Pablo,  por  comunicación  y  comunidad  de 
vida  con  El,  pues  somos  recreados,  hechos  hombres  nuevos  en  Cristo. 


(13)  Ibid.,  p.  67. 

(14)  Ibid.,  p.  68. 

(15)  Ibid.,  p.  71. 

(16)  Ibid.,  p.  59. 

(17)  Ibid.,  p.  71. 
<18)  Ibid.,  p.  78. 

(19)  Ibid.,  p.  72. 

(20)  Ibid.,  p.  74. 
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Entre  El  y  nosotros  se  constituye  un  organismo  vital  del  que  El  es  la 
cabeza  o  principio  vital  y  nosotros  somos  los  miembros  o  partes  vivifi- 
cadas. Somos  el  Cuerpo  de  Cristo. 

"El  es  el  espíritu  vivificante  de  este  cuerpo;  nosotros,  colecti- 
vamente, somos  la  manifestación  de  este  espíritu  vivificante  en  una 
realidad  orgánica  visible:  la  Iglesia  es  la  realidad  visible  del 
Señor,  su  soma,  una  "cristofanía".  Ella  es  su  cuerpo,  su  carne 
que  El  anima;  el  cuerpo  que  le  pertenece  y  que  El  fecunda:  su 
esposa"  (21). 

Esta  incorporación  a  Cristo  es  sacramental,  es  decir,  mediante  las 
realidades  y  signos  sensibles  y  sociales,  en  que  se  expresa  nuestra  fe 
en  el  Salvador,  y  por  la  eficacia  que  El  les  comunica  nos  ponen  en  con- 
tacto con  la  obra  redentora  y  nos  aplican  su  divinizadora  virtud. 

"No  son  otra  cosa  que  el  medio  por  el  que  se  realiza  la  unidad, 
más  aún  la  unicidad  de  la  mediación  de  Cristo"  (22).  "No  se 
puede  negar  que  para  San  Pablo  y  San  Juan,  la  unidad  de  la 
Iglesia,  Cuerpo  de  Cristo,  está  constituida  a  la  vez  por  la  unidad  de 
la  fe  y  de  la  caridad,  y  por  la  eficacidad  del  gesto  sacramental :  por- 
que hemos  sido  bautizados  en  Cristo,  formamos  el  Cuerpo  do 
Cristo;  porque  hay  un  solo  pan  eucarístico,  formamos  un  solo 
Cuerpo,  no  obstante  ser  muchos"  (23). 

En  resumen :  la  Iglesia  es  la  familia  de  Dios  constituida  por  la  co- 
municación a  los  hombres  en  Cristo  de  la  vida  Trinitaria,  mediante  los 
sacramentos  que  nos  incorporan  a  El  y  nos  integran  en  la  unidad  de  su 
cuerpo  místico  (24). 

Naturaleza  y  unidad  social  de  la  Iglesia.  Siendo  la  Iglesia  una  fami- 
lia divina  y  cristiana  de  hombres,  su  vida  está  regida  por  las  exigencias 
de  su  condición  divina  y  de  su  condición  humana.  Por  su  condición 
divina,  tiende  a  la  connaturalización  con  Dios.  En  su  estado  perfecto 
al  que  propende  vitalmente,  viviremos  la  vida  trinitaria  al  modo  de  Dios, 
por  comunicación  directa,  sin  intermediaciones  humanas.  Pero  mientras 
somos  peregrinos  de  Dios,  nuestro  perfeccionamiento  divino  está  condi- 
cionado por  la  sociabilidad  natural  humana. 

"Por  lo  cual,  si  es  cierto  que  la  sociedad  de  la  Trinidad  se 
prepara  y  comienza  aquí  abajo  en  la  humanidad,  no  según  su 
modo  de  realización  propio  y  connatural — que  es  la  gloria — ,  sino 


021)  Ibid.,  p.  75. 

(22)  Ibid.,  p.  76. 

(23)  Ibid..  p.  77. 

(24)  Ibid.,  Ibid. 
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según  el  modo  de  ser  homogéneo  y  connatural  a  esta  humanidad, 
nos  será  preciso  atenernos  a  una  Iglesia  de  forma  societaria, 
encarnada  en  las  realidades  sensibles:  docente,  gobernante,  activa 
y  militante"  (25). 

La  ley  de  la  Encarnación  regirá  toda  la  obra  de  divinización 
del  hombre.  Dios  se  nos  dará  humanamente  hasta  que  le  poseamos 
del  todo  (26). 

Los  incorporados  deben  formar,  pues,  un  pueblo,  un  solo  pueblo, 
con  unidad  visible,  sensible  y  social. 

"La  Iglesia  es  el  Cuerpo  de  Cristo,  su  gloria,  su  visibilidad 
humana  y  colectiva...  Habrá  "iglesias",  pero  éstas  solamente  lo 
son  en  la  Iglesia.  En  esta  no  se  concibe  división,  pues  constituye 
la  visibilidad  misma  del  Señor,  la  forma  humana  de  su  Cuerpo, 
y  debe  ser  una  y  única  como  el  Señor  es  uno  y  único,  como  son 
únicos  el  bautismo  que  a  El  nos  incorpora,  la  fe  y  el  Espíritu 
que  recibimos  para  vivir  en  El,  la  esperanza  que  en  El  se  nos 
ofrece"  (27). 

La  Iglesia  es  esencialmente  apostólica  y  jerárquica.  Así  lo  exige  la 
predicación  de  la  fe,  la  administración  de  los  sacramentos,  el  gobierno 
de  la  sociedad  cristiana.  No  hay  vida,  cristiana  sino  apostólica  y  ecle- 
siástica (28).  "Si  la  forma  interior  de  la  Iglesia  considerada  como  socie- 
dad con  Dios  está  fundada  en  la  fe,  paralelamente  y  por  el  mismo  título 
está  fundada  en  el  magisterio  apostólico"  (29) . 

En  resumen : 

"La  unidad  de  la  Iglesia  una,  santa,  católica  y  apostólica,  es 
de  una  reahdad  muy  especial  hecha  de  hombres  unidos  por  una 
vida  sobrenatural  procedente  de  Dios  y  de  Cristo,  en  una  forma 
de  vida  societaria  por  la  que  es  procurada  y  promovida  esta  misma 
vida  sobrenatural. 

"En  su  ser  terrestre,  la  Iglesia  es  como  un  gran,  sacramento 
donde  todo  significa  sensiblemente  y  procura  una  unidad  interior 
de  gracia.  Mas  este  ser  terrestre  sólo  existe  por  su  substancia 
celeste,  como  esta  sólo  existe  en  su  incorporación  humana. 

"No  hay  dos  Iglesias,  y  jamás  la  antigüedad  cristiana  conoció 
dos  Iglesias.  Pero  la  única  Iglesia,  que  es  el  Cuerpo  de  Jesucristo, 
es  a  la  vez  celeste  y  humana,  substancialmente  divina,  pero  en  los 
hombres  y  por  medio  de  forma  humana;  ella  es  juntamente  derecho 
y  amor,  sociedad  y  comunidad  de  vida ;  ella  es  a  la  vez  y  sin  sepa- 


(25)  Ibid.,  p.  83. 

(26)  Ibid.,  p.  86. 

(27)  Ibid.,  p.  88-89. 

(28)  Ibid.,  p.  90. 

(29)  Ibid..  ibid. 
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ración  Soaetas  fidei  et  Spiñtus  Saneti  m  cordibus,  y  Societas 
externarum  rerwm  et  ntuum;  una  unidad  a  la  vez  encarnada  y 
pneumática.  De  ella  se  dice  con  igual  verdad,  ubi  Christus  ibi 
Ecelesia  y,  Ubi  Petrus  ibi  Ecclesia,  pues  la  comunidad  interior  de 
la  vida,  se  realiza  por  medios  humanos,  un  ministerio  apostólico, 
que  tiene  en  Pedro  su  criterio  visible  de  unidad"  (30). 

Consecuencia.  "No  teniendo  otra  razón  de  ser  la  Iglesia-Socie- 
dad que  encarnar,  expresar  y  servir  la  unidad  interior  procedente 
de  la  Santísima  Trinidad,  sigúese  que  la  Iglesia-Sociedad  es  única, 
como  es  única  la  vida  trinitaria  y  su  comunicación  a  la  humanidad. 
Hacer  depender  la  forma  exterior  de  la  unidad  de  la  Iglesia,  no 
de  la  unidad  interior  de  vida  que  debe  encarnar,  expresar  y  servir, 
sino  de  una  realidad  nacional  o  étnica,  es  dividir  a  Cristo"  (31). 

2.    La  Catolicidad  de  la  Iglesia  y  sus  exigencias. 

La  catolicidad  de  la  Iglesia  debe  entenderse  en  relación  con  su  uni- 
dad, puesto  que  es  la  ley  que  rige  la  interdependencia  entre  la  diversi- 
dad, la  multiplicidad  y  la  unidad  (32). 

Es,  efectivamente,  la  catolicidad  de  la  Iglesia,  la  capacidad  univer- 
sal de  sus  principios  de  unidad  (33) . 

"La  catolicidad  de  la  Iglesia,  así  entendida,  es  esencialmente 
trinitaria  y  cristológica.  Ella  expresa  la  relación  que  hay  entre 
la  unidad  de  Dios  y  la  multiplicidad  de  la  criatura,  relación  que  se 
establece  en  Cristo  y  en  su  Cuerpo  qne  es  la  Iglesia;  ella  responde 
a  la  ley  de  recapitulación  de  todas  las  cosas  en  Cristo,  y  princi- 
palmente a  la  asunción  en  su  Cuerpo  Místico  de  toda  la  huma- 
nidad" (34). 

"La  catolicidad  de  su  Jefe  es  el  principio  de  la  catolicidad 
de  la  Iglesia...  La  Iglesia  no  puede  no  ser  católica,  si  su  unidad 
le  viene  de  Cristo  y  por  Cristo  del  Padre.  Porque  estos  principios 
de  unidad  le  son  dados  precisamente  por  Dios  para  devolver  a 
la  unidad  de  Dios  toda  la  materia  humana  diversa  que  es  hechura 
suya...  La  catolicidad  de  la  Iglesia  esencialmente  es  esto:  la  capa- 
cidad que  poseen  sus  principios  de  unidad  de  alcanzar,  de  transfi- 
gurar, de  salvar,  de  volver  a  la  unidad,  cuanto  hay  de  humanidad 
en  el  mundo,  cuanto  puede  recibir  en  el  mundo  una  animación 
humana,  la  impronta  y  el  movimiento  de  esta  criatura  única  entre 


v30)  Ibld.,  p.  108-9. 

<31)  Ibid.,  p.  109. 

(32)  Ibid.,  p.  115. 

(33)  Ibid.,  p.  121,  180. 

(34)  Ibid.,  p.  117. 
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todas  que  hecha  a  imagen  de  Dios,  es  rehecha  a  imagen  de 
Cristo"  (35). 

Importa,  pues,  la  catolicidad  una  relación  de  lo  diverso  a  la  unidad 
y  de  la  unidad  a  lo  diverso  (36).  Por  consiguiente: 

1.  °  La  catolicidad  presupone  la  estricta  unidad  espiritual  y  social 
de  la  Iglesia.  "Porque  su  realidad  espiritual  está  encarnada;  porque 
no  hay  en  ella  aquí  abajo  "comunidad"  que  no  sea  sociedad,  "fe"  que  no 
sea  dogma,  incorporación  a  Cristo,  que  no  sea  sacramental,  vida  según 
la  caridad  que  no  sea  también  según  un  derecho  y  un  orden.  Todos 
los  principios  de  unidad  de  la  Iglesia,  de  los  que  la  catolicidad  es  la 
universalidad  dinámica,  tienen  una  forma  exterior,  figura  e  instrumento 
de  la  unidad  interior:  la  catolicidad  es  apostólica,  societaria  y  jerár- 
quica, como  la  unidad  (37) . 

Advierte  muy  bien  Congar,  la  contraposición  de  la  catolicidad  al 
ecumenismo  disidente.  La  catolicidad  es  la  multiplicidad  en  lo  uno,  en 
la  unidad  preexistente.  El  ecumenismo  busca  cierta  unidad  para  la 
preexistente  multiplicidad  (38) . 

2.  °  La  catolicidad  de  la  Iglesia  exige  su  adaptación  a  toda  la  diversi- 
dad de  la  materia  humana,  que  ella  debe  incorporarse,  para  incorporarla 
a  Cristo  en  la  unidad  (39) . 

Por  su  condición  y  lógica  divina,  la  Iglesia  verifica  la  comunicación 
de  la  vida  por  asunción  en  la  unidad ;  por  su  condición  y  lógica  humana 
la  Iglesia  comunica  la  vida  a  la  división  y  dispersión  humana  (40) . 

Por  esta  ley  de  comunicación  de  la  vida  divina  a  la  humanidad 
dispersa,  la  Iglesia  debe  adaptarse  en  su  organización  a  la  diferenciación 
humana.  Sólo  así  podrá  incorporarse  toda  carne  viviente  de  humanidad 
a  la  unidad  del  cuerpo  místico  (41) . 

La  catolicidad  exige,  pues,  de  la  Iglesia  la  cristianización,  y,  para 
ello,  el  respeto  de  todas  las  diversidades  y  particularidades  humanas. 


(35)  Ibid.,  p.  121,  122. 

(36)  Ibid.,  p.  123. 

(37)  Ibid.,  p.  124-5. 

(38)  Ibid.,  p.  125-6. 
(.39)    Ibid.,  p.  126. 
<40)  Ibid. 

(41)  "Porque  es  preciso  que  iodo  carne  vea  la  salud  de  Dios;  que  el  Evangelio 
sea  anunciado  a  toda  criatura,  que  donde  quiera  se  halle  realizado  e  introducido  un 
valor  de  humanidad,  haya  un  acceso  de  Cristo :  para  que  todo  cuanto  hay  de  huma- 
nidad dispersa  por  el  mundo,  que  lleve  y  refleje  la  imagen  de  Dios,  sea  salvado  por 
Cristo,  "recapitulado"  en  él,  asumido  por  él  en  este  nuevo  orden  de  las  cosas  del 
que  él  es  principio  y  que  constituye  su  pleroma:  para  que  a  todas  las  miradas,  sean 
todos  llenos  en  él,  complementados  en  él,  consumados  en  su  unidad:  para  que  en 
él  todas  las  cosas  rindan  gloria  al  Padre,  la  gloria  integral  de  su  criatura,  en  toda  su 
riqueza  y  variedad,  una  gloria  venida  con  verdad,  "ex  omni  tribu  et  populo  et 
natione".  (Apoc.  VII,  9).  Chrét.  dés.,  p.  130. 
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Ella  debe  rendir  a  Cristo  todas  las  naciones  sin  identificarse  con  nin- 
guna, sin  hacer  de  ninguna  de  ellas  el  común  denominador  de  las 
demás  (42). 

Este  respeto  a  la  diversidad  de  pueblos,  culturas,  temperamentos 
nacionales,  etc.,  debe  extenderse,  advierte  Congar,  "a  las  diversas  expe- 
riencias religiosas,  a  las  diversas  maneras  de  acercarse  a  Dios  y  de  cons- 
truir intelectualmente,  culturalmente,  sociológicamente  el  mismo  objeto 
religioso"  (43). 

Dentro  de  la  unidad  de  la  verdad  y  de  la  vida  cristiana,  cabe  una 
variedad  inagotable  de  experiencias  y  hasta  de  sistemas  espirituales  y 
teológicos  (44). 

Estas  diferencias  que  la  Iglesia  debe  respetar,  deben  respetar  a  su 
vez  las  exigencias  imprescriptibles  de  la  unidad,  superando  sus  parti- 
cularismos en  aras  del  espíritu  común  de  la.  cristiandad  (45). 

Conclusión.  "La  catolicidad  es  la  capacidad  universal  de  su  unidad. 
Es  el  pleroma  de  Cristo,  su  expansión  y  su  complementación  en  la 
humanidad;  la  llegada  de  su  salud  y  como  su  encarnación  mística  en 
toda  carne  viviente  de  humanidad.  Es  para  cada  hombre  particular  y 
para  la  humanidad  entera,  ayuntamiento,  complementación,  y  plenitud 
en  la  unidad.  Es  nuestra  Paz  en  Cristo"  (46). 

8.    Los  cristianos  y  las  cristiandades  disidentes  ante  la  única  Iglesia. 

Si  la  Iglesia  de  Cristo  es  necesariamente  una  sola,  ¿qué  son  los 
cristianos  disidentes  y  sus  "iglesias"  respecto  de  esta  única  Iglesia? 
Punto  importante  en  el  problema  ecuménico,  pues  el  concepto  de  la 
reunión  que  se  busca,  depende  del  concepto  que  se  tenga  de  los  sepa- 
rados. 

A.  En  cuanto  a  los  cristianos  disidentes,  válidamente  bautizados, 
están  verdaderamente  incorporados  a  Cristo  y  verdaderamente  incor- 
porados a  su  Iglesia :  a  la  verdadera  Iglesia,  que  es  su  Cuerpo,  el  único 
Cuerpo  místico  de  Cristo  (47) . 

Esta  incorporación  es  más  o  menos  completa,  según  ellos  participan 
más  o  menos  de  los  principios  constitutivos  de  la  Iglesia  y  de  su 
unidad  (48). 

(42)  Chrétiens  desunís,  p.  139. 

(43)  Ibid. 

(44)  Ibld..  p.  140-1. 

(45)  Ibid.,  p.  143. 

(46)  Ibid. 

(47)  Ibid..  p.  278,  287,  294. 

(48)  Según  el  P.  Congar  no  es  exacto  pensar  que  pertenecen  al  alma  y  no  al 
cuerpo  de  la  Iglesia,  pues  ambos  son  coextensivos  (p.  281).  No  se  da  el  alma  sin  el 
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Aunque  participen  de  muchos,  se  hallan  fuera  de  la  plenitud  y  siem- 
pre están  necesitados  de  los  que  les  faltan.  La  parcialidad  de  su  verdad 
y  de  su  vida  postula  la  totalidad  que  les  corresponde  y  que  sólo  pueden 
hallar  en  la  plena  incorporación  a  la  única  verdadera  Iglesia  de  Cristo. 

"De  todos  modos  la  Iglesia  ¡rosee  miembros  que  le  parecen 
extraños;  le  pertenecen  invisiblemente,  le  pertenecen  incompleta- 
mente, pero  le  pertenecen  realmente.  Están  en  ella  por  lo  mismo 
que  están  en  Cristo,  porque  lo  que  les  une  a  Cristo  es  una  fibra  de 
su  Cuerpo  Místico,  un  elemento  constitutivo  de  su  Iglesia.  Que  un 
tal  elemento  exista  en  cierto  modo  fuera  de  la  Iglesia,  es  una 
situación  anormal  y  violenta,  y  reclama  por  su  naturaleza  su  in- 
tegración completa  en  el  único  Cuerpo  de  Cristo,  a  la  vez  invisible 
y  visible,  que  es  la  Iglesia  católica;  mas  si  en  razón  de  una  buena 
fe,  que  es  la  condición  decisiva,  ese  elemento  conserva  lo  esencial 
de  su  eficaeidad,  produce  en  esta  alma  su  efecto  de  incorporación 
en  la  comunión  del  pueblo  de  la  Nueva  Alianza;  produce  efectiva- 
mente una  incorporación  espiritual  (voto)  a  la  Iglesia,  y  tiende 
con  todo  su  peso  hacia  una  incorporación  total  y  sensible  (re)  al 
cuerpo  eclesiástico  católico"  (49). 

En  este  retorno  a  la  casa  paterna  el  converso  encuentra  la  plenitud 
de  los  bienes  familiares  de  que  sólo  disfrutan  los  que  viven  en  total 
comunión  con  la  Santa  Madre  Iglesia  Católica  (50). 

B.  Las  cristiandades  o  iglesias  separadas.  Si  los  cristianos  separados, 
pueden  ser  verdaderos  cristianos,  ¿puede  decirse  algo  semejante  de 
las  corporaciones  eclesiásticas  a  que  pertenecen?  ¿Pueden  las  iglesias 
ser  consideradas  como  tales? 

En  esta  suposición  se  desenvuelve  el  movimiento  ecuménico  disidente, 
como  ya  dijimos.  Para  él,  ninguna  iglesia  es  la  Iglesia ;  pero  hay  muchas 
iglesias  al  menos  parcialmente  verdaderas  (51),  que  se  trata  de  reunir 
sin  absorción  por  ninguna  de  ellas. 

Sin  embargo,  es  preciso  reconocer  que  el  caso  de  las  cristiandades, 
no  es  el  mismo  de  los  cristianos  separados.  Estos  pueden,  sin  saberlo,  ser 
miembros  de  la  Iglesia  católica,  por  cuanto  siendo  miembros  de  Cristo 
lo  son  de  la  única  Iglesia  que  es  su  Cuerpo  y  que  tiene  condición  de 


cuerpo  ni  el  cuerpo  sin  el  alma.  Pertenecen,  pues,  a  la  Iglesia  entera,  a  su  ser 
espiritual  y  corporal,  aunque  en  esta  pertenencia  hay  grados,  según  se  participe  más  o 
menos  de  sus  principios  de  vida  y  de  unidad.  Cfr.  p.  287,  ss. 

(49)  Chrétiens  déswnis,  p.  292. 

(50)  Ibid.,  p.  297,  287-289. 

(51)  El  Comité  Central  del  Consejo  Ecuménico  de  las  Iglesias,  reunido  en  Toronto 
en  julio  de  1950,  estableció  en  su  5.°  punto:  "Las  Iglesias  miembros  del  Consejo 
Ecuménico  reconocen  en  las  otras  Iglesias  elementos  de  verdadera  Iglesia".  Cfr. 
Irénikon,  24  (1951)  p.  43.  Cfr.  Ibid.  D.  C.  Lialine,  Nouvelles  precisions  sur  le  Con- 
seil  oecwmetíique  des  Églises.  págs.  37-54. 
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todo  viviente.  Pero  las  iglesias  apartadas  ni  son  miembros  de  ese  todo 
ni  lo  presuponen  (52). 

¿  Qué  son  pues  ?  Habrá  que  juzgarlo  por  su  contenido.  Y  puesto  que 
todas  conservan  algunos  de  los  principios  constitutivos  de  la  Iglesia, 
son  en  realidad  elementos  de  Iglesia.  "Son  elementos  de  Iglesia,  dice  el 
P.  Congar,  en  la  medida  en  que  han  conservado  más  o  menos,  en  lo 
que  constituye  su  realidad  sociológica  como  cuerpos  religiosos,  de  los 
elementos  o  principios  constitutivos  de  la  Iglesia  una.  Estos  principios 
son  las  realidades  por  los  que  Dios  se  recluta  en  la  humanidad  e  incor- 
pora a  su  Cristo,  un  pueblo  que  El  ha  destinado  a  recibir  su  heren- 
cia" (53). 

De  las  cristiandades  disidentes  "ninguna  tiene  ya  la  realidad 
final  por  la  qne  la  Iglesia  acaba  de  constituirse  en  la  unidad; 
ninguna  puede  hacer  de  la  parte  de  humanidad  que  reúne  en  un 
cuerpo  religioso,  pura  y  simplemente  la  Iglesia  de  Jesucristo. 
Siempre  faltará  algo.  Pero  puede  faltar  más  o  menos..."  (54). 

Según  esto,  hay  gran  diferencia  entre  las  Comunidades  protestantes 
y  las  Cristiandades  orientales.  Las  primeras  han  conservado  muy  poco 
de  los  principios  constitutivos  de  la  Iglesia.  Poseen,  y  no  todas,  la 
realidad  fundamental  del  bautismo,  y,  por  tanto,  el  matrimonio,  apenas 
nada  de  magisterio,  una  dogmática  parcial  y  desviada,  y  una  tradición 
espiritual  empobrecida. 

En  cambio,  las  cristiandades  orientales,  casi  lo  poseen  todo,  fuera 
del  último  sello  de  la  unidad.  Por  lo  cual,  escribe  Congar,  "si  las  cris- 
tiandades disidentes  no  son  nunca  más  que  elementos  de  Iglesia,  las 
cristiandades  ortodoxas  poseen  una  verdadera,  bien  que  incompleta, 
realidad  eclesiástica  y,  en  cierto  sentido,  pueden  ser  llamadas  "Igle- 
sias" (55). 

En  menor  grado  y  con  bastantes  salvedades,  cabría  aplicar  también 
este  criterio  a  la  iglesia  anglicana  (56). 

Esta  diferencia  repercute  en  el  intento  ecuménico.  Mientras  para 
los  protestantes  se  trataría  casi  únicamente  de  unión  a  la  Iglesia,  para 
las  cristiandades  orientales  no  sería  falso  hablar,  con  tal  de  explicarse, 
de  reunión  de  las  Iglesias.  Por  lo  demás  sería  más  justo  hablar  de  inte- 
gración de  iglesias  particulares  imperfectas  en  la  Iglesia  (57). 


(52)  Chrétiens  désunis,  p.  301. 

(53)  Ibld.  p.  302. 

(54)  Ibid. 

(55)  Ibid.,  p.  305.  Cfr.  Congar,  "Confession" ,  "Église"  et  "Communion" .  Irénikon, 
23  (1950)  3-36. 

(56)  Chrétiens  désunis,  p.  306. 

(57)  Ibld.,  p.  307. 
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C.  Contenido  de  las  disidencias.  Con  las  precisiones  anteriores  so- 
bre las  iglesias  separadas,  nos  acercamos  a  la  inteligencia  de  lo  que  en 
el  pensamiento  de  nuestros  ecumenistas,  y  particularmente  del  P.  Con- 
gar,  puede  y  debe  ser  un  ecumenismo  católico.  Pero  el  solo  enjuicia- 
miento teológico  de  lo  que  son  como  entidades  eclesiásticas  frente  a  la 
única  verdadera  Iglesia,  no  nos  da  la  comprensión  de  su  peculiar 
contenido,  de  que  no  se  debe  prescindir  en  la  empresa  ecuménica. 

1.°  Revisión  histórica.  Para  esta  justa  valoración  de  las  diversas 
cristiandades,  nuestros  ecumenistas  creen  imprescindible  una  revisión, 
que  ellos  estiman  obligada,  de  la  historia  de  las  disidencias,  y  especial- 
mente de  la  Reforma  Protestante. 

Las  causas  originantes  son  múltiples:  políticas,  étnicas,  cultura- 
les, etc.  Pero,  a  juicio  de  nuestros  autores,  de  acuerdo  en  esto  con  los 
historiadores  protestantes,  la  causa  principal  y  decisiva  fué  el  intento 
sincero  y  vehemente  de  renovación  religiosa  que  la  situación  de  la 
Iglesia  hacía  de  todo  punto  necesaria,  aunque  no  en  las  condiciones 
decididas  por  los  reformadores.  Para  Congar,  la  interpretación  polé- 
mica, teológica,  meramente  histórica,  falsea  el  sentido  de  la  Reforma. 
El  único  prisma  para  su  interpretación  y  comprensión  exacta,  es  el 
prisma  religioso  (58).  Lutero,  dice  Congar  con  Lort  y  Hessen,  debe 
ser  considerado  como  un  homo  religiosus.  Esto  no  niega  nada  de  lo 
demás.  Pero  es  la  clave  para  entender  su  obra.  Esta,  afirman,  sólo  es 
comprensible  "a  la  luz  de  la  intención  religiosa  que  fué  la  de  Lutero, 
y  en  cuya  inteligencia  no  se  entra  si  no  se  comprende  el  problema  reli- 
gioso, espiritual,  que  este  vivió  hasta  la  angustia  y  hasta  la  desespera- 
ción durante  sus  años  monásticos  (59) . 

El  éxito  de  los  reformadores  fué  debido  a  un  estado  de  conciencia 
religiosa  general,  de  la  que  se  constituyeron  en  intérpretes  y  cori- 
feos (60). 


(58)  Luther  vu  par  les  catholiqties.  Rev.  Se.  Ph.  Th.  34  (1950)  507-  517,  p.  512,  15 

(59)  Luther...,  p.  514-15. 

(60)  "Hay  periodos  en  la  vida  de  la  Iglesia,  observa  Conoar,  en  los  que  las  prác- 
ticas exteriores  recubrieron  excesivamente  un  espíritu  evangélico,  que,  no  obstante, 
permaneció  siempre  vivaz.  Tal  fué  sin  duda  alguna  el  que  precedió  a  la  revolución 
protestante.  Numerosos  textos  contemporáneos  testifican  la  gran  avidez  existente 
en  todas  partes  de  una  religión  que  fuese  algo  más  que  prácticas"  (."peregrinaciones, 
culto  de  reliquias  y  de  santos,  indulgencias,  cofradías  de  esto  o  aquello,  múltiples 
modos  de  ligarse  a  una  Orden  Religiosa,  cuestiones  de  ayunos  y  abstinencias,  de 
fiestas  de  guardar,  etc.),  de  una  religión  que  consistiera  en  una  relación  personal 
del  alma  con  Dios.  La  voz  de  Lutero  tuvo  un  éxito  fulminante,  ante  todo  porque 
las  almas  oían  por  fin  los  nombres  de  Evangelio,  gracia,  libertad  cristiana,  es  decir, 
de  Jesucristo.  Aquel  paisano  lorenés  que  pasa  a  la  Reforma  con  los  suyos,  dice 
haber  pasado  "al  Reino  de  Jesucristo".  Un  ejemplo  entre  millares.  Esto  es  lo  que 
representó  al  principio  para  un  gran  número  de  almas,  la  justificación  por  la  fe  sola... 
En  lugar  de  una  Iglesia  política,  de  un  gran  cuerpo  jurídico,  se  encontraban,  por  fin, 
comunidades,  o.  simplemente  se  escuchaba  la  palabra  de  Dios  y  se  cantaban  sus 
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En  la  reforma  anglicana  actúan  también  estas  aspiraciones,  pero 
la  escisión  obedeció  más  bien  a  causas  sociales  y  políticas  conocidas  (61) . 

En  el  origen  del  cisma  oriental,  los  motivos  dogmáticos  fueron  lo 
de  menos,  y  las  rivalidades  e  incomprensiones  de  orden  político-reli- 
gioso lo  de  más.  Con  el  tiempo,  la  contraposición  de  mentalidades  ha 
ido  distanciando  cada  vez  más  ambas  Iglesias  (62). 

2.°  .  Autenticidad  católica  inicial  de  la  ideología  protestante.  Es  este 
un  punto  aseverado  insistentemente  por  nuestros  ecumenistas,  sin  duda 
por  la  trascendencia  que  puede  tener  en  la  ansiada  coincidencia  fun- 
damental. 

En  el  origen  de  las  grandes  secesiones,  dice  el  P.  Congar,  hubo  gene- 
ralmente un  sentimiento  espiritual  auténtico,  y  en  lo  que  tenía  de 
espiritual  y  puro,  auténticamente  católico  (63). 

"El  pensamiento  inspirador  del  luteranismo — la  sola  gratia — es  de 
un  cristianismo  auténtico  y  de  un  inatacable  catolicismo...  Parece  po- 
derse decir  con  verdad  que,  como  actitud  espiritual,  si  verdaderamente 
es  en  este  punto  de  vista,  lo  que  creemos  que  es,  el  luteranismo  es  ver- 
dadero" (64).  Claro,  observa  el  mismo  Congar,  que  si  fuera  sólo  eso, 
no  habría  luteranismo.  "Habría  una  experiencia  religiosa  muy  viva  de 
más,  y,  de  haber  él  permanecido  fiel  a  esa  gracia,  sin  duda  un  santo 
más  en  la  Iglesia  católica,  una  y  santa  (65). 

Algo  parecido  cabe  decir  de  la  actitud  inicial  de  Calvino,  revalori- 
zadora  de  la  soberanía  e  independencia  de  Dios :  soli  Deo  gloria. 


alabanzas.  Al  menos  tal  era  el  Ideal".  Congar,  Vraie  et  fausse  Reforme  datis  l'Église. 
Edlt.  du  Cerf.  París,  1950,  p.  159-60.  Cír.  ibid.,  p.  259,  593-4,  etc. 

Asi,  pues,  "sin  olvidar  el  juego  de  circunstancias  histórica  y  políticas,  de  pa- 
siones y  hasta  de  crímenes,  que  debe  contar  en  la  explicación  completa  de  esta 
increíble  revolución,  no  se  puede  negar  que  el  factor  decisivo  y  primero  se  ha  de 
buscar  en  una  vista  teológica  animada  de  sentimiento  religioso:  la  expresada  en 
Lutero  por  las  palabras:  sola  gratia,  y  en  Calvino:  soli  Deo  gloria".  C.  D.,  p.  50. 
"La  Reforma  fué  en  determinadas  circunstancias...  un  movimiento  esencialmente  reli- 
gioso, una  tentativa  de  renovación  de  la  vida  religiosa  en  sus  fuentes".  (Ib.,  p.  22). 
"Almas  que  buscan  a  Dios:  tales  son  de  seguro,  en  su  intención  primera  Lutero  y 
los  que  le  siguen :  almas  también  a  las  que  pesan  los  cuadros  católicos  de  la  vida 
cristiana,  y  que  creerán  muy  pronto,  después  de  una  tentativa  de  reformar  la  Iglesia 
a  pesar  de  ella,  en  los  puntos  a  la  manera  y  en  el  plazo  de  su  gusto,  poder  hallar 
las  fuentes  de  la  verdadera  religión  sin  la  Iglesia.  De  lo  que  se  trataba  al  principio 
era  de  reencontrar,  más  allá  de  los  conceptos,  el  misterio  inviolable;  más  allá  de 
la  literatura  devota,  un  Evangelio  viviente,  en  su  manantial;  más  allá  de  las  prác- 
ticas devotas  a  veces  desfiguradas  por  la  puja  y  la  farsa  (Indulgencias)  una  religión 
simple,  pura,  viril,  desnuda:  más  allá  de  sacerdotes  de  toda  laya  y  de  prelados  de 
toda  titulación,  un  tú  a  tú  con  Dios  en  el  secreto  de  la  conciencia".  Chrétiens 
désunis,  p.  23. 

(61)    Chrétiens  désunis,  p.  25. 

062)    Ibid.,  p.  45-46. 

(63)  Ibid.,  p.  49. 

(64)  Ibid.,  p.  50.  Cfr.  Luther  vu  par  les  catholiques  (lug.  cit.  n.  58),  p.  516. 

(65)  Chrétiens  désunis,  p.  50. 
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Pero  Latero  y  Calvino  desarrollaron  de  modo  sistemático,  inconexo 
y  unilateral  su  intuición,  y  su  experiencia  primitiva  y  la  verdad  inicial, 
desorbitada  y  excluida  en  su  desarrollo,  terminó  en  herejía  (66). 

La  concepción  eclesiológica  interiorista  de  los  ortodoxos  y  el  senti- 
miento profundo  de  la  unidad  viviente  de  los  fieles  como  miembros  del 
Cuerpo  místico  de  Cristo,  y  por  ende  de  la  Iglesia,  no  los  alejaría  de 
nosotros. 

"Pero  cuando  este  sentimiento  alimentado  de  un  temperamento 
nacional  muy  rico,  pero  peculiar,  conduce  a  un  ideal  de  cristia- 
nismo nacional,  en  el  que  este  temperamento  es  identificado  con  el 
cristianismo  genuino  y  termina  por  desarrollarse  en  uu  sistema 
que  no  es  más  que  la  teoría  de  esta  identificación,  se  nos  viene  a 
decir  que  no  hay  otra  cosa  en  la  Iglesia  que  una  unidad  de  vida 
de  la  que  todos  participan  por  igual,  y  a  desconocer  la  realidad 
societaria  y  jerárquica  del  cuerpo  visible  de  la  Iglesia.  Y  esta  es 
una  eclesiología  falsa  o  al  menos  incompleta"  (67). 

3.°  Distanciavniemúo  progresivo.  Todo  esto  demuestra  que  el  dis- 
tanciamiento  se  agranda  con  su  misma  continuidad.  Una  aspiración  ori- 
ginaria que  pudo  satisfacerse  dentro  de  la  comunión  católica,  ha  llegado 
a  constituir  con  su  desenvolvimiento  aislado  y  unilateral,  un  abismo 
humanamente  infranqueable.  Es  el  caso  del  protestantismo,  con  el  que 
apenas  si  cabe  ya  inteligencia,  pues  ya,  ni  en  la  identidad  de  términos 
queda  coincidencia  alguna  de  sentido  (68).  Por  otra  parte,  la.  perma- 
nencia en  la  desunión,  ha  exacerbado  y  ha  extremado  los  prejuicios  de 
manera  increíble. 

Distanciamiento  católico.  La  Iglesia  católica  ha  proseguido  y  prosi- 
gue su  vida  desligada  de  las  cristiandades  disidentes.  Esta  prosecu- 
ción de  su  vida  ha  operado  en  ella  una  evolución,  ciertamente  homo- 
génea y  legítima,  pero  en  la  que  dichas  cristiandades  no  han  tenido 
parte,  y  que  constituye  para  ellas  un  nuevo  obstáculo  a  la  reunión. 

Obstáculo  tanto  mayor,  cuanto  que  afecta  a  su  realidad  sociológica, 
a  las  formas  exteriores  de  la  piedad  y  a  su  progreso  teológico. 

En  la  vida  social  de  la  Iglesia,  el  primado  romano,  desarrolla  su  ejer- 
cicio efectivo,  estableciendo  un  régimen  cada  vez  más  centralizado  (69). 

La  evolución  de  las  formas  de  piedad,  por  lo  mismo  que  es  tan 
perceptible,  por  su  misma  exterioridad,  choca  especialmente  con  la  in- 
comprensión y  el  prejuicio  de  los  disidentes. 

(66)  Ibid.  y  sigs. 

(67)  Ibid.,  p.  51. 

(68)  Ibid.,  p.  42-3.  También  los  ortodoxos,  sobre  todo  los  eslavófilos,  tienden  a 
discordar  el  sentido  cuando  concordamos  en  los  términos.  Cfr.  Congah,  La  Vie  In- 
tellectuelle,  oct.  1951,  p.  72. 

(69)  Chrétiens  désunis,  p.  32-33. 
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La  Teología,  bajo  la  influencia  casi  exclusiva  de  la  Escolástica,  y 
obligada  por  la  controversia,  adolece  de  unilateralidad  y  desarrolla  el 
aspecto  sistemático  en  oposición  a  las  aspiraciones,  aún  legítimas,  de 
los  no  católicos. 

"Las  herejías  nacen  de  la  exageración  de  verdades  parciales 
convertidas  en  sistema  universal.  Contra  estas  deformaciones  unila- 
terales de  la  verdad,  la  Iglesia  afirma  ciertamente,  no  sólo  la 
verdad  particular  contraria,  sino  la  verdad  total,  superior  a  las 
verdades  o  a  los  errores  parciales;  sin  embargo,  es  imposible  que, 
en  su  enseñanza  del  momento,  no  acentúe  más  el  aspecto  de  las 
cosas  negado  por  la  herejía;  es  imposible,  sobre  todo,  que  sus 
apologistas  no  procuren  restablecer  el  derecho  de  las  verdades 
parciales  desconocidas  y  que  sus  teólogos  no  se  afanen  en  desarro- 
llar la  doctrina  en  toda  su  precisión.  Así  la  herejía  es  a  la  vez 
para  la  teología  ortodoxa  una  ocasión  de  progreso  y  un  pebgro 
de  progreso  unilateral...  Siendo  parcial  el  error,  la  verdad  dogmá- 
tica contraria  corre  el  peligro  de  ser  también  parcial..."  (70). 

De  hecho,  la  reacción  católica  frente  al  protestantismo  ocasionó  un 
endurecimiento  y  una  especialización  de  las  posiciones  católicas  direc- 
tamente contrarias  a  las  posiciones  protestantes  (71).  Por  reacción  con- 
tra el  luteranismo  y  el  calvinismo,  prevalece  en  el  dogma  y  en  la  moral 
católicos  la  concepción  y  la  tendencia  molinista. 

"Contra  el  protestantismo  y  cuanto  él  representa  de  negación  de  los 
elementos  visibles  jerárquicos  humanos,  los  apologetas,  controversistas 
y  teólogos  (también  estos  controversistas)  marcan  bien  fuerte  el  acento 
sobre  estos  elementos  visibles  y  jerárquicos  de  la  Iglesia.  Esto  mismo 
les  condujo  a  considerar  y  a  desarrollar  de  una  manera  muchas  veces 
preponderante  el  aspecto  jurídico-social  de  la  Iglesia.  No  hay,  pues, 
que  admirarse  si  los  teólogos  católicos  convertidos  en  controversistas, 
hablaron  de  la  organización  de  la  Iglesia  visible  mucho  más  que  del 
organismo  del  Cuerpo  místico,  y  si  esta  construcción  de  Ecclesia — em- 
prendida y  proseguida  en  estado  de  sitio  por  constructores  que  empu- 
ñaban a  la  vez  la  espada,  como  los  judíos  del  tiempo  de  Nehemías — resul- 
te una  fortaleza  casi  tanto  como  una  Iglesia"  (72). 

El  esquema  eclesiológico  del  Concilio  Vaticano  era  amplio.  Pero  sus 
definiciones,  limitadas  por  las  circunstancias,  fueron  de  hecho  unila- 
terales (73). 


(70)  Ibid.,  p.  34. 

(71)  Ibld.,  37. 

(72)  Ibid.,  p.  39. 

(73)  Ibid.,  p.  40. 
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Así,  pues,  la  persistencia  en  la  desunión,  y  la  evolución  en  cierto 
sentido  unilateral,  acrecentó  los  agravios  y  los  pretextos  de  la  secesión. 
El  P.  Congar  resume  estos  agravios  o  recriminaciones  contra  la  Iglesia 
en  tres  principales:  juridismo,  imperialismo  y  adición  de  elementos 
humanos  (74).  En  la  práctica  los  tres  se  resumen  en  la  pasión  antvro- 
mana,  en  la  animadversión  apasionada  contra  Roma  y  contra  el  Papa. 

4.°  Posibilidades  de  reconciliación.  Así  las  cosas,  ¿qué  esperanza 
puede  abrigar  el  intento  ecuménico?  El  P.  Congar  fundamenta  la  suya 
en  la  convicción  de  que  hasta  el  luteranismo  y  el  calvinismo  "no  en  lo 
que  tienen  de  desarrollo  dogmático  separado,  sino  en  su  inspiración 
religiosa  primitiva  y  original,  son  verdaderamente  integrables  en  la 
Iglesia..."  (75). 

Cree  también  que  por  encima  de  las  causas  históricas  que  han  hecho 
de  la  división  un  hecho  que  perdura  y  se  nos  impone;  por  encima  de 
las  incomprensiones  acumuladas,  de  los  resentimientos  y  de  los  pre- 
juicios :  "lo  que  detiene  a  nuestros  hermanos  separados  de  venir  a  nos- 
otros y  de  reincorporarse  con  nosotros  en  la  unidad,  es  el  temor  de  que 
sus  valores  religiosos,  lo  que  tienen  en  el  aprecio  más  hondo  de  su  alma, 
aquello  en  que  realizan  su  adhesión  misma  a  Cristo  sea  falseado,  sacri- 
ficado, y  hayan  de  dejarlo,  como  quien  dice  a  la  puerta,  de  la  Iglesia 
en  la  que  les  invitamos  a  reunirse  con  nosotros  en  Dios"  (76). 

"Si  los  cismas  han  subsistido,  si  el  luteranismo,  por  ejemplo, 
tiene  cuatrocientos  años  de  existencia  y  cuenta  cerca  de  cincuenta 
millones  de  fieles;  si  los  otros  cismas  han  durado  igualmente  y  se 
han  extendido  y  han  suscitado  vidas  admirables  consagradas  a 
Dios,  no  lo  deben  a  lo  que  ellos  representan  de  negación  y  de  aban- 
dono, sino  a  lo  que  contienen  de  afirmación  y  de  tendencias  posi- 


(74)  "Juridismo.  Nuestra  Iglesia  seria  concebida  y  construida  a  semejanza  de  un 
estado  de  este  mundo;  no  sería  un  misterio  de  vida  con  el  Padre  por  el  Hijo  en  el 
Espíritu  Santo;  sería  una  organización  dotada  de  una  fuerza  militante  y  de  una  efi- 
ciencia considerables,  pero  semejante  a  las  organizaciones  de  este  mundo  y  regida 
toda  ella  por  relaciones  formulables  en  términos  de  derecho  hasta  nuestras  relaciones 
con  Dios  serían  en  el  catolicismo  relaciones  mercantiles  y  jurídicas  de  debe  y  haber, 
de  mérito  y  satisfacción... 

Imperialismo.  Los  católicos  son  subditos  del  Papa  y  los  prisioneros  de  un  sistema 
de  jerarquía  eclesiástica,  clerical,  donde  las  conciencias  son  esclavizadas,  las  rela- 
ciones de  las  almas  con  Dios  derivadas  y  controladas;  una  religión  por  procuración 
en  beneficio  del  clero,  de  la  que  el  Papa  es  el  autócrata. 

Adición  de  elementos  humanos.  Invención  de  nuevos  dogmas,  adulteración  de  la 
religión  pura  por  prácticas  frecuentemente  supersticiosas,  siempre  insulsas  y  triviales; 
pérdida  del  sentido  de  misterio  y  del  sentimiento  de  la  soberana  libertad  de  Dios; 
una  religión  humanizada,  falsificada,  donde  las  pequeñas  invenciones  del  clero  y 
las  mezquinas  industrias  de  la  mogigatería  han  reemplazado  el  profundo,  viril  y 
simple  sentido  del  Evangelio".  Chrétiens  désunis,  p.  40-41. 

(75)  Chrétiens  désunis,  p.  55. 

(76)  Ibid.,  p.  48. 
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tivas...  Si  les  repugna  entrar  en  la  Iglesia  católica,  es  porque 
están  pegados  a  ciertos  valores  que  estiman  esenciales  al  cristia- 
nismo y  creen  falseados  o  perdidos  en  la  Iglesia  católica..."  (77). 

III.     ECUMENISMO  CATÓLICO 

Ya  estamos  en  condiciones  de  comprender  la  mente  de  nuestros  ecu- 
menistas  sobre  el  movimiento  unionista.  En  él  hay  que  considerar  el 
punto  de  partida,  el  término  de  llegada,  el  movimiento  mismo  de  acceso, 
y  las  normas  directrices  del  apostolado  ecuménico. 

1.    El  punto  de  partida. 

Lo  explica  así  el  P.  Congar : 

"Lo  que  da  consistencia  a  los  grupos  cristianos  fuera  de  la 
Iglesia  católica,  es  la  presencia  en  ellos  de  ciertos  valores  de  los 
que  tienen  un  sentimiento  extremadamente  vivo  y  que,  en  su  subs- 
tancia positiva,  son  en  gran  parte  auténticamente  cristianos  y  ca- 
tólicos. A  veces  la  afirmación  de  estos  valores,  entra  en  el  origen 
mismo  de  la  separación..."  (78). 

Estos  valores,  en  lo  que  tienen  de  positivo,  son  pertenencias  autén- 
ticas de  la  Iglesia  católica,  que  es  la  plenitud  (79). 

"Un  desenvolvimiento  solitario  de  estos  valores,  en  gran  parte 
auténticamente  católicos  en  su  inspiración  positiva  primera,  mez- 
clándose con  otros  elementos  menos  puros,  formando  cuerpo  con 
oposiciones,  exclusivismos,  factores  políticos,  raciales,  étnicos,  se 
convirtió  en  el  principio  real  de  consistencia  de  múltiples  formas 
aberrantes  de  cristianismo..."  (80). 

Así,  pues,  "el  punto  de  particla  del  movimiento  de  reunión,  esto 
es,  la  situación  de  cristiandad  dividida,  es  un  estado  de  cosas, 
donde  hermanos  nuestros  tienen  indebidamente  separados  valores  y 
realidades  que,  destinados  por  naturaleza  a  desarrollarse  en  co- 
munión con  todos  los  otros  valores  o  realidades  en  la  unidad 
de  una  plenitud,  están  en  ellos  aislados  y,  por  ende,  siempre  incom- 
pletos, frecuentemente  desviados  y  mutilados,  precarios  e  imper- 
fectos" (81). 


Ibid.,  p.  49. 

rbid.,  p.  311. 

rbld.,  p.  312. 
Ibid. 

Ibld.,  p.  314. 


V77) 
(78) 
(79) 
(80) 
(81) 

[20] 


LEGITIMIDAD   DEL   ECUMENISMO  CATÓLICO 


291 


2.    El  término  o  punto  de  llegada  del  movimiento  ecaiménico. 

"El  término  a  que  debe  de  conducir  el  movimiento  de  reunión,  es  la 
Unidad  católica,  es  decir,  la  unidad  de  la  plenitud.  Se  trata  de  una 
integración  en  la  Una  Catholim..."  (82).  "El  problema  de  la  reunión 
es  el  de  la  incorporación  de  todos  los  valores  auténticamente  cristianos 
esparcidos  en  el  mundo  a  la.  Catholica  visible.  Problema  de  catolicidad 
tanto  como  de  unidad"  (83). 

¿Se  supone  acaso  que  la  Iglesia  carece  de  catolicidad?  Bien  claro 
quedó  dicho  que  la  unidad  es  condición  esencial  de  su  ser  y  la  catoli- 
cidad la  virtualidad  universal  de  su  unidad.  La  catolicidad  es,  pues, 
coexistente  con  la  Iglesia. 

Pero  una  cosa  es  la  catolicidad,  y  otra  la  actualización  de  la  catoli- 
cidad. Si  la  Iglesia  no  puede  no  ser  católica,  puede  en  la  actualización 
de  su  catolicidad  serlo  más  o  menos,  y  todavía  lo  es  poco  y  tardará  en 
serlo  como  le  corresponde  (84). 

Y  esta  verdad  es  de  gran  importancia  en  el  problema  ecuménico: 

"En  efecto,  lo  que  nuestros  hermanos  separados  han  sustraído 
a  la  Iglesia  y  realizado  sin  nosotros,  falta  a  nuestra  catolicidad 
explícita  y  visible.  Cierto  que  por  una  comunicación  viviente  del 
todo  secreta,  lo  que  hay  de  pufo  y  cristiano  en  los  disidentes 
pertenece  espiritualmente  a  la  Iglesia.  Mas  las  disidencias  se  han 
integrado  en  grupos  espirituales  y  culturales  en  los  que  amplias 
y  vivientes  porciones  de  humanidad  han  encontrado  su  forma  de 
cristianismo  y  se  han  expresado  religiosamente,  fuera  de  la  Iglesia. 
Y,  pues  las  secesiones  religiosas  se  han  hecho  coextensivas  y,  por 
decirlo  así,  idénticas  a  colectividades  étnicas  y  culturales;  puesto 
que  Rusia  es  ortodoxa  y  los  Países  Escandinavos  son  luteranos, 
falta  a  la  Iglesia  una  expresión  eslava,  una  expresión  nórdica  de 
la  gracia  una  y  varia  de  Cristo..."  (85). 

¿Y  qué  decir  de  los  valores  espirituales  y  religiosos  que  motivaron 
las  rupturas,  de  los  que  viven  todavía,  esas  cristiandades? 

En  absoluto,  estos  valores  se  encuentran  en  el  tesoro  de  la  Iglesia, 
y  la  reintegración  de  los  disidentes  no  le  aportaría  nada  nuevo. 

"Pero  los  elementos  que  constituyen  el  tesoro  espiritual  de  la 
Iglesia,  recibe  en  tales  o  cuales  épocas,  en  tales  o  cuales  condiciones, 
en  el  seno  de  tal  pueblo  o  de  tal  cultura,  finalmente,  en  tal  alma 


(82)  Ibid. 

(83)  Ibid.,  p.  56. 

(84)  Ibid.,  p.  315-316. 

(85)  Ibid.,  p.  316. 
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y  en  tales  familias  de  almas,  un  desarrollo  especial,  el  cual,  desde 
el  punto  de  vista  de  sus  capacidades  vivientes,  enriquece  verda- 
deramente a  la  Iglesia  y  la  revela  a  ella  misma..."  (86). 

Las  confesiones  disidentes  con  sus  peculiares  experiencias  cristianas 
contribuirían  también,  según  nuestros  ecumenistas,  a  este  enriqueci- 
miento de  la  Iglesia : 

"En  la  medida  en  que  su  existencia  como  cuerpos  religiosos  se 
basa  en  la  afirmación  de  ciertos  valores  de  los  que  poseen  una 
percepción  particularmente  penetrante,  también  ellos  representan 
familias  espirituales  que  tienen  su  mensaje  propio  y,  en  cierto 
sentido,  su  misión...  Nos  parece  que  del  tesoro  cristiano  cuya 
substancia  viviente  se  encuentra  toda  entera  en  la  Iglesia  católica, 
pero  cuya  explicitación  no  es  sino  progresiva  y  todavía  imperfecta, 
ciertos  elementos,  a  veces  de  gran  precio,  han  hallado  una  sobre- 
valoración  particular  fuera  del  cuerpo  visible  de  la  Iglesia,  en 
una  proliferación  (ilegítima)  de  formas  disidentes  de  cristianis- 
•  mo...  Desde  este  punto  de  vista,  se  puede  decir  que  lo  que  hay  de 
verdadero  en  la  experiencia  luterana  falta  a  la  Iglesia  católica  y 
reclama  por  su  naturaleza  propia  serle  reintegrado.  Lo  que  hay 
de  puro  en  la  piedad  protestante  u  ortodoxa,  o  en  aquella  Pietas 
cmglicana  que  da  al  anglicanismo  su  contenido  real  falta  a  la  Igle- 
sia católica:  no  a  su  substancia,  ciertamente,  que  es  realmente 
católica,  sino  a  su  expresión,  a  la  explicitación,  a  la  encarna- 
ción de  sus  principios  vivientes,  o  al  menos,  a  la  plenitud  de  esta 
expresión  y  de  esta  encarnación..."  (87). 

Aún  hay  que  recordar  que  la  actitud  católica  de  contraposición  a  las 
afirmaciones  de  la  disidencia,  no  ha  favorecido  la  estimación  de  lo  que 
en  ellas  había  de  válido  ni  a  la  expansión  de  la  catolicidad  (88). 

(86)  Ibid.,  p.  317. 

(87)  Ibid.,  p.  318-9.  Cfr.  Concar,  L'appei  oecumenique  et  l'oeuvre  du  Sant-Esprit. 
La  Vie  Splrituelle,  enero  1950,  p.  10-11.  El  programa  de  la  Asociación  católica  alemana 
Una  Scmvcta  fundada  en  1925  y  revlgorizada  después  de  la  última  guerra,  profesa  esta 
misma  Ideología.  Cfr.  Damboriena  (Prudencio,  S.  L),  Roma  el  Ecumenismo.  Razón  y 
Fe,  142  (1950)  p.  91-2. 

(88)  Chrétiens  désunis,  p'.  320.  La  diversa  concepción  del  término  de  reunión,  según 
el  ecumenismo  disidente  y  el  ecumenismo  católico,  puede  resumirse  así : 

1.  Disidentes:  Ninguna  Iglesia  es  la  Iglesia. 

Católicos:  La  Iglesia  Católica  es  pura  y  simplemente  la  Iglesia. 

2.  Disiden  íes:  La  reunión  no  puede  consistir  en  la  absorción  de  una  Iglesia 

de  las  otras. 

Católicos:  La  reunión  ha  de  ser  un  retorno  a  la  Iglesia  Católica,  aunque 
no  propiamente  una  absorción. 

3.  Disidentes:  Hay  valores  Inalienables  en  todas  las  confesiones  cristianas. 
Católicos:  Hay  efectivamente  valores  inalienables  en  todas  las  confesiones 

cristianas  en  cuanto  permanecen  cristianas;  pero  estos  valores  reclaman 
su  reintegración  en  el  único  cuerpo  total  de  la  verdad  total  y  una,  que  es 
la  Iglesia  una  y  católica. 
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3.    El  movimiento  o  camino  de  remnión. 

Conocido  el  punto  de  partida,  y  sobre  todo,  el  término  de  llegada, 
fácil  es  comprender  lo  que  ha  de  ser  el  movimiento,  es  decir :  lo  que  ha 
de  dejar  y  lo  que  ha  de  adquirir. 

Poseen  las  confesiones  disidentes  fracciones  de  verdad  mezcladas 
con  múltiples  errores  y  desligadas  de  la  verdad  total  donde  tienen  su 
propio  valor  y  su  justo  sentido. 

El  movimiento  ecuménico  hacia  la  reunión  requiere,  pues,  la  deja- 
ción de  los  errores  y  la  integración  de  las  verdades  en  la  plenitud  de  la 
verdad.  Oigámoslo  de  labios  del  P.  Congar  en  su  estilo  ecumenista  cien 
por  cien : 

"Se  trataría,  para  nuestros  hermanos  separados,  de  renunciar, 
no  a  los  valores  propios  de  su  cristianismo,  a  su  valor  eslavo,  por 
ejemplo,  sino  a  lo  que  forma  bloque  con  ellos  de  sentimientos 
particularistas  y  sectarios,  de  errores  o  de  limitaciones,  de  insu- 
ficiencias o  de  debilidades. 

"Se  trataría  de  renunciar,  no  a  sus  valores  religiosos  como 
valores  reales  y  positivos,  sino  solamente  como  separados;  de 
renunciar  a  lo  que,  en  su  estado  separado,  tienen  ellos  de  falseado, 
de  torcido,  de  precario;  de  renunciar  a  la  mixtura  de  errores  que 
los  vuelve,  como  tales  inasimilables  al  Cuerpo  de  Cristo"  (89). 

Incomparable  ganancia  esta  renuncia:  "De  tal  renunciamiento 
sería  soberanamente  verdadero  que  el  que  pierde  su  alma  la  encuen- 
tra y  que  el  día  en  que  lo  renuncié  a  todo,  ya  nunca  me  faltó  nada : 
porque  no  se  trata  de  renuncia,  sino  de  complementación.  Ni  los 
protestantes  ni  los  ortodoxos,  que  tienen  ya  tanto,  habrían  de 
renunciar  a  lo  que  tienen  de  evangélico  o  de  cristiano,  sino  de  com- 
pletarlo; se  trataría  de  hacer  perfecta,  explícita  y  visible,  la  per- 
tenencia de  excepción,  secreta  e  imperfecta  en  que  están  respecto 


Disidentes:  Todos  necesitamos  recibir  y  aprender  de  los  otros. 
Católicos:  La  contribución  católica  es  substancial.  Fuera  de  la  Iglesia 
la  verdad  se  halla  de  modo  anormal,  accidental,  parcial,  provisional.  No 
obstante  en  cuanto  al  sentimiento  y  a  la  explicitación  de  ciertos  valores 
cristianos,  y  en  el  orden,  no  del  magisterio,  sino  de  la  mutua  edificación, 
podemos  y  debemos  aprender  los  católicos  de  nuestros  hermanos. 

Disidentes:  La  "Iglesia  reunida"  formará  un  todo  nuevo,  más  rico  que  ninguna 
de  las  colectividades  cristianas   actualmente  existentes. 

Católicos:  Propiamente  hablando  la  Iglesia  "reunida"  no  formará  un  todo 
nuevo,  porque  la  Iglesia,  y  por  tanto,  el  todo,  existe  ya,  y  ni  en  su 
unidad  ni  en  su  catolicidad  puede  mejorar  substancialmente.  Sin  embargo, 
puede  decirse  que  la  Iglesia  "reunida"  formará  un  todo  más  rico  que  nin- 
gún cuerpo  cristiano  actualmente  existente,  incluso  la  Iglesia  católica,  en 
cuanto  poseerá  una  realización  más  explícita  y  efectiva  de  su  catolicidad. 
Cfr.  Congar,  Chrétiens  désumis,  p.  320-1;  Vraié  et  fausse  Reforme  dans 
l'Église,  p.  335. 

Chrétiens  désnnis,  p.  322. 
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de  la  Iglesia.  Y  esto,  no  tanto  por  un  acto  de  sumisión  a  una  auto- 
ridad, como  por  una  entrada  en  la  plenitud  y  la  comunión  de  todos 
los  bienes  de  la  Nueva  Alianza,  en  la  Casa  del  Padre"  (90). 

4.    Normas  de  acción  ecuménica  catóUca. 

Estas  normas  no  pueden  reducirse  a  numero  ni  a  orden,  pues  la 
empresa  ecuménica  es  una  empresa  de  vida  que  ha  de  atenerse  a  las 
exigencias  del  intento  vital  que  se  persigue.  Hay,  no  obstante  algunas 
directrices  que  deben  tenerse  especialmente  en  cuenta  (91). 

1.a  Aproximación  psicológica.  Es  la  necesidad  primordial.  Los  pre- 
juicios y  prevenciones  que  alimentamos  los  unos  contra  los  otros,  hacen 
imposible  todo  contacto  eficaz. 

La  ignorancia  mutua  en  los  fieles,  y  aún  en  los  ministros,  es  enorme. 
En  vez  de  un  conocimiento  de  causa,  juicios  recibidos  y  evidencias  irre- 
flexivas que  deben  ser  analizadas  y  rechazadas. 

Es,  pues,  necesario  un  mutuo  conocimiento  exacto,  que  llegue  a  la 
comprensión  y  a  la  simpatía.  Y  sobre  todo,  a  la  caridad,  que  no  busca 
el  triunfo  sobre  el  hermano  sino  su  triunfo  sobre  el  error  en  la  pleni- 
tud de  la  verdad  (92).  Y  esta  caridad  ha  de  ser  verdadera  lealtad:  la 
verdad  entera  y  sencilla  de  lo  que  somos. 

"Ninguna  habilidad  es  tan  eficaz  como  la  apacible  y  simple 
proposición  de  la  verdad;  las  cosas  puestas  en  su  verdadero  lugar, 
en  su  verdadera  luz,  se  desprenden  de  los  problemas  irritantes  que 
conllevan,  difunden  por  sí  mismas  una  eficacidad  de  evidencia 
y  de  atracción,  pues,  todo  espíritu,  en  su  fondo,  es  amigo  de  la 
verdad"  (93). 

(90)  Ibid.,  p.  322-3.  "O  mes  f reres  séparés,  ce  n'est  pas  pour  trlompher  de  vous 
que  nous  vous  appelons  a  nous;  c'est  pour  entrer  ensamble  dans  la  plenltude  de  la 
communlon,  en  notre  Christ.  Ce  n'est  pas  pour  vous  enlever  quol  que  ce  soit  de  vous 
pauvres  trésors  que  nous  déslrons  pour  vous  une  autre  adhesión;  c'est  pour  que  nous 
vlvlons  ensemble  de  tous  les  trésors  de  Notre  Pére.  Nous  ne  désirons  de  ees  Evanglles 
que  vous  avez  regus  flllalement  de  nos  péres  communs,  vous  volr  abandonner  quoi 
que  ce  solt  mals  connaltre  la  plenltude,  oú  toutes  les  partles  s'acomplissent  dans 
l'unité.  Nous  ne  désirons  absolument  pas  avolr  raison  contre  vous,  mals  que  vous 
ayez  raison  avec  nous,  que  nous  ayons  raison  ensemble,  que  nous  réallsons  ensemble, 
au  coude  á  coude,  les  uns  aux  autres  appuyés  et  nécessalres,  la  catholiclté  de  tout  ce 
qui  est  du  Christ.  Nous  ne  vous  demandons  de  rien  sacrifler  de  ce  qui,  deja,  en  vous 
est  de  lui,  mais  de  renoncer  á  ce  qui  est  partiel  pour  trouver  le  tout,  pour  que  nous 
posedions  ensemble  la  plenltude  de  son  héritage.  Nous  voulons  qu'avec  nous,  vous 
communiiez  á  toute  la  catholiclté  du  monde  reconcilié  á  Dieu  dans  la  sang  de  notre 
Selgneur:  Commwniojre  Orbi  terrarum..."  Clbld.,  p.  324). 

(91)  El  pensamiento  del  P.  Conoab  ha  sido  compartido  también  generalmente  por 
nuestros  ecumenlstas  en  la  práctica  de  la  acción  ecuménica.  Conoar  a  su  vez  es 
reflejo  de  una  mentalidad  ya  generalizada.  Cfr.  Beauduin  (Dom  Lambert).  he  tra- 
vail  pour  l'union.  Irénikon,  2  (1927)  5-10. 

(92)  Chrétiens  désunis,  p.  326-29. 

(93)  Ibid..  p.  329. 
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Todo  esto  se  resume  en  esta  fórmula :  proceder  con  alma  evangélica, 
fraternal,  amigable.  Seres  de  comunión,  no  hombres  de  sistema  (94). 

2.  a  Retorno  a  las  Fuentes  y  a  la  vida  profunda.  Lo  superficial  y  lo 
exterior  desune;  lo  hondo  y  lo  íntimo  reconcilia.  El  reencuentro  será 
más  fácil  en  lo  hondo  de  la  verdad  y  de  la  vida  evangélicas.  Si  se  procede 
con  espíritu  de  sistema  se  tropezará  con  la  reacción  del  espíritu  de 
sistema. 

No  se  trata  de  liberalismos  ni  de  pragmatismos  que  se  desentienden 
de  las  exigencias  de  la  verdad.  Pero  en  lo  hondo  de  los  dogmas,  está 
la  fe  y  está  el  Espíritu  que  anima  a  la  Iglesia.  En  ellos  estamos  ya  uni- 
dos con  los  hermanos  separados  de  buena  fe.  "Según  esto,  si  no  ocultando 
ciertamente  ni  abandonando  nada  del  dogma,  en  lugar  de  desarrollarlo 
en  superficie,  en  plan  del  aparato  dialéctico  más  elaborado,  se  le  con- 
templa preferentemente  en  profundidad  al  contacto  viviente  de  sus 
fuentes  y  de  una  perspectiva  espiritual,  al  servicio  real  de  las  necesi- 
dades de  la,  almas  y  de  la  obra  del  Espíritu  Santo,  ¿  no  nos  encontraría- 
mos en  el  camino  de  la  comunión  espiritual  que  de  suyo  tendería  a  con- 
vertirse en  comunión  en  la  verdad,  en  la  plenitud  de  la  verdad?"  (95). 

Por  la  coincidencia  en  el  espíritu  interior  evangélico  se  llegaría  al 
acuerdo  total,  aún  en  las  formulaciones  y  manifestaciones  externas. 

"Para  encontrar  a  la  Iglesia,  en  su  plenitud,  se  puede  ir  del 
aparato  externo  a  su  animación  interna,  y  ésta  es  la  vía  normal 
para  un  católico  situado  por  nacimiento  en  la  institución  eclesiás- 
tica e  impulsado  por  la  gracia,  de  Dios  que  anima  su  fidelidad 
interior  a  descubrir  en  ella  los  veneros  de  la  vida;  pero  se  puede 
ir  también  de  las  realidades  más  profundas  a  sus  promociones 
exteriores,  a  su  expresión  visible:  y  esta  es  sin  duda  la  vía  más 
favorable  para  una  reunión  ecuménica.  El  llamamiento  de  Cristo 
a  la  unidad  es  también  para  los  católicos  un  llamamiento  a  la  vida 
profunda...  al  espíritu,  del  que  las  instituciones  no  son  más  que 
lina  forma  sensible,  una  expresión  humana.  La  vida  profunda  en 
la  que  católicos  y  disidentes  de  buena  fe,  estamos  menos  alejados 
que  en  el  plan  de  los  sistemas,  se  creará  progresivamente  sus 
formas  de  unidad...,  de  fe,  de  culto,  de  vida  eclesiástica"  (90). 

3.  a  Posibüit ación  de  la  reintegración  m  la  catolicidad.  Esta  rein- 
tegración, que  es  el  fin  perseguido,  requiere  de  la  Iglesia  dos  grandes 
esfuerzos:  uno  respecto  de  los  disidentes;  otro  en  la  renovación  de  su 
propia  vida,  que  virtualizara,  por  decirlo  así,  su  propia  catolicidad. 


(94)  Ibid. 

(95)  Ibid.,  p.  331. 
196)    Ibid..  p.  336. 
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a)  Lo  que  impide  principalmente  la  reintegración  de  los  disidentes 
son  los  errores  que  malean  sus  valores  cristianos,  y  el  falso  concepto 
que  se  forman  de  la  Iglesia  católica. 

Se  impone,  pues,  un  doble  trabajo:  crítico  y  de  explicación.  El  tra- 
bajo crítico  será  eficaz  si  se  realiza  con  competencia,  seriedad  y  simpatía. 
La  competencia  supone  perfecto  conocimiento  de  las  posiciones  disiden- 
tes y  de  su  historia.  Esta  revisión  histórica  puede  ser  de  trascendentales 
resultados : 

"Ante  la  llamada  actualmente  sentida  en  todas  partes  a  revisar 
la  cuestión  de  las  grandes  disidencias  cristianas  y  a  reencontrarse 
unánimes  en  la  unidad  visible  de  la  Iglesia  apostólica,  el  hecho 
de  que  los  católicos  compreridan  lo  que  quisieron  ser  estas  disiden- 
cias en  sus  demandas  originales,  es  de  una  importancia  soberana. 
Si  los  católicos  (re)  descubren  el  sentido  religioso  de  la  Reforma, 
y  si,  como  sucede  ampliamente,  en  este  momento  (oct.  1950)  los 
protestantes  (re)  descubren  el  carácter  evangélico  de  bien  de  cosas 
católicas,  ¿quién  podrá  calcular  las  consecuencias  de  un  movi- 
miento, en  suma,  convergente?"  (97). 

Este  trabajo  crítico  competente  debe  realizarse  a  la  vez  con  la  serie- 
dad de  quien  sirve  lealmente  la  verdad  y  con  la  simpatía  de  quien  cor- 
dialmente  la  procura  a  sus  hermanos  (98) . 

Por  eso,  la  mejor  manera  de  mostrar  el  error,  será  la  exposición  de 
la  verdad ;  una  exposición  amplia  y  profunda,  del  cristianismo  en  su  ple- 
nitud católica,  tanto  más  necesaria  cuanto  nuestros  hermanos  separados, 
no  sólo  la  desconocen,  sino  que  la  falsean  de  modo  increíble. 

En  cuanto  a  los  ortodoxos,  es  casi  imposible  que  un  estudio  sincero 
de  nuestra  antigüedad  común,  deje  pretexto  para  la  desunión,  como 
ya  indicaba  Pío  XI  (99) . 

En  este  intento  de  mutuo  conocimiento,  son  precisos  múltiples  con- 
tactos, informaciones,  comunicaciones,  conferencias,  discusiones,  etc., 
que  debidamente  organizados  y  controlados,  pueden  ser  de  gran  eficacia. 

6)  Renovación  católica.  "De  nuestra  cristiandad  desunida,  se  hará 
de  nuevo  una  Iglesia  por  el  camino  de  una  catolicidad  más  plenamente! 
efectiva  (100).  ¿Cómo  conseguirá  esto  la  Iglesia?  Mediante  su  propia 
renovación  que  hará  mucho  más  potente  la  expansión  de  su  vida,  que 
es  su  catolicidad. 

Es  preciso  potenciar  la  catolicidad  de  la  Iglesia.  Porque: 


»97)    Congar,  Luther  vu  par  les  catholiques  (lug.  cit.  n.  58),  p.  517. 

(98)  Chrétiens  désunis,  p.  334. 

(99)  Alocuc.  consisrt.  18  dic.  1924.  AAS,  XVI  (1924),  p.  491. 

(100)  Chrétiens  désunis,  p.  338. 
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"Es  preciso  que  la  Iglesia  actúe  su  eficacidad  y  su  fuerza  de 
asimilación  para  todos  los  problemas,  todas  las  necesidades,  todas 
las  demandas,  todos  los  valores  actualmente  exilados  de  ella  y 
que  deben  recobrar  en  ella  su  puesto  en  la  unidad.  Es  imposible 
que  se  logre  la  unión,  si  en  vez  de  aparecer  como  una  Plenitud, 
nuestra  Iglesia  aparece  a  los  cristianos  que  la  ven  desde  fuera 
como  una  confesión  particular,  un  sistema  entre  los  otros,  un 
"ismo"  tan  particular  y  exclusivo  como  los  otros  "ismos".  Mien- 
tras Roma  les  parezca  como  la  absorción  de  una  comunión  particu- 
lar en  otra  comunión  particular,  mientras  para  entrar  en  la  Igle- 
sia tengan  la  impresión  de  que  tendrán  que  dejar  a  la  puerta 
valores  de  los  que  no  sabría  legítimamente  renegar,  nuestros 
hermanos  separados  permanecerán  lo  que  son. 

"Es  necesario  que  la  reunión  les  parezca  primero  posible,  luego 
deseable;  que  la  Iglesia  se  les  muestre  como  siendo  la  catolicidad 
de  toda  la  herencia  de  Cristo,  donde  ellos  conservarán  sus  pobres 
tesoros,  incomparablemente  enriquecidos  y  transfigurados  por  una 
plenitud  de  posesión  y  de  comunión..."  (101). 

Nuestros  ecuraenistas  católicos  proclaman  su  convicción  de  que  nues- 
tro catolicismo  debe  autosometerse  a  un  decidido  proceso  de  renovación 
o  vigorización  interna  y  de  acomodación  o  reformación  externa,  para 
poder  llenar  su  cometido  cristianizador  y,  particularmente,  para  englo- 
bar en  su  unidad  católica  a  todas  las  fracciones  cristianas,  tan  vivamente 
animadas  hoy  por  la  añoranza  de  la  reunión. 

.  Creen  que  las  culpas  históricas  de  la  desunión,  y  los  esfuerzos  que 
demanda  la  facilitación  de  la  reunión,  nos  incumbe  también  a  nos- 
otros (102). 

Reconocen  que  los  esfuerzos  recristianizadores  de  los  últimos  Pon- 
tífices, llevan  este  signo,  y  obedecen  a  esta  inspiración  renovadora. 

Este  es  el  camino  más  corto  y  mas  seguro  hacia  la,  reunión  soñada. 
La  Iglesia  en  todo  el  esplendor  de  su  vida  atraerá  las  miradas  y  rendirá 
los  corazones. 

"De  suerte,  escribe  Congar,  que,  en  definitiva,  el  trabajo  más 
eficaz  con  miras  a  una  reunión  ecuménica,  no  se  puede  formular 


(101)  Ibid.,  p.  338-39. 

(102)  Cfr.  Congar,  L'appel  oecumenique.  La  Vie  Spirit.  janv.  1950,  p.  9.  "La  recon- 
ciliation  des  chrétiens.  qui  est  la  vocation  propre  du  XXe  siécle.  offre  certaines  ana- 
logies  avec  la  restauration  de  la  paix  et  de  la  communion  entre  les  peuples.  Les  hommes 
qui  sont  entrés  dans  le  probléme  de  la  réunion  des  chrétiens  en  une  Église,  non  pas 
seulement  avec  leur  esprit  et  une  information  authentique,  mais  avec  leur  áme,  leur 
priére,  et  en  quelque  sort  á  genoux,  son  d'accord  pour  penser  que  seuls  une  conviction, 
un  aveu  et  un  pardon  des  íautes  que  nous  avons  commises.  les  uns  et  les  autres,  dans 
les  jours  de  la  división,  permettront  á  l'Esprit  d'unité  de  faire  son  oeuvre".  (Congar, 
Vraie...  Reforme,  p.  589). 
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propiamente  hablando  en  un  progromta,  pues  consiste,  para  la  Igle- 
sia, en  vivir,  en  vivir  más  intensamente.  No  se  trata,  propiamente 
hablando,  de  hacer  ciertas  cosas,  de  poner  en  ejecución  un  plan  o 
una  serie  de  proyectos — bien  que  ciertas  cosas  sean  también  nece- 
sarias y  que  haya  lugar  para  planes  y  proyectos — ;  se  trata  sobre 
todo  de  vivir  de  cierta  manera. 

"Es  la  Iglesia,  en  todo  lo  que  ella  es,  la  que  está  en  trabajo 
de  ecumenismo:  no  son  solamente  las  conferencias,  o  las  revistas 
(o  los  libros!)  expresamente  consagrados  al  ecumenismo.  La  ecume- 
nicidad  no  es  otra  realidad  que  la  Iglesia  misma:  es  la  Iglesia 
que  en  cuanto  es  una,  es  también  católica  y  se  esfuerza  en  realizar 
plenamente  su  catolicidad.  Todo  lo  que  en  ella  se  hace  de  viviente 
en  Cristo,  tiene  valor  ecuménico...  El  verdadero  trabajo  ecuménico 
es  el  que  cumple  la  Iglesia  esforzándose  por  realizar  con  plenitud 
su  gracia  de  catolicidad"  (103). 

Nada  extraño,  pues,  que  el  movimiento  ecuménico  esté  íntimamente 
ligado  al  movimiento  reformista.  El  refornvismo,  aunque  no  se  limita  a 
las  exigencias  ecuménicas,  es  en  gran  parte  un  postulado  del  ecumenismo. 
El  mismo  P.  Congar  es  también  el  teorizador  máximo  de  la  idea  refor- 
mista, cuya  necesidad  dejó  ya  registrada  en  su  obra  básica  sobre  ecu- 
menismo católico  (104). 

II 

VALORACION  DE  LA  DOCTRINA  Y  DE  LA  ACCION  ECUMENICA 

CATOLICA 

I.   Legitimidad  generad  ded  ecumenismo  católico 

1.    Razones  católicas  de  la  causa  de  la  unidad  cristiana. 

Si  en  el  orden  de  los  hechos  el  problema  ecuménico  parece  más  cris- 
tiano que  católico,  en  el  orden  de  los  principios  es  al  revés.  Es,  en  efecto 
este  problema  el  de  la  unidad  de  la  fe  cristiana.  Y  mientras  en  el  pen- 
samiento disidente  la  unidad  es  cuestión  de  conveniencia,  aunque  de 


(103)  Chrétiem  desunís,  p.  340-1. 

(104)  "Mais  ce  n'est  rien  de  moins  qu'une  reforme  de  l'Église?  D'accord:  et  pour- 
quol  s'en  eff ralrait-on ?  L'Église  est  en  contlnuelle  reforme  de  sol;  elle  ne  vlt  qu'en 
se  reformant,  et  l'intensité  de  son  effort  á  se  reformer  marque,  á  un  moment  donné, 
l'eflcaclté  de  son  tonus  vital.  II  ne  faut  pas  s'y  tromper:  le  mouvement  commencé 
sous  Pie  X,  dont  la  guerre  a  pu  changer  quelques  polnts  d'appllcation,  mais  non 
brlser  la  contlnulté,  et  qul  a  trouve  sa  formule  dans  V hxstawrare  omnia  in  Christo, 
est  un  mouvement  de  reforme..."  (Chrétiens  désunis,  p.  340).  El  autor  dejó  Insinuado 
en  1937  el  tema  de  su  Vraie  et  fausse  Reforme  dans  l'Église  publicado  en  1950. 
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conveniencia  máxima,  en  la  mente  católica  es  la  cuestión  misma  de  la 
fe.  Una  vez  más,  ser,  verdad  y  unidad  se  identifican.  En  la  convicción 
católica  están  fuera  de  la  verdad  cuantos  están  fuera  de  la  unidad.  Con- 
siguientemente, la  causa  de  la  unidad  cristiana  es  la  causa  misma  de 
la  verdad  encomendada  a  su  Iglesia  por  el  divino  Redentor.  La  causa 
ecuménica  pertenece  de  lleno  a  la  misión  esencial  de  la  Iglesia.  El  Señor 
le  mandó  enseñar  a  todas  las  gentes  una  misma  verdad  y  una  misma 
norma  de  vida.  No  hay  dos  verdades  ni  dos  vidas,  como  no  hay  dos 
Cristos,  sino  un  solo  Cristo. 

Además  de  la  vida  y  de  la  verdad,  la  unidad  es  el  poder.  La  Iglesia 
no  puede  perder  su  unidad  ni  fallar  en  su  eficacia  esencial.  Pero  los  des- 
membramientos de  su  cuerpo  viviente  que  le  causan  las  herejías  y  los 
cismas,  debilitan  grandemente  su  fuerza  de  expansión.  Las  cristianda- 
des desmembradas  no  sólo  la  privan  de  su  fuerza  y  colaboración  y  se 
substraen  a  su  influencia,  sino  que  hacen  cuanto  pueden  por  disminuir 
la  que  sigue  ejerciendo  en  su  pueblo  fiel  y  la  que  trata  de  introducir 
en  la  infidelidad. 

En  cuanto  humanamente  puede  preverse,  ¡cuán  diferente  hubiera 
sido  la  suerte  del  mundo,  de  haberse  mantenido  unida  la  cristiandad! 
f  Y  cuán  diferente  de  su  pasado  sería  su  futuro  si  se  rehiciera  la  unidad 
cristiana !  Nada  hay  que  torture  tanto  la  inteligencia  y  el  corazón  cris- 
tiano como  la  contemplación  de  un  mundo  irredento  después  de  veinte 
siglos  de  Redención.  Es  cierto  que  el  mundo  es  tremendamente  refrac- 
tario a  Cristo ;  pero  es  de  fe  que  Cristo  vino  a  iluminar  a  todo  hombre 
que  viene  a  este  mundo  y  que  la  eficacia  de  su  redención  es  infinita. 
Cristo  interpuso  su  omnipotencia  como  garantía  del  apostolado  univer- 
sal que  encomendó  a  sus  apóstoles.  Me  ha  sido  dado  todo  poder  en  el  cielo 
y  en  la  tierra;  id,  pues,  y  enseñad  a  todas  las  gentes.  (Mt.  XXVIII, 
18-19).  Su  omnipotencia  es  indudable.  Sin  embargo,  la  humanidad,  en 
su  mayor  parte,  sigue  sin  conocerle. 

Sólo  Dios  sabe  la  explicación  de  este  misterio  torturador.  Pero  entre 
las  explicaciones  a  nuestro  alcance,  la  división  cristiana  es  la  mayor. 
La  desunión,  con  la  pérdida,  el  antagonismo,  la  lucha  de  fuerzas  cris- 
tianas que  representa,  no  sólo  explica  la  lentitud  del  avance  del  cris- 
tianismo, sino  el  hecho  todavía  más  lamentable  de  la  descristianización 
de  los  pueblos  cristianos,  con  todas  sus  nefastas  consecuencias  en  la  his- 
toria moderna  y  en  la  actual.  Sin  la  Reforma,  esta  historia  carece  de 
sentido  y  hubiera  carecido  de  existencia.  La  evolución  de  la  civilización 
europea  con  arreglo  a  la  lógica  vital  del  cristianismo,  hubiera  creado 
una  humanidad  mucho  más  feliz  que  la  presente. 

Y,  pues  contrariorum  contraria,  est  ratio,  por  los  males  de  la  des- 
unión pueden  calcularse  los  beneficios  que  reportaría  el  recobro  de  la 
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unidad  cristiana.  Imaginemos  que  mañana  amanecen  reunidas  en  la 
unidad  católica,  junto  con  las  naciones  que  ya  lo  están,  Rusia,  Estados 
Unidos,  Inglaterra,  Alemania,  Países  Escandinavos...  Imagine  luego 
quien  pueda  las  consecuencias  de  esta  recapitulación  de  Europa  y  Amé- 
rica en  el  porvenir  del  Cristianismo  y  en  la  concordia  de  la  humanidad. 
Para  el  cristianismo,  la  unidad  significaría  seguramente  la  hora  de  su 
triunfo  universal.  Nada  se  resistiría  ya  a  la  fuerza  de  su  unidad.  El 
prodigio  de  su  unión  sería  la  suprema  garantía  de  su  verdad,  conforme 
a  la  promesa  de  Jesús :  Que  seaoi  uno,  para  que  crea  él  mundo  que  soy  tu 
enviado.  (Jn.  XVII,  21  y  23) .  Para  la  humanidad,  la  reconciliación  cris- 
tiana en  la  común  aceptación  del  reinado  de  Cristo,  significaría  la  Paz. 
Pax  Christi  in  regno  Christi. 

Sueño  dorado  esta  felicidad,  como  sueño  dorado  es  todavía  la  unidad. 
Pero  sueño  dorado  que  puede  ser  divino.  Porque,  ¿quién  sino  Dios  lo 
infunde  hoy  con  tal  generalidad  y  tal  viveza  en  las  mentes  cristianas? 
En  lo  hondo  del  espíritu  ecuménico,  de  la  aspiración  de  unidad  que 
alienta  hoy  con  una  unanimidad  y  fuerza  nunca  sentida  en  las  almas 
cristianas,  católicas  y  disidentes,  hay  que  reconocer  la  inspiración  y  el 
impulso  del  Espíritu  Santo,  que  es  espíritu  de  amor  y  vínculo  de 
unión  (105).  La  Iglesia  lo  reconoce  así,  y  por  voz  del  Vicario  mismo  de 
Cristo,  hace  suyo  este  clamor  cristiano: 

"¡Oh  si  este  Año  Santo  pudiese  saludar  también  el  grande  y 
por  siglos  esperado  retorno  a  la  única  verdadera  Iglesia  de  mu- 
chos creyentes  en  Cristo,  por  muchos  motivos  separados  de  ella ! 
Con  gemidos  inenarrables  el  Espíritu  que  está  en  el  corazón  de 
los  buenos,  eleva  hoy  como  grito  de  imploración  la  plegaria  misma 
del  Señor:  Ut  tmwm  sint.  Justamente  preocupados  de  la  audacia, 
con  que  se  mueve  el  frente  único  del  ateísmo  militante,  hoy  se 
demanda  en  alta  voz:  ¿Por  qué  todavía  separaciones?  ¿Por  qué 
todavía  cismas?  ¿Para  cuándo  la  unión  concorde  de  todas  las  fuer- 
zas del  espíritu  y  del  amor? 

"Si  otras  veces  ha  partido  de  la  Sede  Apostólica  la  invitación 
a  la  unidad,  en  esta  ocasión  Nos  la  repetimos  más  calurosa  y 
paterna,  presionados  como  nos  sentimos  por  las  invocaciones  y 
súplicas  de  tantos  y  tantos  creyentes  esparcidos  por  toda  la  tierra, 
los  cuales,  después  de  los  trágicos  y  luctuosos  acontecimientos 
sufridos,  vuelven  los  ojos  hacia  esta  misma  Sede,  como  al  áncora 
de  salvación  del  mundo  entero..."  (106). 


(105)    Conoar,  L'appel  oecumenique.  La  Vie  Spirit.  janv.  1950,  p.  5-7. 

C106)  Mensaje  del  Año  Santo.  AAS,  XXXXII  (31  enero  1950)  p.  124.  La  Instrucción 
del  Santo  Oficio  "Ecclesla  Cathollca",  se  hace  también  eco  de  la  generalidad  del  mo- 
vimiento unionista,  atribuyéndolo  igualmente  a  la  Inspiración  divina".  "Jam  vero 
in  pluribus  Orbis  partibus.  quum  ex  varis  externls  eventlbus  et  animorum  mutatio- 
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2.    Razón  del  ecumenimio  católico.  , 

Es  explicable  que  el  ecumenismo  haya  sido  al  principio  un  movi- 
miento de  las  cristiandades  disidentes.  La  inquietud  psicológica  y  moral 
por  la  unidad  debía  sentirla  con  mayor  viveza  la  disidencia.  Ellos  saben 
que  rompieron  la  unidad  cristiana  ¡  que  carecen  de  ella  porque  la  perdie- 
ron. Y  por  más  legítima  que  estimen  la  ruptura,  no  pueden  substraerse 
a  la  añoranza  de  la  unidad  perdida.  Lo  que  les  queda  de  cristiandad, 
es  un  testimonio  y  una  exigencia  de  lo  que  les  falta.  En  el  fondo,  aunque 
no  siempre  en  la  superficie  de  la  conciencia  disidente,  la  inquietud  ecu- 
ménica es  una  impresión  de  inseguridad  (107) . 

En  cambio,  el  católico  se  sabe  en  la  unidad  y  vive  tranquilo  en  ella. 
El  problema  ecuménico,  puede  ser  para  él  una  inquietud  teológica,  apos- 
tólica; pero  no  una  inquietud  psicológica  y  moral.  La  unidad  será  siem- 
pre para  él  un  problema  ajeno  más  que  un  problema  propio.  El  ecume- 
nismo no  es  su  recobro  de  la  unidad,  sino  el  retorno  a  ella  de  los  que 
la  perdieron. 

Esto  explica,  creo  yo,  que  el  ecumenismo  no  haya  sido  un  movimiento 
originariamente  católico,  y  que  la  Iglesia  haya  procedido  y  proceda 
con  tanta  serenidad  frente  a  la  inquietud  acatólica. 

Sin  embargo,  al  ecumenismo  disidente  tenía  que  responder  indefecti- 
blemente un  ecumenismo  católico.  Se  lo  imponía  a  la  Iglesia  su  propia 
misión.  Si  es  moralmente  explicable  que  el  desasosiego  de  la  división 
lo  sufra  la  disidencia,  es  teológicamente  preciso  que  la  causa  ecuménica 
la  sirva  y  la  lleve  a  feliz  realización  la  unidad,  es  decir,  la  Iglesia.  Es 
para  ella,  como  ya  dijimos,  un  postulado  esencial  de  su  misión  (108). 
No  podía  limitarse  a  abrir  las  puertas  esperando  el  retorno  de  los  hijos 
que  se  fueron.  Había  de  salirles  al  encuentro  y  mostrarles  el  camino 
que  conduce  a  la  casa  paterna. 

Mostrarles,  digo,  el  camino.  Porque  quieren  volver  y  no  saben  adonde 
ni  por  donde.  Como  carecen  de  la  plenitud  de  la  verdad,  y  la  unidad 
es  totalidad,  desconocen  el  verdadero  contenido  de  la  unidad  que  ansian. 
Por  eso  el  ecumenismo  disidente  no  llegará  jamás  a  la  unidad,  por  mu- 


nibus,  tum  máxime  ex  communibus  fidellum  orationibus,  afilante  quidem  Spiritus 
Sancti  gratia,  In  multorum  animls  ab  Ecclesia  Catholica  dissidentium  desiderium  in 
dies  excrevit  ut  ad  unitatem  omnium  redeatur,  qui  in  Christum  Dominum  credunt...^' 
AAS,  XXXXII  (31  enero  1950),  p.  142. 

(107)  "Es  un  axioma  confirmado  por  la  historia,  que  el  libre  examen  en  que  el 
Protestantismo  se  apoya  engendra  la  división.  Esta  parece  haber  llegado  al  último 
extremo  posible  en  los  días  que  corremos,  y  su  misma  grandeza  ha  excitado  en  las 
almas  el  deseo  de  poner  remedio  a  tanto  mal..."  Colunga  (Alberto,  O.  P.),  La  imidad 
de  la  Iglesia  y  el  Ecumetdsmo  moderno.  Cieñe.  Tom.  44  (1931)  5-27,  p.  5. 

(108)  "Praefata  "reunió"  ad  Ecclesiae  munus  et  officium  potissimum  pertinet". 
(Instr.  Ecclesia  Catholica,  lug.  cit.  p.  143). 
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cho  que  camine.  Por  Amsterdam  no  se  va  a  la  unidad,  porque  por  Ams- 
terdam  no  se  va  a  Roma. 

He  aquí,  no  sólo  la  legitimidad,  sino  la  urgencia  de  un  ecumenismo 
católico.  Su  cometido  necesario  y  apremiante  es  descifrar  a  la  disiden- 
cia el  verdadero  sentido  de  su  aspiración  ecuménica,  de  la  unidad  cris- 
tiana. Y,  pues  no  cabe  unidad  verdadera  fuera  de  la  unidad  católica 
cuyo  centro  es  Roma,  cuyo  principio  visible  es  el  Papa,  enseñar,  alla- 
nar, facilitar  a  la  disidencia  el  camino  de  Roma. 

La  Iglesia  siempre  señaló  este  camino  e  invitó  maternalmente  a  vol- 
ver por  él  a  sus  hijos  desviados.  Pero  lo  que  ahora  reclama  de  ella  o  en 
ella  la  competencia  y  el  fiel  servicio  de  su  misión,  es  mucho  más  que 
mostrar  abierto  el  camino  a  los  descaminados  y  el  deseo  de  verlos  re- 
gresar; es  una  movilización  de  todos  sus  recursos  de  atracción  para 
hacer  efectivo  el  regreso.  Se  lo  demanda  la  presión  del  Espíritu  Santo 
que  ha  suscitado  en  los  corazones  el  anhelo  del  retorno. 

Mas  la  Iglesia,  no  es  sólo  la  jerarquía  ni,  menos,  solo  la  Santa  Sede. 
Tampoco  la  obra  ecuménica  es  puramente  jerárquica.  Es  una  obra  gran- 
diosa de  apostolado  doctrinal  y  activo,  cuya  realización,  con  el  impulso 
y  bajo  la  dirección  de  la  jerarquía,  compete  a  la  Iglesia  entera,  y,  en 
ella,  más  o  menos  a  cada  uno,  según  su  propia  gracia  y  función.  Como 
todas  las  obras,  y,  sobre  todo,  como  todas  las  grandes  obras  que  en  la 
Iglesia  se  verifican. 

"Hay,  pues,  lugar,  escribía  el  P.  Congar  en  1937,  para  todo, 
un  esfuerzo  que,  sobre  la  base  de  los  principios  restablecidos,  y 
con  el  respeto  de  las  competencias,  se  aplicaría  a  precisar  las 
vías  posibles  de  un  movimiento  de  reintegración  de  los  cristianos 
disidentes  en  la  unidad.  Allá  donde  la  jerarquía  no  puede  com- 
prometerse, en  los  problemas  espinosos  de  la  psicología  de  los  di- 
versos grupos  cristianos,  en  la  discusión  de  las  formas  actuales 
y  pasajeras  del  error,  en  la  explicación  directa  y  fraternal  de  lo 
que  choca  o  se  halla  ineomprendido,  en  la  sugestión  de  los  posibles 
acercamientos  de  los  unos  hacia  los  otros,  en  suma,  en  todo  lo 
que  implica  el  contacto  directo  con  nuestros  hermanos  separados 
y  el  trabajo  concreto  de  aproximación,  parece  indispensable  que 
los  teólogos,  es  decir,  indagadores  investidos  de  una  función  por 
la  Iglesia,  pero  sin  mandato  propiamente  jerárquico,  se  preocupen 
de  plantar  jalones,  señalar  las  grandes  directrices  y  los  mayores 
puntos  de  mira..."  (109). 

Estas  reflexiones  están  hechas  con  las  manos  en  la  masa.  Son  o  in- 
tentan ser  la  justificación  de  un  movimiento  en  marcha,  de  un  ecume- 


(109)    Chrétiem  désunis,  p.  XIV. 
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nismo  católico  empeñado  ardientemente  en  el  apostolado  unionista  en 
múltiples  sectores  de  la  catolicidad.  Al  someter  a  nuestra  propia  re- 
flexión sus  directrices  doctrinales  y  sus  consignas  prácticas,  sería  in- 
justo un  frío  enjuiciamiento  de  la  labor  cumplida  por  otros  en  nombre 
de  todos,  y  más  de  labor  tan  importante  y  tan  ardua,  sin  adelantar  el 
reconocimiento  más  rendido  y  cordial  de  su  mérito  y  del  servicio  pres- 
tado al  bien  común.  Nuestros  ecumenistas  son  beneméritos  de  la  causa 
de  Dios  y  de  la  Iglesia.  Sus  esfuerzos,  diremos  con  ella,  nequ¡eumt  satis 
próbari  et  promoxreri  (110).  Con  su  vocación  ecuménica,  tan  generosa- 
mente servida,  han  personificado  y  servido  un  deber  sagrado  de  la 
Iglesia. 

Es  grato  oír  de  quienes  lo  han  podido  comprobar  que,  no  obstante 
su  arduidad  y  su  peligro : 

"El  movimiento  se  ha  mantenido  generalmente  muy  puro,  con- 
solidándose en  fervor  espiritual,  en  humildad,  en  sentimiento  de 
penitencia,  en  adhesión  a  los  dogmas  y  a  los  sacramentos. 

"Quizás  se  pudo  temer  al  principio  que  cierto  interés  dado  al 
pensamiento  protestante  u  ortodoxo  se  volviera  en  desafección  hacia 
los  dogmas  y  la  vida  de  la  Iglesia.  Ahora  bien,  el  indiferentismo 
dogmático  es  frecuentemente  el  vestíbulo  del  descreimiento  o,  en 
todo  caso,  de  la  tibieza.  Pero  los  hechos  han  respondido  en  este 
punto  de  manera  decidida.  Las  docenas  de  sacerdotes  que  entre 
nosotros  y  en  el  extranjero  se  ocupan  de  la  obra  ecuménica  y  es- 
tán en  contacto  con  centenares  de  almas  que  han  sentido  el  mismo 
llamamiento,  testimonian  unánimemente,  que  lejos  de  conducir  al 
indiferentismo  la  participación  en  la  obra  de  aproximación  y  de 
unidad  se  consolida  generalmente  en  fervor,  en  más  profunda  com- 
prensión del  cristianismo,  en  "paz  y  gozo  en  el  Espíritu  Santo" 
(Rom.  XIV,  17).  Yo  no  conozco  personalmente  un  solo  caso  en 
que  los  contactos  ecuménicos  prudentemente  conducidos  hayan 
llevado  a  una  suerte  de  sincretismo.  Conozco,  en  cambio,  numero- 
sas almas  fortalecidas  en  ellos..."  (111). 

¿Podemos  juzgar  ya  el  árbol  por  sus  frutos?  El  éxito  final  de  esta 
obra  no  puede  ser  resultado  del  ingenio  y  del  trabajo  humano,  por  ad- 
mirables que  sean,  sino  de  la  intervención  misericordiosa  de  Dios.  Non 
volentis  ñeque  currentis  sed  miserentis  est  Dei.  Y,  si  esa  intervención 
decisiva  divina  ha  de  ser  debidamente  preparada  por  el  apostolado 
ecuménico,  largo  y  costoso  habrá  de  ser  éste,  pues  muy  largo  y  dificul- 
toso es  el  camino  del  retorno.  Pero  algunos  frutos  ha  producido  ya  el 
árbol  ecuménico. 

0110)    Instr.  Ecclesia  Cathólica,  lug.  cit.  p.  142. 

(111)    Congar,  h'appel  oecwmenique.  L,a  Vie  Spir.  enero  1950,  p.  6. 
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El  primero  es  la  atmósfera  de  estimación  y  simpatía  que  la  acción 
ecuménica  católica,  sobre  todo  francesa,  ha  logrado  crear  en  ciertos 
medios  protestantes  (112) . 

El  segundo,  la  obra  ya  en  marcha  de  un  conocimiento  mutuo  fun- 
dado en  la  verdad,  y  no  en  el  prejuicio  y  en  la  animadversión. 

El  tercero,  la  mayor  atención  de  toda  la  Iglesia  al  problema  ecumé- 
nico y  especialmente  de  la  jerarquía  eclesiástica  que,  consciente  de  su 
propia  responsabilidad,  interviene  más  cada  día  en  la  promoción  y  en 
la  dirección  del  movimiento.  La  última  intervención  de  la  Santa  Sede 
con  la  Instrucción  del  Santo  Oficio  de  enero  de  1950,  que  ha  sido  cali- 
ficada de  Carta  Magna  del  ecumenismo  católico,  representa  un  avance 
notabilísimo  en  la  actuación  ecuménica  oficial.  Sería  equivocado  consi- 
derar como  restrictivo  este  documento.  Las  sabias  precauciones  que 
señala,  no  tienden  a  frenar  la  obra,  sino  a  un  mejor  encauzamiento 
que  prevenga  ciertos  peligros  y  asegure  su  éxito. 

Esta  llamada  de  cautela  en  la  conducción  del  movimiento,  no  sólo 
no  es  de  extrañar,  sino  que  era  de  esperar.  Después  de  observar  y  vigilar 
durante  largos  años  la  actividad  ecuménica  católica,  la  Iglesia  inter- 
viene oficialmente  para  bendecir  las  intenciones  y  los  esfuerzos  de 
sus  hijos  estimulándoles  a  proseguirlos  y  dándoles  normas  para  hacerlo 
con  mayor  acierto.  Este  es  el  sentido  del  documento  (113). 

Que  estas  normas  obliguen  a  revisar,  y  aún  a  rectificar  en  algunos 
casos,  la  táctica  ecuménica,  tampoco  cede  en  desdoro  de  nuestros  deno- 
dados apóstoles  de  la  unidad  cristiana.  Se  trata  además  en  este  caso  de 
un  apostolado  nuevo  y  dificilísimo.  Porque  no  es  cuestión  solamente 
de  señalar  el  camino,  que  es  tarea  fácil,  sino  de  persuadirlo  y  facilitarlo. 


(112)  Cfr.  Conoar,  Vraie  et  fausse  Reforme,  p.  440. 

(113)  "En  compaison  des  précedénts  documents  romains  concernant  le  méme  objet. 
celui-ci  se  distingue  tres  nettement  par  són  accent  positif.  Non  seulement  les  évéques. 
auxquels,  ne  l'oublions  pas,  il  s'adresse,  sont  invités  á  "veiller  diligentement  et  effi- 
cacement  sur  tout  ce  mouvement",  mals  ils  sont  exhortes  á  le  "promouvoir  et  le  dirlger 
avec  prudénce..."  II' ne  paraít  pas  doutex  que  par  sa  teneur  la  recent  Instruction  du 
Saint-Office  ne  solt  appelée  á  donner  une  impulsión  vigoreuse  dan  les  milieux  catho- 
liques  au  mouvement  en  faveur  de  l'unlté,  et  cela  sur  le  plan  méme  des  contacts 
directs  avec  les  non-catholiques.  Les  milieux  oecumeniques  n'ont  cessé  de  souhaiter 
que  l'Égllse  romalne  prenne  enfin  a  ees  rencontres  entre  chrétiens  une  part  plus 
active.  Jusqu'ici  celle-ci,  sans  cesser  de  souligner  l'interet  qu'elle  prenait  au  but 
persuivi  et  de  rendre  hommage  aux  intentions  qui  presidaient  á  cette  recherche. 
n'avait  cependant  montré  qu'une  attitude  tres  reticent  en  ce  domaine.  Nous  pensons 
que  désormais  on  peut  s'attendre.  sous  des  formes  que  l'avenlr  preclserá...  á  la  voir 
s'engager  dans  cette  voie  d'une  manlére  plus  positive...  (."Dumont,  O.  P.),  L'SgUse 
romaine  et  le  mouvement  oecumenique.  La  Vie  Intellectuelle,  avrll  1950,  p.  437,  439-40. 

La  revista  Irénikon,  23  (1950)  comentaba  asi  el  documento  del  Santo  Oficio :  "La 
Sacrée  Congregation  s'est  manifestement  mise  en  frais  pour  encourager  le  grand 
mouvement  pour  l'Unité,  devant  lequel  elle  s'incline  comme  devant  une  oeuvre  de 
l'Esprit-Saint  et  que  la  Saint-Siége,  dont  elle  est  l'organe,  veut  volr  se  developper" 
(p.  220).  Cfr.  Damboribna  (Prudencio,  S.  I.),  Roma  y  el  Ecumenismo.  Razón  y  Fe.  142 
(1950)  85-108,  especialmente  págs.  100  ss. 
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Y  la  armonización  entre  la  verdad  imprescindible  y  la  facilitación  pre- 
cisa y  aceptable,  es  problema  de  suma  prudencia  que  nadie  tiene  garan- 
tizada más  que  la  Iglesia. 

"Aunque  el  movimiento  es  puro  y  de  gran  calidad  espiritual,  escri- 
bía un  mes  antes  de  la  Instrucción  el  P.  Congar,  puede  ocurrir,  como 
en  todo  lo  humano,  que  tenga  sus  desaciertos,  sus  fallos,  sus  peligros 
de  desviación.  Si  como  de  hecho  sucede,  se  desenvuelve  en  la  comunión 
de  la  Iglesia,  se  rectificará  adecuadamente.  Un  católico  cuidará  cordial- 
mente  de  no  hacer  nada  sin  el  beneplácito  de  sus  superiores,  y  menos 
contra  él"  (114) . 

Los  primeros  en  acometer  empresas  arriesgadas  saben  que  se  exponen, 
no  sólo  a  un  trabajo  que  ahorrarán  a  los  demás,  sino  a  desaciertos  y 
fracasos  que  asegurarán  el  acierto  y  el  éxito  de  los  que  vayan  detrás. 

Sólo  con  esta  comprensión,  nos  permitimos  nosotros  algunas  observa- 
ciones a  la  teoría  y  a  la  táctica  ecuménicas  hasta  ahora  ensayadas. 

II.     LOS  PRINCIPIOS  O  PRESUPUESTOS  DEL  ECUMENISMO  CATÓLICO 

El  intento  de  nuestro  ecumenismo  no  puede  ser  otro  que  el  retorno 
de  los  disidentes  a  la  unidad  de  la  Iglesia  católica.  Nuestros  ecumenistas 
han  comprendido  con  clarividencia  que  la  acción  ecuménica  católica  ha 
de  estar  regida  por  los  principios  dogmáticos  de  la  naturaleza,  la  unidad 
y  la  catolicidad  de  la  Iglesia,  y  por  el  concepto  adecuado  de  los  disi- 
dentes a  la  luz  de  esos  principios. 

1.    Eclesiología  unionista. 

La  eclesiología  de  nuestros  ecumenistas  podríamos  caracterizarla  con 
dos  notas  principales,  que  son :  fidelidad  dogmática,  y  tendencia  vitalista. 
Nuestros  autores  en  general,  y  el  P.  Congar  en  especial,  se  mueven  con 
absoluta  seguridad  de  sus  pasos  por  el  camino  de  la  ortodoxia.  Más  aún. 
Sus  exposiciones  reflejan  una  penetración  y  una  comprensión  del  mis- 
terio de  la  Iglesia,  muy  superior  a  la  de  los  tratadistas  de  escuela.  Han 
logrado  adentrarse  en  la  profundidad  de  este  gran  misterio  de  la  Vida. 

Por  eso,  y  por  la  influencia  del  ambiente  intelectual,  y  por  su  misma 
preocupación  ecuménica,  su  eclesiología  es  de  tendencia  vitalista.  Lo 
sería  digo,  por  solo  ser  una  eclesiología  unionista,  ya  que  la  enmarca- 
ción  externa  o  institucional  condiciona  la  reunión  mucho  más  que  las 
exigencias  menos  precisas  de  la  mera  comunión  vital.  Pero  este  vitalismo 


(114)    L'appel  oecumenique.  La  Vie  Spirit.  janv.  1950,  p.  5-6. 
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eclesiológico  es  un  vitalismo  más  dentro  del  vitalismo  teológico,  el  cual, 
a  su  vez,  es  un  vitalismo  más  en  el  vitalismo  intelectual  de  esta  hora. 
En  la  teología  de  la  Iglesia  Moehler  fué  un  fautor  de  esta  tenden- 
cia (115),  y  sigue  siendo  un  mentor  para  nuestros  eclesiólogos.  Congar 
no  oculta  su  admiración  por  el  teólogo  alemán,  al  que  conceptúa  de  pri- 
mer orden  (116).  Justo  es  decir  que  Congar  es  mucho  más  seguro  que 
Moehler,  y  que,  si  se  deja  inspirar,  no  se  deja  guiar  por  él. 

A  parte  de  la  eficacia  que  esta  tendencia  pueda  tener  para  la  atrac- 
ción de  los  disidentes  y  particularmente  de  los  ortodoxos — cuyo  inte- 
riorismo  o  pneumatismo  es  tan  marcado — ,  tiene  también  notable  interés 
científico  y  espiritual,  como  complementación  de  la  eclesiología  clásica, 
construida  con  muy  diversas  preocupaciones  y  con  una  atención  prefe- 
rente a  la  constitución  social  y  externa  de  la  Iglesia.  Esta,  ventaja  es 
apreciable,  pues  nos  propociona  una  más  clara  inteligencia  y  un  mayor 
aprecio  de  la  vitalidad  divina  de  la  Iglesia,  a.  cuyo  servicio  están  orde- 
nadas las  instituciones  en  lo  que  tienen  de  divino  y  en  lo  que  tienen  de 
humano. 

Sin  embargo,  en  esta  corriente,  como  en  toda  corriente,  existe  el 
peligro  de  la  impetuosidad  que  puede  llevar  demasiado  lejos.  Y  este 
peligro  puede  afectar  al  orden  teológico  y  también  al  intento  mismo 
ecuménico. 

En  el  orden  doctrinal,  la  censura  de  desvalorización  de  lo  vital,  que 
los  nuevos  eclesiólogos  tienen  siempre  en  los  labios  contra  los  antiguos, 
hace  temer  que  acaben  ellos  por  desvalorizar  lo  que  critican,  es  decir, 
la  sólida  e  inexpugnable  construcción  teológica  de  nuestra  Eclesiología 
clásica.  Completarla  con  un  mayor  esclarecimiento  de  siu  contenido  ín- 
timo, es  muy  provechoso.  Pero  reducir  la  atención  y  la  ponderación  a 
la  interioridad  de  la  vida,  con  una  constante  censura  de  los  que  estudia- 
ron preferentemente  su  estructuración  y  organización  constitucional  y 
externa,  lleva  a  la  desestimación  de  esa  estructura  y,  en  definitiva,  a 
comprometer  la  consistencia  misma  de  la  vida,  que  no  se  da  fuera  del 
organismo  y  de  sus  funciones.  Sé  que  se  hacen  las  necesarias  salvedades ; 
pero  es  de  temer  que  con  sólo  salvedades  no  se  salve  bastante. 

Se  trata  de  substituir  o  de  superar  la  Teología  postridentina,  y  sobre 
todo  la  Eclesiología  que  se  dice  construida  contra  la  Reforma  y,  como 


(115)  L'unité  de  l'Bglise  ou  le  Principe  du  Catholicisme...  Trad.  franc.  Col.  Unam 
Sanctam.  París,  1938. 

(116)  Cfr.  Congar,  Esquiases  du  Mystére  de  l'Sglise,  (Col.  Unam  Sanctam)  Edi.  du 
Cerf.  París.  1941;  especialmente  el  cap.  L'Esprit  des  Peres  d'aprés  Moehler.  Id.  La 
signification  oecumenique  de  l'oeuvre  de  Moehler.  Irénlkon,  15  (1938)  114-130.  Id. 
La  pensée  de  Moehler  et  Veclesiologie  ortodoxe.  Irénlkon.  12  (1935)  321-329.  Id. 
Vraie  et  fausse  Reforme...,  p.  9,  89,  343.  Id.  L'eclesiologie  a\e  Moehler.  En  Problémes 
de  l'oecumenisme.  II,  p.  82185.  Id.  En  Rv.  Se.  Phil.  Théol.  27  (1938)  656-7. 
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tal,  negativa,  limitada,  endurecida,  unilateral  y  hasta  esclerosa  (117). 
Se  razona  que  estos  caracteres  los  tiene  esta  teología  por  haber  sido 
elaborada  en  una  actitud  de  defensa.,  es  decir,  en  contra  de  la  Disidencia. 

Pero  quizás  se  olvida  que  sólo  Dios  piensa  toda  la  verdad  a  la  vez, 
o  que  la  parcialidad,  y  aún  la  unilateralidad,  es  consecuencia,  insupera- 
ble de  nuestra  limitación  intelectual;  y  que,  además,  es  razonable  que 
no  pudiendo  verlo  ni  decirlo  todo,  ni  siendo  todo  necesario  a  la  vez,  se 
considere  y  se  estudie  y  se  esclarezca  y  se  utilice  cada  verdad  a  su  tiempo. 

El  presente  exige  de  los  teólogos  que  le  muestren  la.  vitalidad  de  la 
Iglesia  que  fluye  y  circula  por  las  venas  escondidas  bajo  sus  formas 
externas.  Muéstrese  enhorabuena  esa  vida.  Pero  conscientes  de  que 
también  en  esta  valoración  cabe  unilateralidad  y  parcialidad,  y  que  será 
tanto  mayor  y  más  peligrosa  cuanto  menos  se  comprenda  y  se  respete  lo 
que  hay  de  eternamente  válido  en  la  Eclesiología  anterior.  "Es  verdad 
observa  muy  bien  el  P.  Nicolás,  que  si  nuestra  teología  del  siglo  xx  está 
influida  por  el  pensamiento  moderno,  es  más  bien  en  un  espíritu  de  asi- 
milación y  de  conquista,  que  en  un  espíritu  de  defensa  y  de  reacción". 
Esta  precisamente  había  sido  la  actitud  de  Santo  Tomás  frente  al  aris- 
totelismo.  No  construyó  él  su  doctrina  contra  el  agustinismo.  Y  nosotros 
creemos  que  se  debe  evitar  el  construir  nuestra  teología  moderna  de  la 
Iglesia  contra  los  "endurecimientos"  de  la  teología  clásica.  "Antijuri- 
dismo"  y  "anticonceptualismo",  ¿no  se  expondría  a  provocar  el  efecto 
de  todas  las  reacciones  y  determinar  una  teología  tan  parcial  como  la 
que  se  trata  de  evadir?  No  querríamos  nosotros  que  la  vista  de  los  nuevos 
valores  nos  hiciese  perder  la  de  los  valores  logrados"  (118) . 

El  P.  Congar  se  muestra  consciente  de  estos  peligros  en  que  el  mo- 
dernismo cayó  de  lleno,  y  se  propone  no  perder  el  equilibrio  en  la 
Teología  de  la  vida  de  la  Iglesia  que  proyecta  (119).  Desde  luego,  un 
yerro  substancial  no  lo  creemos  posible  en  el  P.  Congar.  En  él  y  en 
otros  el  problema  es  de  propensión  y  de  acentuación. 

También  para  el  intento  ecuménico  puede  ser  contraproducente  un 
vitalismo  eclesiológico  no  debidamente  contrapesado.  Es  cierto  que  esta 
tendencia  halaga  a  los  disidentes.  ¿Pero  será  excesiva  suspicacia,  mirar 
con  recelo  este  mismo  halago?  No  podemos  olvidar  que  el  óbice  para 


(117)  Cfr.  Congar,  Esquisses  du  Mystére  de  l'Bglise,  passim. ;  Vraie...  Reforme, 
p.  7-9,  etc. 

(.118)    Théologie  de  l'Bglise.  Rev.  Thomiste,  46  (1946)  372-398,  p.  373. 

(119)  Cfr.  Vraie...  Reforme,  p.  11-12.  Bajo  el  título  general,  Essais  sur  la  Commu- 
nion catholique,  la  obra  proyectada  por  el  P  Congar,  contendría  ocho  volúmenes  con 
este  temarlo :  I.  Eléments  et  conditlons  de  la  Communlon  catholique.  II.  Études  sur 
le  Schlsme.  III.  Communion  catholique  et  verités  devenues  folies.  IV.  Vraie  et  fausse 
Reforme  dans  l'Église.  V.  Tradition  et  Communion  catholique.  VI.  Diversité  et  unité. 
Monotraditionalisme  et  Catholicité.  VII.  La  "Communicatio  ln  sacris",  et  "L'Intecommu- 
nlon".  VIII.  Rome  et  la  Communion  catholique.  (Cfr.  Vraie...  Reforme,  p.  7). 


[37] 


308 


MAKCELIANO  LLAME  RA,  O.  P. 


su  retorno  a  la  unidad,  no  está  en  lo  que  ésta  tiene  de  vida,  sino  en  lo 
que  tiene  de  institución. 

Se  nos  responderá  que  se  trata  de  conducirlos  por  la  vida  a  la. 
estructura:  de  hacerles  comprender  la  necesidad  de  la  comunión  en  la 
estructura  por  la  comunión  en  la  vida.  Indudablemente.  Mas  para  esto, 
hay  que  convencerles  del  valor  esencial,  primario,  causal  de  la  constitu- 
ción externa  de  la  Iglesia ;  pues,  de  lo  contrario,  seguirán  creyendo  en 
su  pertenencia  a  la  comunión  vital  eclesiástica,  y  rechazando  la  comunión 
externa  como  innecesaria,  sino  como  arbitraria  y  subyugadora. 

¿Se  conseguirá  que  ellos  no  se  af erren  en  su  actitud  interiorista 
con  la  táctica  de  ponderar  su  acierto  en  valorarla  tanto,  y  nuestro  des- 
acierto en  descuidarla?  ¿Se  conseguirá  que  ellos  den  a  la  institución 
jerárquica  de  la  Iglesia,  a  su  sacerdocio,  a  su  magisterio,  a  su  régimen, 
el  aprecio  debido,  con  la  táctica  de  proclamar  que  nosotros  le  hemos 
dado  demasiado?  Halagarles  es  mucho  más  fácil  que  ganarles.  Congar 
tiene  páginas  admirables  sobre  la  relación  entre  la  Iglesia-sociedad  y  la 
Iglesia-comunidad  de  vida  en  Cristo  (120) .  Pero  quizás  no  está  tan  acer- 
tado cuando,  para  reprender  el  excesivo  interiorismo  de  los  ortodoxos, 
comienza  por  rezar  el  confíteor,  denunciando  el  descuido  de  la  catoli- 
cidad en  la  valoración  de  la  vida  profunda  de  la  Iglesia  (121) . 

2.   El  concepto  de  los  disidentes. 

Existen  millones  de  creyentes  en  Cristo  separados  de  la  comunión 
de  la  Iglesia  Católica  Romana,  agrupados  en  múltiples  colectividades  o 
cristiandades,  según  sus  diversas  creencias.  ¿Qué  son  en  concepto  ca- 
tólico estos  cristianos  y  estas  cristiandades? 

1)  Solución  gemeral.  La  respuesta  está  condicionada  por  este  prin- 
cipio :  No  hay  más  que  una  Iglesia  verdadera  de  Cristo,  que  es  la  Igle- 
sia Católica  Romana,  y  nadie  es  verdadero  cristiano  sin  pertenecer  a 
ella. 

Los  disidentes  bautizados  que  están  fuera  de  la  Iglesia  de  buena  fe, 
pertenecen  íntimamente  a  la  Iglesia  Católica,  aunque  exteriormente  no 
lo  estén  incorporados  y  sometidos. 

(120)  Cfr.  Crétiens  désnnis,  p.  100  ss. 

(121)  "Pour  nous  aussi  l'Égllse  est  une  communauté  d'amour  mutuel  et  c'est 
le  Salnt-Esprit  qui,  insplrant  nos  ames  du  dedans,  est  l'auteur  de  cette  unanimité 
dans  l'amour  mutuel.  Pour  nous  aussi.  la  hlerachle  du  Magistére  lorsqu'elle  enselgne, 
énonce  la  íoi  de  l'Sglise  et  ne  le  fait  que  pour  se  trouver  dans  l'Sgltse,  dans  la 
communlon  fraternelle  du  corps  animé  par  l'esprlt  du  Selgneur.  Que  si  nous  avons, 
pendant  un  temps,  trop  lalssé  en  déshérence  cet  aspeet  le  plus  profond  des  choses. 
nous  temoignons  aujourd'hui  de  notre  repentlr,  de  la  maniere  la  plus  authentlque 
et  la  plus  efflcace:  en  nous  apllquant  a  vivre  et  á  penser  plus  que  Jamáis  selon  ees 
llgnes  de  fond".  (Ibid..  p.  266-7). 
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En  cambio,  las  organizaciones  cristianas  que  los  agrupan  y  rigen, 
aunque  se  denominen  "iglesias",  no  lo  son  en  realidad,  pues  ni  lo  son 
como  todo,  ya  que  no  hay  más  que  uno,  ni  lo  son  como  partes,  pues 
no  lo  son  de  ese  todo. 

Ni  vale  decir  que  esas  sociedades  cristianas  conservan  algunos  o 
ímichos  de  los  elementos  constitutivos  de  la  verdadera  Iglesia.  Esos 
elementos  no  bastan  a  constituirlas,  como  tales,  Cuerpo  de  Cristo,  ni 
a  conferirles  la  animación  de  su  Espíritu.  Son  ramas  desgajadas  del 
árbol  que  conservan  muchos  elementos  del  árbol,  pero  que  no  son  el 
árl>ol. 

¿No  podrían,  entonces,  ser  unidas  o  integradas  en  la  Iglesia  como 
tales  cristiandades?  El  que  sean  o  no  integrables  depende  de  que  se 
acondicionen  o  no  a  las  exigencias  vitales  del  todo,  es  decir,  de  que 
estén  o  se  pongan  en  condiciones  de  recibir  la  animación  vital  del  todo. 
En  el  supuesto  de  ser  efectivamente  integradas  o  totalizadas,  serían, 
materialmente,  las  mismas  de  antes  y  formalmente  diversas.  Integradas 
serían  partes  orgánicas  del  Cuerpo  de  Cristo,  y  antes  no  lo  son.  Como 
si  las  ramas  del  árbol,  luego  de  desgajadas  le  fuesen  reinsertas,  serían 
en  su  materialidad  las  mismas,  pero  en  su  formalidad,  que  les  comunica 
la  vida  del  árbol,  diversas. 

Hasta  aquí,  la  solución  es  fácil.  Pero  el  intento  ecuménico  ha  com- 
plicado el  problema.  Estas  cristiandades  son  disidentes  porque  recusan 
la  comunión  de  fe  y  de  régimen  con  la.  Iglesia  católica,  es  decir,  porque 
no  se  atienen  a  ella  en  la  interpretación  de  la  verdad  revelada  y  en  la 
dirección  de  su  vida  social.  Pero,  esto  no  obstante,  hasta  en  sus  mismos 
errores  característicos  y  al  margen  de  ellos,  conservan  preciosas  porcio- 
nes de  verdad  y  de  vida  cristiana,  de  cuya  virtualidad  se  mantienen. 
Y  aquí  surge  el  problema.  Si  los  errores  originales  de  las  disidencias, 
encierran  verdades  católicas,  hasta  qué  punto  se  puede  o  se  debe  decir 
que  la  causa  originante  del  error  fué  el  espíritu  de  la  verdad  o  el  espí- 
ritu del  error?  ¿Es  la  verdad  o  es  el  error  el  que  debe  caracterizar  y 
definir  a  las  confesiones  acatólicas? 

De  este  problema  deriva  otro.  Desde  su  mismo  origen,  dichas  confe- 
siones viven  aferradas  a  sus  doctrinas  peculiares,  y  en  consonancia  con 
ellas  se  ha  desenvuelto  su  vida.  ¿  Se  puede  o  se  debe  decir  que  su  retorno 
a  la  Iglesia,  sería  una  reintegración  al  catolicismo  de  las  verdades  en 
que  apoyan  sus  errores?  ¿Se  puede  o  se  debe  decir  que  la  estimación  o 
la  connaturalización  de  los  disidentes  con  esos  aspectos  de  la  verdad 
católica  enriquecería  a  la  Iglesia  al  reincorporarse  a  ella?  Estas  cues- 
tiones plantean  otras  subcuestiones.  ¿Fué  el  descuido  o  la  desvaloriza- 
ción por  parte  de  la  Iglesia  de  las  verdades  de  referencia  lo  que  mo- 
tivó su  exageración  por  parte  de  los  reformadores?  ¿Han  continuado 
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desestimadas  estas  verdades  en  la  Iglesia  y  mejor  penetradas  y  vividas 
por  las  sectas? 

Todas  estas  preguntas,  pueden  tener  dos  respuestas;  la  de  la  His- 
toria, y  la  de  la  Teología.  Durante  siglos,  ambas  respuestas  fueron  des- 
favorables para  la.  disidencia.  Pero  el  ecumenismo  las  na  sometido  a 
revisión  en  ambos  campos;  primero  en  el  histórico  y,  como  consecuencia, 
en  el  teológico. 

2)  La  revisión  histórica.  Ha  sido  como  un  axioma  para  nuestros 
eeumenistas,  la  necesidad  de  reexaminar  la  historia  de  los  orígenes  de 
las  disidencias,  sobre  todo  de  la  Reforma  protestante.  Y  este  reexamen, 
según  ellos,  conduce  a  conclusiones  muy  diferentes  de  las  transmitidas 
por  los  historiadores  católicos,  aunque  estos  historiadores  sean  Jansens, 
Grisar  o  Denifle.  Lo  que  estos  eruditísimos  autores  dicen  de  Lutero, 
será  verdadero.  Su  Lutero,  sin  embargo,  será  falso  (122).  ¿Por  qué? 
Porque  la  clave  única  para  entender  a  Lutero,  es  su  preocupación  reli- 
giosa. El  Lutero  histórico,  retratado  con  pelos  y  señales  por  los  histo- 
riadores católicos  hay  que  substituirlo  por  el  homo  religiosus  de  Lortz 
y  Hessen  (123) . 

La  explicación  de  la  Reforma,  no  es  ya  otra  para  nuestros  eeumenis- 
tas, que  la  religiosidad  de  Lutero.  Todo  lo  demás  solo  cabe  admitirlo  como 
concausa,  no  como  causa.  Lutero  fué  un  genio  religioso.  Sus  geniales  in- 
tuiciones, sus  vehementes  aspiraciones  religiosas  fueron,  por  su  parte, 
la  motivación  de  su  obra  reformadora. 

Por  la  otra  parte,  la  explicación  estaría  en  la  decadencia  religiosa 
y  en  la  incomprensión  católica.  La  decadencia  justificaría  el  intento 
reformista  de  Lutero;  la  incomprensión,  no  justificaría,  pero  sí  explicaría 
su  rebelión  y  su  ruptura  con  la  Iglesia. 

Para  que  esta  interpretación  resulte  más  verosímil,  es  magnífico 
recurso  la  pintura  al  vivo  del  tremendo  drama  religioso  de  Lutero  que 
busca  su  desenlace  o  solución  en  la  proclamación  de  la  sola  gracia  de 
Cristo;  y  la  pintura,  a.  la  vez,  y  no  menos  al  vivo,  de  una  religiosidad 
católica  meramente  exteriorista,  acompañada  de  la  más  grosera  diso- 
lución de  costumbres  y  presidida  por  una  Curia  romana  inasequible  a 
todo  conato  renovador.  "En  tal  atmósfera,  llegará  a  decir  Congar,  on 
s'explique,  sans  arriver  a  l'excuser,  l'explosion  de  Luther"  (124) . 


(122)  Cfr.  Congar,  Luther  vu  par  les  catholiques.  Rev.  Se.  Phll.  Théol.  34  (1950) 
507-518.  p.  514. 

(123)  Lortz,  Die  Reformation  in  Deutschland.  2  vol.  Fribourg.  1939  itrad.  al 
francés  y  al  italiano).  Hessbn,  Platonismus  und  Prophetismus.  Die  antike  imd  die 
biblische  Geisteswelt  wt  strukturvergleichender  Betrachtung.  Munich,  1939.  Id.  Luther 
in  catholischer  Sicht.  Grundlegung  exn.es  ókumenischen  Gesprachies.  Bonn,  1947. 

(124)  Vraie...  Reforme,  p.  329.  Cír.  Luther  vue  par  les  catholiques  (lug.  cit), 
p.  516. 
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Y  aún  no  queda  aquí  la  cosa.  Aunque  Lutero  hizo  trizas  el  cristia- 
nismo apostólico  y  tradicional,  suprimiendo  y  reformando  sin  más  tra- 
bas que  su  incoercible  voluntad :  lo  esencial,  lo  importante,  lo  interesan- 
te para  nuestros  ecumenistas  en  medio  de  todo  eso,  es  la  autenticidad 
católica  de  sus  intuiciones  primitivas.  La  sola  gratia,  en  este  caso  de 
Lutero,  o  el  soli  Deo  gloria,  en  el  de  Calvino. 

Crítica,  de  la  interpretación  histórica.  Sin  poner  en  duda  la  sinceri- 
dad de  nuestros  ecumenistas  en  la  interpretación  esencialmente  religiosa 
del  origen  de  la  Reforma,  es  indudable  que  influye  poderosamente  en  su 
convicción  la  mira  ecuménica.  Exigencia  de  táctica,  tanto  o  más  que 
exigencia  de  historia.  En  los  dos  aspectos  se  nos  ofrecen  serios  reparos. 

Es  un  método  sospechoso  de  unilateralidad  y  de  falseamiento,  some- 
ter los  hechos  históricos  a  una  interpretación  determinada,  poniendo 
de  relieve  los  que  la  favorecen  y  silenciando  o  desvirtuando  los  que 
la  contradicen.  Y  más,  cuando  se  trata  de  una  historia  tan  compleja 
como  la  de  los  reformadores  y,  particularmente,  la  de  Lutero. 

Es  muy  fácil  decir  que  las  historias  católicas  de  Lutero  dicen  la 
verdad,  pero  la  interpretan  mal ;  pero  es  muy  difícil  convencer  de  que 
eso  no  se  dice  porque  la  explicación  que  de  esas  historias  se  desprende 
es  absolutamente  condenatoria  de  Lutero  y  de  su  obra.  La  religiosidad 
del  heresiarca  aparece  allí  como  un  factor,  y  los  actuales  intérpretes  pre- 
tenden que  se  reconozca  como  un  eje,  como  una  motivación  decisiva. 

Pero  es  el  caso  que  la  religiosidad  de  Lutero  sin  las  demás  condicio- 
nes que  la  historia  justamente  le  atribuye :  sin  su  egolatría,  sin  su  ob- 
cecación, sin  la  violencia  de  su  temperamento,  sin  la  independencia 
salvaje  de  su  voluntad,  sin  la  presión  de  su  personal  derrota  moral,  no 
explica  su  rebelión  contra  la  jerarquía  y  su  empeño  demoledor  contra 
todas  las  instituciones  del  cristianismo  tradicional.  Sin  el  complejo 
explosivo  del  alma  de  Lutero,  su  preocupación  religiosa  nunca  hubiera 
causado  su  explosión.  Señalar  como  explicación  esencial  y  casi  exclu- 
siva de  la  rebeldía  de  Lutero  su  espíritu  religioso,  es  interpretar  uni- 
lateralmente  la  historia.  No  fué  la  religión  la  que  hizo  revolucionario  a 
Lutero;  fué  su  espíritu  revolucionario  el  que  le  llevó  a  revolucionar  la 
Religión.  El  complejo  psicológico  y  moral  de  ese  espíritu,  es  la  verda- 
dera explicación  histórica  del  Luteranismo. 

En  la  situación  de  la  Iglesia  en  aquella  hora,  el  factor  religioso  hu- 
biera hecho  de  él  un  católico  reformista  más,  acaso  el  más  eficaz  de  todos 
ellos,  dada  su  pujanza  personal  excepcional.  Pero  el  espíritu  reformista 
entonces  común,  que  impulsó  a  tantas  nobles  almas  a  procurar  la  reno- 
vación de  la  Iglesia  según  sus  propias  exigencias  constitutivas  y  vita- 
les, inspiró  a  Lutero  una  Iglesia  a  su  propia  imagen  y  semejanza, 
descuartizando  para  ello  la  Iglesia  santa  de  Dios.  Toda  la  habilidad 
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interpretativa  no  lograra  convencer  de  lo  contrario  a  quien  no  esté  pre- 
dispuesto a  convencerse. 

Nuestros  ecumenistas  lo  están.  Y  con  ellos,  otros  católicos,  de  los  que 
ya  denunciaba  Denifle  observando,  que  "entre  los  que  se  llaman  católicos, 
hay  algunos  que  no  pueden  abandonar  la  obsesión  de  la  grandeza  de 
Lutero"  (125). 

A  propósito  de  Lucien  Fevbre  (126),  tan  ponderado  por  Con- 
gar  (127),  observaba  Maritain  (128),  que  la  "simpatía  por  el  héroe 
parece  ser  el  único  criterio  moral  admitido  como  legítimo". 

El  mismo  Congar,  no  obstante  la  aceptación  de  principio  que  otorga 
a  la  interpretación  de  Hessen  sobre  Lutero,  se  ve  obligado  a  echarle  en 
cara  su  sospechoso  entusiasmo  por  el  reformador  (129). 

Congar  teoriza  a  las  mil  maravillas  sobre  la  objetividad  histórica 
y,  sin  duda  pretende  atenerse  a  sus  impecables  teorías ;  pero  no  lo  con- 
sigue. Está  también  contagiado  de  entusiasmo  y  simpatía  hacia  Lutero 
y  hacia  sus  gestas  Un  crítico  español  de  su  principal  obra  Chrétiens 
desunís — a  propósito  de  su  edición  inglesa — escribía:  "Se  deja  llevar 
por  una  "ternura"  demasiado  acentuada,  por  quienes  más  o  menos 
directamente,  dieron  origen  a  las  escisiones.  No  es  que  niegue  la  cul- 
pabilidad personal  de  los  jefes  de  los  movimientos  secesionistas;  pero 
aparece  ésta  tan  diluida,  que  a  veces  podría  llegar  a  pensarse  que  no 
fueron  ellos  los  culpables.  Claro  está  que  eso  procede  de  un  laudabilí- 
simo espíritu  de  concordia,  de  demostrar  la  buena  voluntad,  pero,  ne 
quid  nimis"  (130) . 

Y  no  es  que  Congar  no  diga  "cosas  gordas"  de  los  Reformadores  y  de 
su  obra.  Sobre  Lutero — que  constituye  su  flaco  principal — hay  dise- 
minado en  sus  libros  todo  un  elenco  censorio,  y  hasta  un  paralelo 
con  Hitler  (131),  que  es  el  peor  paralelo  que  puede  pronoper  un  francés. 
Con  todo  y  con  eso,  Lutero  hubiera  escogido  por  juez  a  Congar,  que  tan 
mal  juzga  a  los  que  le  juzgaron  y  que,  si  nunca  del  todo  le  excusa, 
siempre  le  comprende  y  le  explica  (132) . 


(125)  Denifle,  Lutero  y  el  Luteranismo,  Trad.  esp.  Tom.  I.  Manila,  1920.  Tom.  IL 
Manila,  1922.  Las  palabras  citadas,  EL  Ap.  2,  p.  92. 

(126)  Un  destín:  Martin  Luther,  París,  1928. 

(127)  Cfr.  Luther....  p.  510. 

(128)  Tres  Reformadores,  E.  P.  E.  S.  A.  Madrid,  1948,  p.  235. 

(129)  "Hessen,  luí,  se  íacilite  la  tache  en  un  sens  résolument  favorable,  en  ne 
tenant  guére  compte  que  du  junge  Luther,  celul  des  grandes  requétes  rellgieuses,  et 
en  ne  voyant  pas  toujours  la  profondeur  des  negations  et  des  rejets  opérés  par  le 
Reformateur..."  (Luther...,  p.  516). 

(130)  Mariano  Peña,  Boletín  de  Eclesiologia,  Cieñe.  Tom.  70  (1946)  115-158,  p.  153. 

(131)  Vraie.  ■■  Reforme,  p.  311. 

(132)  Cfr.  Chrétiens  désunis,  cap.  1  y  7;  Vraie...  Reforme,  160-61,  199,  535,  36,  etc. 
Luther  vu  par  les  catholiques,  etc. 
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La  clave  de  la  comprensión  y  de  la  explicación,  repetimos,  la  en- 
cuentra Congar  con  los  historiógrafos  protestantes  y  algunos  católicos, 
en  los  móviles  esencialmente  religiosos  de  Lutero.  Esta  bella  solución 
contrarresta  las  negras  fealdades  registradas  por  la  historia  y  que  la 
benevolencia  de  historiadores  y  ecumenistas  no  puede  suprimir.  Hay 
sombras,  dicen,  pero  prevalece  la  luz.  Véalo  el  lector: 

"Un  mot  resumerait  bien,  croit-on,  le  point  de  vue  de  Lortz 
(que  Congar  hace  suyo) :  L/uther  doit  étre  consideré  comme  un 
homo  religiosus;  hélas!  cet  homme  religieux  a  eté  aussi  un  nomine 
violent,  un  homme  afí'ecté  d'une  subjectivité  telle  qu'il  était  inca- 
pable  de  reeevoir  quelque  chose  et  qu'il  ne  pouvait  rien  teñir  que 
comme  une  decouverte  personnelle,  affectée  d'un  enorme  coeffi- 
cient  passionnel..."  (133). 

Sin  embargo,  las  sombras  aquí  señaladas  y  las  muchas  de  que  se  pres- 
cinde, y  sobre  todas,  su  mostruoso  egocentrismo  y  la  convicción  ator- 
mentadora de  su  derrota  moral  irremediable,  prevalecen  sobre  la  luz, 
esto  es,  sobre  las  mismas  preocupaciones  religiosas,  que  en  lugar  de 
ser  primordiales  y  condicionantes,  son  consecuentes  y  condicionadas. 
Sin  la  egolatría  y  la  desgraciada  experiencia  moral  de  Lutero,  no  hu- 
biera existido  el  luteranismo.  Hay  sobradas  razones  para  pensar  que 
Denifle  está  más  en  lo  cierto  que  Lortz  y  que  Congar  cuando  defiende 
que  "el  estado  de  alma  de  Lutero  es  el  eje  sobre  el  cual  gira  toda  su 
teología"  (134),  que  "el  principio  de  la  concupiscencia  invencible  y  su 
carácter  nos  dan  la  explicación  de  su  teología"  (135) .  Creemos  con  Mari- 
tain,  que  "en  Lutero  lo  que  importa  es  su  vida,  su  historia.  Su  Doctrina 
se  da  por  añadidura.  El  luteranismo  no  es  un  sistema  elaborado  por 
Lutero:  es  el  desbordamiento  de  la  individualidad  de  Lutero"  (136). 

La  sobrevaloración,  de  lo  puramente  religioso  en  Lutero,  es,  pues, 
una  tentativa  benévola,  pero  excesiva  y  peligrosa.  Como  lo  es  también 
la  de  los  primeros  frutos  religiosos  atribuidos  a  la  Reforma,  cuando 
hay  tantos  argumentos  para  demostrar,  por  el  contrario,  que  agrandó 
enormemente  el  descreimiento  religioso  y,  sobre  todo,  el  desenfreno  mo- 


(133)  Luther...,  p.  517. 

(134)  Lutero  y  el  Luteranismo,  II,  p.  243. 

(135)  Ibid.,  p.  245.  "El  punto  central  de  esta  teología  es  el  mismo  Lutero  en  su 
deplorable  estado  moral  que  él  atribuye  a  todo  el  género  humano;  el  punto  central  es 
el  postulado  de  que  la  concupiscencia  es  invencible,  y  aun  una  misma  cosa  que  el 
pecado  original  subsistente.  Todo  lo  demás,  Cristo,  justificación,  justicia,  imputación, 
fe,  caridad,  bautismo,  indulgencias  y  cuanto  a  esto  se  puede  añadir,  no  hace  más 
que  girar  en  torno  a  este  centro  único.  Este  es  el  único  punto  fijo,  el  punto  intangible, 
al  cual,  ajustó  y  sacrificó  Lutero  todo  lo  demás,  incluso  la  misma  obra  de  Cristo  y 
del  Espíritu  Santo,  en  suma,  la  redención  y  la  justificación.  Sacrificó  asimismo  a  su 
estado  interior  el  buen  sentido  y  la  sana  inteligencia  del  hombre..."  iTbid.,  p.  246). 

(136)  Tres  Reformadores,  p.  36. 
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ral.  Congar  que  aconseja  moderación  cuando  se  trata  de  estos  desenfre- 
nos de  Lutero  y  de  los  suyos,  no  tiene  ningún  empacho  en  traer  a  cola- 
ción y  en  abultar  los  de  los  católicos.  El  testimonio  de  San  Clemente- 
María  Hofbauer,  que  favorece  sus  interpretaciones,  es  "une  parole 
magnifique"  que  "on  ne  repeterá  jamáis  trop"  (137).  Y  él  efectivamente 
se  complace  en  repetirla  (138).  Sin  embargo,  Congar  sabe  muy  bien 
que  frente  a  ese  testimonio  pueden  aducirse  innumerables  que  él  silen- 
cia, entre  ellos  el  nada  sospechoso  de  Erasmo  (139) ,  y  hasta  del  mismo 
Lutero  (140) ,  que  reconocen  la  nefasta  influencia  de  la  Reforma  en  las 
costumbres  públicas  y  privadas. 

Así,  pues,  la  revisión  histórica  propugnada  por  nuestros  ecumenistas, 
justa  y  necesaria  hasta  cierta  medida,  no  debe  convertirse  en  una  inter- 
pretación oportunista  que  haga  caso  omiso  de  la  verdadera  historia. 
Lo  justo  y  debido  es  substituir  con  auténticos  retratos  las  caricaturas 
elaboradas  por  la  incomprensión  secular  en  uno  y  otro  campo.  Pero  no 
lo  sería  substituirlas  por  retratos  amañados  según  nuestro  gusto,  nuestra 
simpatía  o  nuestra  conveniencia.  Mal  que  nos  pese,  Lutero  fué  como 
fué,  y  no  como  lo  sueñan  o  idealizan  sus  admiradores. 

De  todos  modos,  la  verdad  histórica  caritativamente  administrada, 
dejará  a  todos  mejor  parados  que  el  odio  con  que  mutuamente  solíamos 
pintarnos.  La  caridad  no  negará  la.  realidad  que  nos  desunió,  pero 
podrá  más  que  ella  en  su  cristiano  afán  por  reunimos.  Esta  caridad  con- 
ciliadora, mirará  con  mayor  complacencia  al  futuro  y  aun  al  presente 
que  al  pasado.  Los  católicos  y  los  protestantes  de  hoy  estamos  mucho 
más  cerca  unos  de  otros  que  lo  estuvieron  nuestros  antepasados.  Por 
lo  mismo  es  fácil  que  logremos  entendernos  mejor  sobre  lo  que  debe  ser 
nuestra  unión  presente  y  futura  que  sobre  la  historia  de  nuestras  des- 
uniones antiguas.  Y  es  que  allí  la  desunión  no  era  sólo  de  ideas,  sino 
de  corazones,  y  hoy,  dichosamente,  en  el  corazón  estamos  ya  muy  próxi- 
mos por  no  decir  unidos.  En  algunos  católicos  es  tan  propicio  a  la 
mutua  inteligencia  que  hasta  falsearía  la  historia  para  facilitarla.  Pero 
esto  sería  demasiado.  La  caridad  debe  respetar  la  justicia. 


(137)  Chrétiens  désunis,  p.  22. 

(138)  Vraie...  Reforme,  p.  119.  Luther...,  p.  511  y  517. 

(139)  "Estos  hombres  que  yo  habia  conocido  puros,  leales  y  sin  trastienda,  desde 
que  se  inscribieron  en  la  secta  (luterana)  no  saben  más  que  hablar  de  mozas  y  jugar 
a  los  dados,  dando  de  mano  a  la  oración,  y,  en  cambio  se  han  vuelto  quisquillosos 
hasta  más  no  poder,  vengativos,  calumniadores,  vanidosos,  y  de  costumbres  viperinas : 
diríase  que  han  arrojado  por  la  borda  cuanto  enaltece  la  dignidad  humana.  (Clt.  por 
Denifle,  ob.  clt.  II,  p.  465). 

(140)  "En  sus  días  de  calma,  por  ejemplo,  en  1529,  él  mismo  reconocía  que  sus 
evangélicos  eran  siete  veces  peores  de  lo  que  antes  habían  sido".  (Denifle,  ob.  clt.  II. 
p.  467). 
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3)  La  autenticidad  católica  original  de  las  disidencias.  Nuestros  ecu- 
menistas  no  sólo  patrocinan  la  motivación  religiosa  originaria  de  las 
disidencias,  sino  la  autenticidad  católica  original  de  esas  motivaciones. 
Originariamente  las  herejías  no  serían  errores,  sino  verdades  vivamente 
percibidas  y  sentidas,  que,  a  efecto  de  esa  penetración  y  experiencia 
singular,  se  desarrollan  y  se  desorbitan  perdiendo  la  proporción  y  la 
armonía  del  conjunto.  Así  entumecidas,  constituyen  el  error.  En  conse- 
cuencia, habría  que  reconocer  que  las  disidencias,  particularmente  la 
luterana,  en  su  impulso  genético  y  en  su  primera  etapa,  fueron  auténti- 
camente católicas. 

¿Qué  decir  de  esta  teoría?  Que  es  más  especiosa  que  verdadera.  Si 
se  puede  decir  que  no  hay  error  sin  algo  de  verdad,  se  debe  decir  con 
mayor  razón  que  no  comienza  el  error  sino  donde  deja,  de  ser  verdad. 
Esta  separación  de  etapas  o  de  elementos  en  el  error,  es  imaginaria  ;  pues 
mientras  no  se  unen,  no  es  error,  y  una  vez  unidos  ya  es  error  y  no 
verdad.  El  luteranismo  no  existió  ni  como  actitud  inicial  ni  en  modo 
alguno,  mientras  la,  concepción  de  Lutero  sobre  la  gracia  y  la  justifi- 
cación, era  la  concepción  católica.  La  concepción  luterana  comenzó  en  el 
punto  y  hora  en  que  Lutero  concibió  la  exclusividad  de  la  gracia  y  la 
extrinsecidad  de  la  justificación.  Lo  que  caracteriza  al  luteranismo  desde 
su  origen,  en  su  germen  mismo,  no  es  la  gracia,  sino  la  sola  gracia: 
no  la  gracia,  sino  su  exclusividad  (141).  Y  lo  que  constituye  el  origen 
del  calvinismo,  no  es  el  concepto  católico  de  la  soberanía  de  Dios,  sino 
la,  concepción  y  la  aplicación  extralimitada  de  esa  soberanía. 

Lo  que  sí  es  cierto,  es  que  el  error  tiene  su  propia  lógica  con  que  se 
desarrolla  mortalmente,  como  la  verdad  tiene  la  suya  que  explaya  su 
vitalidad.  Los  errores  iniciales  de  las  disidencias  eran  muy  pequeños  en 
comparación  con  lo  que  en  su  desarrollo  llegaron  a  ser.  Un  error  ini- 
cial es  el  germen  de  todo  un  sistema  de  errores.  Eso  representan  hoy 
las  disidencias,  al  menos  la  protestante.  Pero  sus  sistemas  no  nacieron 
ni  de  una  verdad  católica  ni  de  una  actitud  espiritual  auténtica,  sino 
del  germen  vivo  del  error  plantado  en  la  mente  de  los  heresiarcas  por 
el  espíritu  de  la  mentira. 

Se  insiste  en  que  la  sola  gracia  y  el  soli  Deo  gloria  pueden  tener  un 
sentido  netamente  católico;  más  de  ahí  sólo  se  sigue  que  Lutero  y 


(141)  "II  nous  semble  plus  exact,  pour  notre  part, — advierte  Journet  a  Congak — de 
considérer  l'intuition  originelle,  la  "raison  séminale",  d'oú  devalt  sortlr  le  luthera- 
nisme,  comme  quelque  chose  d'indivisible,  qu'il  est  impossible  de  décomposer  en  deux 
regards,  l'un  concernat  une  vérité  authentiquement  chrétienne,  l'autre  bloqueant  avec 
cette  vérité  des  erreurs  qui  la  gauchissent.  Nous  croyons  que  l'intuition  lutherienne 
primltive  de  la  justiflcation  était  faussée  en  elle-méme,  intrinséquement,  du  fait  qu'elle 
associait  inséparablement  la  gratuité  et  la  nature  forensique  de  la  justiflcation...". 
(L'Église  du  Yerbe  Incarné,  Bib.  Rev.  Thom.  Desclée,  París,  1941,  p.  56). 
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Calvino  pudieron  tener  un  concepto  católico  de  la  necesidad  de  la  gra- 
cia y  de  la  independencia  de  Dios.  Pero  no  se  sigue  que  lo  tuvieron,  y 
menos  que  lo  tuvieran  en  cuanto  iniciadores  de  sus  reformas,  que,  como 
falsas,  no  pudieron  nacer  de  la  verdad,  sino  de  la  falsedad.  Las  disi- 
dencias, en  una  palabra,  no  fueron  verdaderas  al  nacer  y  falsas  por  su 
crecimiento  defectuoso.  Fueron  falsas  de  nacimiento  y  falsísimas  al 
desenvolver  su  nativa  falsedad. 

Las  conveniencias  y  las  invonveniencias  tácticas.  Indudablemente 
nuestros  autores  creen  que  su  enjuiciamiento  del  origen  y  del  contenido 
inicial  de  las  disidencias  está  respaldado  por  la.  Historia  y  por  la  Teo- 
logía. Pero  fácilmente  se  cree  lo  que  se  quiere.  ¿  Será  ofenderles  suponer 
que  su  interpretación  está  influida  por  supuestas  ventajas  de  táctica 
eucuménica  ? 

La  comprensión  y  el  halago  tienen  un  poder  incomparable  de  atrac- 
ción. Y,  ¿qué  puede  halagar  más  a  los  protestantes  que  ver  reconocido 
por  los  católicos  el  móvil  legítimo  y  la  autenticidad  inicial  de  su  pro- 
testa, v  reconocer,  a  la  vez,  la  casi  inevitabilidad  de  ella  por  la  situación 
y  la  incomprensión  de  la  Iglesia?  Verdaderamente  halagador  (142). 

Pero  ese  halago,  a  parte  de  su  legitimidad  histórica  y  teológica, 
¿será  efectivamente  eficaz,  o  será  más  bien  contraproducente  para  per- 
suadirlos de  su  error?  ¿No  será  desacertado  comenzar  por  darles  la 
razón  para  convencerles  de  que  no  la  tienen  ? 

No  exageremos.  Nuestros  ecumenistas  les  conceden  solamente  una 
razón  inicial  condenando  el  uso  que  hicieron  de  ella.  En  el  fondo,  lo 
que  les  vienen  a  decir,  es  que  poseían  un  bien  relativo  que  comprome- 
tieron con  un  mal  absoluto;  mientras  la  Iglesia  adolecía  de  un  mal 
relativo,  permaneciendo  en  posesión  del  bien  absoluto.  Este  es  el  fondo. 
Pero  en  el  modo  o  en  la  forma  de  expresión,  exageran  el  bien  relativo 
de  la  Reforma  y  exageran  el  mal  relativo  de  la  Iglesia.  Y  es  de  temer 
que  la  exageración  de  forma,  surta  más  efecto  que  la  verdad  de  fondo. 
Es  de  temer  que  a  nuestras  exageraciones  añadan  ellos  las  suyas,  per- 
suadiéndose aún  más  de  su  bien  y  de  nuestro  mal.  Persuadiéndose  de 
que  la  Iglesia  tiene  que  rectificar  mucho  más  que  ellos,  o,  lo  que  es  lo 
mismo,  que  es  la  Iglesia  la  que  tiene  que  adaptarse  a  la  Reforma  y  no 
la  Reforma  la  que  debe  readaptarse  a  la  Iglesia.  Y  aún  hace  más 
probable  o  temible  esta  reacción  protestante,  la  insistencia  de  nuestros 
autores  en  desaprobar  los  procedimientos  de  la  Contrarreforma  católica 
y  en  notar  de  unilaterales,  de  parciales  y  de  endurecidas  sus  posiciones 
teológicas  y  hasta  dogmáticas. 


(142)  Ya  advertía  Denifle  que  para  contentar  a  los  protestantes  hay  que  estudiar 
a  Lutero  con  anteojos  protestantes.  (Lutero  y  el  Luteranismo,  II,  p.  540-1). 
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Los  hechos  parecen  confirmar  estos  temores  apriorísticos.  Un  diri- 
gente protestante  que  asistió  como  observador  a  las  Semanas  Católicas 
por  la  unidad  celebradas  en  El  Havre  en  1946  y  1948,  desarrolladas  con 
la  táctica  ecuménica  que  comentamos,  concluía  así  sus  impresiones. 

"Lo  que  nosotros  esperamos  es  que  la  Venerable  Iglesia  Ca- 
tóüca-romana,  la  Iglesia  de  los  tiempos  de  fundación,  después  de 
haber  llevado  a  cabo  como  consecuencia  de  sus  propias  experiencias 
algunas  modificaciones  en  su  manera  de  ser,  modificaciones  que 
ninguno  de  nosotros  tendría  el  atrevimiento  de  imponerle,  rejuve- 
necida y  adornada  de  sus  riquezas,  reconozca  su  propio  rostro  eu 
la  joven  catolicidad  revigorizada  por  las  iglesias  separadas"  (143). 

Como  respuesta  al  llamamiento  de  Pío  XII  en  su  Mensaje  del  Año 
Santo,  antes  citado,  escribió  el  pastor  Boegner,  Presidente  de  la  Confe- 
deración Protestante  de  Francia  y  miembros  del  Consejo  Ecuménico 
Mundial ; 

"Si  los  reformadores  del  siglo  xvi  se  vieron  en  la  obligación 
de  romper  con  la  Iglesia  romana  o  de  aceptar  su  excomunión,  fué 
precisamente  por  querer  permanecer  fieles  a  una  exigencia  de  la 
verdad.  Y  ni  los  decretos  del  Concilio  de  Trento,  ni  la  definición 
de  los  dogmas  de  la  infalibilidad  pontificia  y  de  la  Inmaculada 
Concepción,  han  disminuido  aquella  urgencia..."  (144). 

Otro  inconveniente,  ciertamente  grave,  envuelve  esta  táctica  "com- 
prensiva de  los  orígenes  y  motivos  de  la  Reforma".  Y  es  que  con  la  pon- 
deración de  los  males  que  la  motiva  y  de  los  bienes  que  persigue,  aparece 
casi  sin  importancia  el  supremo  mal  de  los  males,  que  es  la  ruptura 
de  la  unidad,  o  la  desunión  misma  perpetrada  por  los  reformadores. 
No  es  que  nuestros  ecumenistas  justifiquen  ni  excusen  la  escisión.  Pero, 
dada  la  situación  que  ellos  describen,  dada  la  importancia  y  la  urgencia 
de  los  bienes  que  intenta  salvar  y  los  males  que  intente  corregir,  resulta 
casi  inevitable.  En  todo  caso,  la  Iglesia  sería  la  responsable  por  haber 
desoído  las  justas  reclamaciones  de  sus  hijos,  y  por  haberlos  forzado  a 
renunciar  a  ella,  para  no  renunciar  a  Cristo.  Mal  camino  para  que  los 
disidentes  reconozcan  y  rectifiquen  su  máxima  culpa  que  es  la  disiden- 
cia misma.  Nos  parece  en  consecuencia  justísima  la  cautela  que  sobre 
este  punto  prescribe  el  Santo  Oficio: 

"Sedulo  precavebunt  et  firmiter  insistent,  ne,  in  exaranda  Re- 
formationis  et  reformatorum  historia,  ita  exagerentur  catholi- 


(143)  Cit.  Por  Damboriena,  Roma  y  el  ecumenismo,  Razón  v  Fe,  142  (1950)  85-108. 
p.  95-96. 

(144)  Le  Fígaro,  11-1-1950,  Reproducido  en  Doc.  Catholique,  12-11-1950,  col.  212. 
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eorum  defectus  et  dissimulentur  culpae  Ref  ormatorum,  vel  ita-  quae 
pbtius  accidentalia  sunt  in  lumine  collocentur,  ut  jam  id,  quod 
máxime  essentiale  est,  scilieet,  defectio  a  fide  catholica,  vix  am- 
plius  videatur  et  persentiatur"  (145). 

3)  Conclusión.  Verdad,  prudencia  y  caridad.  Con  estos  reparos  al 
método  ecuménico  de  nuestros  autores,  no  propugnamos  un  método  con- 
trario. Propugnamos  el  justo  medio  entre  los  extremos.  No  se  trata  de 
cantarles  a  los  disidentes  las  verdades.  Pero  lo  cortés  no  quita  lo  va- 
liente. Por  el  bien  mismo  que  se  les  procura,  hay  que  salvaguardar  a 
toda  costa  la  verdad  que  es  la  que  ha  de  salvarles.  Por  igual  causa, 
hay  que  mantener  vigorosamente  los  títulos  indiscutibles  de  la  unidad, 
de  la  que  se  apartaron  y  a  la  que  deben  volver.  Hay  que  salvar  los 
fines,  y  no  comprometerlos  con  los  medios  mismos  utilizados  para  con- 
seguirlos (146). 

A  salvo  los  fines,  la  utilización  de  los  medios  legítimos  es  cuestión 
delicada  de  prudencia  y  de  caridad.  Las  dos  bien  compenetradas,  pueden 
facilitar  el  camino  y  asegurar  el  triunfo  de  la  unidad  en  la  verdad. 

III.    El  proceso  ecuménico  o  de  reunión 

Como  ya  hicimos  notar,  la  concepción  del  proceso  ecuménico  o  de 
retorno  está  condicionada  en  nuestros  ecumenistas  por  su  concepto  de 
las  disidencias.  Concebidas  estas  positivamente,  por  los  valores  cris- 
tianos que  profesan  y  conservan,  más  bien  que  por  los  que  negaron  y 
perdieron,  es  lógico  que  esta  conceptuación  positiva  sea  la  nota  domi- 
nante en  la  descripción  del  proceso  de  retorno. 

El  punto  de  partida  serán  las  cristiandades  disidentes,  precisamente 
en  cuanto  cristiandades,  es  decir,  en  cuanto  comunidades  religiosas  que 
viven  de  fracciones  de  verdad  cristiana  reintegrables  a  la  plenitud  de  la 
verdad,  que  posee  la  verdadera  Iglesia. 

El  término  sería  la  reintegración  efectiva  de  esos  valores  parciales 
en  el  todo  católico,  al  que  de  suyo  pertenecen.  Y  como  consecuencia  o 
resultado,  no  una  nueva  Iglesia,  pero  sí  una  Iglesia  enriquecida. 

t.145)  Instr.  Ecclesia  Catholica,  p.  144.  "Por  seguir  la  corriente  irónica,  advierte 
Damboriena  (lug.  cit.,  p.  103),  nuestros  grandes  apologetas  de  los  siglos  xvi  y  xvn 
han  quedado  no  sólo  relegados  al  olvido,  sino  acusados  injustamente  de  cooperadores 
del  exacerbamiento  protestante.  La  reorientación  de  la  historiografía  de  la  reforma, 
Iba  tomando  tales  rumbos  que  aparecían  como  culpables  del  definitivo  desastre  aquellos 
mismos  eclesiásticos  y  hombres  de  Estado  que  más  se  batieron  por  su  represión...". 

(146)  "Una  de  mis  preocupaciones  más  fuertes  ha  sido,  desde  que  tuve  noticias 
de  estos  trabajos  de  aproximación,  el  saber  qué  obstáculos  indebidos  pondríamos 
nosotros;  qué  habría  de  malo  en  nosotros  que  obstaculizase  la  unión;  pues  si  lo  bueno 
la  estorba,  bien  estorbada  está,  por  lamentable  que  nos  pareciese".  (P.  Getino,  La 
unión  de  los  cristianos,  Cieñe.  Tomista.  17  a918)  290-301,  p.  293. 
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El  movimiento  o  camino  habría  de  ser  la  liberación  de  estos  valores 
cristianos  que  caracterizan  a  las  disidencias,  de  las  restricciones  que  los 
mutilan  y  de  los  aditamentos  heterogéneos  que  los  desnaturalizan. 

.  Enjuiciamiento.  No  podemos  aceptar  esta  concepción  sin  las  reservas 
antes  apuntadas  sobre  la  naturaleza  de  las  disidencias.  Pensamos  que  no 
es  la  verdad,  sino  el  error  lo  que  las  define  y,  por  tanto,  que  su  carac- 
terización preferentemente  positiva  es  más  bcnóvola  que  verdadera. 

1.  El  punto  de  partida. 

Ciertamente,  las  cristiandades  separadas  conservan  preciosos  frag- 
mentos de  verdad  cristiana.  Aunque  sean  fragmentos  son  preciosos  por 
serlo  de  la  verdad.  Las  partículas  de  oro,  diremos  con  Pío  XI,  siguen 
siendo  oro  ¡  147) .  Pero,  añadimos  nosotros,  también  siguen  siendo  partí- 
culas. Y  al  precisar  la  situación  de  las  cristiandades  que  reclaman  su 
vuelta  a  la  unidad  católica,,  no  parece  justo  que  se  insista  más  en  lo  poco 
que  les  queda  que  en  lo  mucho  que  les  falta.  Lo  que  hace  preciso  su 
retorno,  ¿es  lo  que  tienen  ya,  o  es  lo  que  les  falta  todavía?  ¿Es  lo  que 
conservan,  o  es  lo  que  perdieron?  ¿Es  el  deber  de  reintegrar  las  frac- 
ciones al  todo,  o  es  la  necesidad  de  conseguir  el  todo?  Las  cosas  no 
precisan  moverse  en  busca  de  su  perfeccionamiento  por  lo  que  tienen 
de  acto  sino  por  lo  que  tienen  de  potencia.  Nihil  movetur  nisi  secundum 
quod  est  in  potentia  ad  illud  ad  quod  movetur  (148) . 

Dígaseles,  pues  así  es  cierto,  que  aún  les  quedan  porciones  valiosas 
del  patrimonio  que  perdieron.  Asegúreseles  que  esas  porciones  no  sólo 
no  las  perderán,  sino  que  las  completarán  al  recobrarlo.  Pero  la  excesiva 
insistencia  en  ponderar  sus  bienes  y  lo  que  ya  les  une  con  la  Iglesia, 
no  favorecerá  el  necesario  reconocimiento  de  sus  males  y  del  aleja- 
miento en  que  se  hallan  de  la  unidad  católica. 

2.  El  término  de  reunión. 

Se  imponen  similares  reparos.  Si  las  cristiandades  separadas  se  de- 
finen como  errores  y  desviaciones  y  no  como  profesiones  de  auténticas 
verdades  cristianas,  su  vuelta  a  la  unidad  no  puede  presentarse  pro- 
piamente como  una  reintegración  de  valores  segregados,  sino  como  una 
recuperación  de  valores  perdidos. 


(147)  Discurso  a  la  Fed.  de  Univers.  Cat.  ital.,  9  en.  1927. 

(148)  1.  q.  1,  a.  3,  c.  Cfr.  ib.  q.  9,  a.  1. 
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Substancialmente,  nada  aportan  a  la  Iglesia,  con  su  retorno,  pues 
nada  substancial  le  sustrajeron  con  su  .separación.  En  cambio,  reencon- 
trarían ellas  en  la  Iglesia  la  plenitud  de  la  verdad  y  de  la  vida. 

Y  esto,  que  es  substancialísimo,  no  debe  aparecer  como  secundario, 
anteponiendo  en  primer  plano  y  con  el  máximo  relieve  los  enriqueci- 
mientos, siempre  accidentales,  que  la  reunión  supondría  para  la  Iglesia 
católica. 

La  catolicidad  de  la  Iglesia  la  impulsa  a  englobar  en  su  unidad 
todas  las  modalidades  o  concreciones  de  vida  humana:  a  convertir  a 
todos  los  pueblos  en  un  solo  pueblo  de  Dios.  La  reconciliación  con  la 
Iglesia  de  las  cristiandades  disidentes  representaría  una  expansión  vi- 
tal de  su  catolicidad  en  las  nuevas  expresiones  raciales  y  culturales  de 
su  verdad  y  de  su  vida.  Pero  en  el  nuevo  y  deseado  catolicismo  eslavo 
o  escandinavo,  el  catolicismo  sería  lo  substancial  y  lo  eslavo  o  lo  escan- 
dinavo lo  accidental.  La  Iglesia  les  daría  su  substancia  y  ellos  le  regala> 
rían  sus  accidentes. 

No  sobrepasarían  esta  calificación  los  desarrollos  peculiares  tan  en- 
carecidas por  nuestros  autores,  que  esas  agrupaciones  cristianas  traerían 
a  la  Iglesia.  Basta  recordar  y  confrontar  la  historia  de  las  iglesias  di- 
sidentes con  la  de  la  Iglesia  católica,  para  ver  y  justipreciar  dónde  se 
ton  verificado  los  grandes  desarrollos  de  la  verdad  y  las  profundas 
experiencias  de  la  vida  cristiana. 

Pero  no  tenemos  ningún  interés  en  negar  o  hacer  de  menos  nada 
de  su  bien,  o  en  desestimar  ninguna  de  las  ventajas  que  nos  podría  pro- 
porcionar el  reencuentro  y  la  comunión  con  nuestros  hermanos  disi- 
dentes. Sólo  nos  parece  debido  advertir — por  su  bien  y  por  el  nuestro — 
que  su  retorno  a  la  Iglesia  no  debe  concebirse  principalmente  como  una 
reintegración  al  catolicismo  de  sus  valores,  sino  como  el  recobro  por  ellos 
en  la  única  verdadera  Iglesia  del  valor  total  que  es  Cristo. 

Una  posposición  de  planos  falsearía  la  verdad  y  perjudicaría  la  causa 
de  la  unidad.  Sería  un  nuevo  peligro  para  nuestros  pobres  hermanos, 
el  testimonio  católico  de  que  son  ellos  los  abundosos  que  nos  han  de 
prosperar.  De  aquí  la  cautela  dictada  por  la  Iglesia:  "Non  ita  de  hoc  est 
loquendum,  ut  ipsi  sibi  videantur  aliquid  substantiale  afierre  ad  Eccle- 
siam,  quod  in  Ipsa  hactenus  defuerit"  (149). 

3.  El  movimiento  de  retorno  y  las  normas  prácticas  de  acción  ecuménica. 

Nuestros  ecumenistas  proponen  a  este  respecto  orientaciones  lumino- 
sas y  advertencias  atinadísimas.  Los  resabios  perceptibles  en  ellas  de 


(149)  Inst.  Ecclesia  Catholúsi,  p.  144. 
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ideas  y  tendencias  ya  criticadas,  nos  merecen  análogas  observaciones. 
Las  demandas  reformistas  y  los  justificantes  aducidos  por  sus  patro- 
cinadores, exigirían  un  examen  y  un  enjuiciamiento  que  la  dificultad 
y  la  gravedad  del  problema  no  permite  sea  breve  ni  Ligero. 

III 

CONCLUSIONES 

I.    Sobre  el  ecumenismo  católico  en  general 

1.  La  unidad  musa  católica.  La  conservación  de  la  unidad  y  -  el 
recobro  para  ella  de  las  cristiandades  disidentes  es  una  causa  esencial- 
mente católica  que  la  Iglesia  debe  servir  por  fidelidad  a  su  naturaleza 
de  Cuerpo  Místico  único  de  Cristo,  y  a  su  misión  de  salvadora  de  las 
almas. 

2.  Legitimidad  del  ecumenismo  católico.  Es,  pues,  no  sólo  legítimo, 
sino  necesario  y  urgente  un  ecumenismo  católico,  es  decir  el  intento  y  el 
esfuerzo  organizado  en  la  Iglesia  para  lograr  el  retorno  a  ella  de  las 
cristiandades  disidentes. 

3.  Generalidad  e  importancia  de  este  apostolado.  El  apostolado  ecu- 
ménico debe  ser  considerado  y  servido  como  parte  insigne  de  la  cura 
universal  de  las  almas,  interesando  en  él  convenientemente  a  todo  el 
pueblo  católico  (150) . 

4.  Mérito  de  nuestros  eenmenistas.  Son  dignos  de  todo  encomio  los 
apóstoles  católicos  de  la  causa  ecuménica,  aun  cuando  no  todos  sus 
ensayos  y  esfuerzos  hayan  sido  del  todo  acertados.  En  adelante  las 
directrices  de  la  Instrucción  "Ecclesia  Catholica",  darán  a  su  bene- 
mérita labor  una  mayor  seguridad  y  eficacia  (151) . 


(150)  Ibid. 

(151  >  Ibid..  p.  146-47.  "II  est  indiscutable — comenta  el  P.  Dumont — que  l'lnstruction 
met  en  cause,  en  son  paragraphe  second  traitant  de  la  méthode  á  suivre  dans  ce 
travail  en  faveur  de  la  reunión,  les  voies  et  les  moyens  préconisés  dans  ees  derniérs 
années  par  beaucoup  de  milieux  catholiques  en  vue  de  developper,  dans  ees  contaets 
avec  les  non-catholiques.  un  climat  psicologique  plus  favorable  a  une  comprehension 
mutuelle.  Ce  serait  cependant  donner  á  ce  document  une  interpretation  tendencieuse 
que  d'y  voir  une  réprobation  de  ees  méthodes.  Ce  qu'entend  la  Saint-Siége,  et  ceci 
de  fagon  trés  nette.  c'est  attirer  l'attention  des  catholiques  sur  le  fait  que  ees  métho- 
des sont  d'un  maniement  delicat,  et  sur  les  ecueils  que  peuvent  rencontrer  ceux  que 
le  mettraient  en  oeuvre  avec  un  discerniment  insuffisant.  Cet  avertissement  ne  vise 
d'ailleurs  pas  seulement  les  questions  de  doctrine,  mais  egalement  les  éxposés  histo- 
riques,  en  particulier  l'histoire  de  la  Reforme  et  des  Reformateurs" .  (L'Église  romaine 
et  le  mouvement  oecumertique.  La  Vie  Intel,  avril  1950,  p.  437. 
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5.  La  esperanza  de  la  unidad.  ¿Cabe  hablar  de  esperanzas?  A  juzgar 
por  los  resultados  de  las  reuniones  ecuménicas  disidentes,  pocas  se 
pueden  abrigar.  Estas  reuniones,  y  pensamos  particularmente  en  la  de 
Amsterdam  y  Lund,  dan  la  impresión  de  que  más  que  la  unidad  se 
busca  la  consagración  de  las  divisiones  bajo  una  etiqueta,  de  unidad. 
¡Unión  sin  renuncia  alguna  a  lo  que  divide!  Sobre  todo,  sin  acuerdo 
alguno  en  la  verdad.  El  supuesto  acuerdo  básico  sobre  la  creencia  m 
Nuestro  Señor  Jesucristo  como  Dios  y  Salvador,  está  muy  lejos  de  ser 
aceptado  por  todos,  y  menos  en  un  sentido  preciso  y  único  (152) . 

Sin  embargo,  el  ansia  de  unidad  ya  tan  grande,  y  avivada  con  ince- 
santes conatos  y  plegarias,  puede  alcanzar  tales  proporciones  que  des- 
borde los  diques  de  la  división  hasta  ahora  tenazmente  mantenidos. 

Una  nueva  generación  cristiana,  educada,  en  el  ambiente  ecuménico, 
prevenida  contra  los  prejuicios  históricos,  predispuesta  a  la  unión, 
recibirá  la  gracia  de  la  unidad  que  la  presente  generación  prepara  con 
buena  voluntad  y  con  sinceros  esfuerzos,  y  es  incapaz  de  recibir  por- 
que es  incapaz  de  comprenderla.  Probablemente  la  misión  providencial 
del  ecumenismo  católico  es  facilitar  a  la  disidencia,  esta  comprensión. 
La  actual  generación  protestante  no  logrará  superar  su  mentalidad  li- 
beral y  su  prevención  antiromana. 

También  puede  ocurrir  que  la  soñada  catolicidad  tenga  que  esperar 
al  total  fracaso  del  ecumenismo.  Los  esfuerzos  ecuménicos  se  multipli- 
carán hasta  el  agotamiento  de  sus  recursos  exacerbando  el  anhelo  uni- 
versal de  unión  sin  conseguir  satisfacerlo.  Entonces  verán  todos  lo  que 
ahora  es  ya  fácil  ver  desde  al  observatorio  de  la  verdad :  que  Roma  es 
la  única  posibilidad  de  unión :  que  la  unidad  requiere  un  punto  fijo  de 
referencia,  un  criterio,  un  centro :  ¡  que  la  unidad  es  Roma ! 

II.    Sobre  la  debida  aportación  ecuménica  española 

España  no  es  una  nación  creadora  de  problemas.  Su  misión  histó- 
rica parece  ser  más  bien  la.  de  solucionar  los  suscitados  por  otros  pue- 


(152)  Cfr.  Pache  (René),  Oecumenisme.  CTlrage  a  part  du  n.°  de  íuillet-sept.  1950. 
de  la  Rev.  de  la  Faculté  libre  de  Théolog.  Protestante  de  Alx-en-Provence).  "Non 
seulement — advierte — la  base  est  revlsable,  mais  elle  peut  étre  dés  malntenant  libre- 
ment  interpreté.  Dans  la  Constltutlon  du  Mouvement,  la  declaratlon  suivant  est  atta- 
ché  a  la  base: 

o)  La  base  n'est  pas  une  plerre  de  touche  par  la  quelle  on  pulsse  juger  de  la 
fol  des  Églises. 

b)  Le  Conseil  oecumenlque  ne  s'occupe  pas  de  la  maniere  dont  les  Églises  lnter- 
prétent  la  base; 

c)  n  est  lalssé  á  la  responsabillté  de  chaqué  Égllse  de  déclder  si  elle  veut  colla- 
borer  sus  cette  base".  <p.  21).  Pache  comenta:  "En  resumé,  11  est  clalr  que  la  base 
semble  dlre  quelque  chose,  mals  qu'en  realité  elle  ne  dit  rien  de  tout  quant  a  la  íol 
du  Mouvement"  (p.  22). 
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blos,  sobre  todo  cuando  tienen  alcance  universal.  Quizás  por  esta 
causa  suele  ser  la  última  en  plantearlos  y  la  primera  en  resolverlos. 

Este  del  ecumenismo,  en  su  forma  ordinaria,  no  lo  ha  vivido  apenas 
España,  hasta  ahora.  Con  la  presente  Semana  Teológica  lo  ha  tomado 
por  su  cuenta,  y  es  de  esperar  que  ya  no  lo  deje  de  la  mano,  mientras 
sus  luces  y  su  cooperación  puedan  ser  necesarias. 

Se  lo  exige  así  la  fidelidad  a  su  vocación  universalista  que  ha  hecho 
de  su  historia  el  más  relevante  servicio  de  la,  unidad  y  de  la  universali- 
dad humana  y  sobre  todo  de  la  unidad  y  de  la  catolicidad  cristiana. 

El  servicio  español  de  la  causa  ecuménica  tuvo  por  escenario  el  uni- 
verso entero  y  por  recursos  sus  energías  todas,  desde  la  inteligencia 
hasta  la  espada,  Pero  los  frutos  y  los  valores  logrados  del  combate 
ecuménico  de  España  son  principalmente  dos :  la  catolicidad  de  la  misma 
España  y  la  catolicidad  de  Hispanoamérica.  O  si  se  prefiere  un  solo 
fruto  y  un  solo  valor  ecuménico :  la  Hispanidad. 

Y  he  aquí  todavía  el  cometido  ecuménico  que  incumbe  peculiarmente 
a  España:  conservar,  celar,  defender,  perfeccionar  su  propia  unidad 
católica,  y  la  de  su  propia  expansión  vital  que  es  Hispanoamérica. 

1.    El  servicio  de  la  ecumenidad  con  su  propia  unidad. 

La  unidad  católica  tiene  en  España  su  mejor  expresión  nacional. 
Sabemos  lo  que  este  privilegio  le  costó  a  España  a  través  de  su  historia 
y  lo  que  le  está  costando  todavía.  Pero  sabemos  también  lo  que  vale 
para  nosotros,  para  la  Iglesia  y  para  el  mundo,  y  no  debemos  recusar 
el  precio  actual  de  su  conservación  y  de  su  defensa,  aunque  este  precio 
sea,  en  lo  moral,  la  enemiga  jurada  de  la  Disidencia  y  la  incomprensión 
casi  general  de  la  misma  catolicidad;  y,  en  lo  material,  represente  la 
exclusión  injuriosa  y  cruel  de  la  mesa  de  los  ricos:  de  los  dueños  del 
mundo. 

Defenderla,  digo,  contra  las  asechanzas  de  los  acatólicos  y  contra  la 
incomprensión  de  los  católicos. 

Los  primeros  han  concentrado  los  afanes  de  su  celo  evangélico  en  la 
descatolización  de  nuestra  Patria.  Ignoro  si  en  acuerdo  o  desacuerdo 
con  las  directrices  ecuménicas  del  Protestantismo,  aunque  evidentemente 
en  contradicción  con  el  respeto  que  proclaman  y  exigen  para  las  creen- 
cias peculiares  de  las  diversas  cristiandades  (153).  La  labor  ecuménica 
protestante  en  España  consiste  en  escindir  la  unidad  de  los  cristianos 
españoles. 


(153)    Cfr.  Pache,  ob.  cit.,  p.  68. 
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Pretenden  escindirnos  a  toda  costa  y  protestan  furibundos  de  que 
hagamos  valer  nuestro  derecho  a  nuestra  unidad,  que  es  nuestro  ser  y 
nuestra  razón  de  ser. 

Católicos  de  numerosas  naciones,  que  no  supieron  conservar  la  uni- 
dad católica  que  poseyeron,  o  que  nunca  la  alcanzaron,  hacen  coro  con 
las  voces  enemigas,  conminándonos  a  que  sacrifiquemos  nuestra  catoli- 
cidad a  la  universal  comprensión  cristiana.  ¡  Que  sacrifiquemos  la  uni- 
dad a  la  unión ! 

Dios  nos  conserve  el  sentido  que  estos  hermanos  nuestros  han  perdido, 
y  nos  ayude  a  defender,  como  prototipo  y  baluarte  de  integridad  cris- 
tiana, esta  España  católica  nuestra,  que  tantos  servicios  prestó  a  la 
única  Iglesia  de  Cristo  en  el  pasado  y  está  llamada  a  prestarle  en  el 
porvenir. 

No  sólo  debemos  mantener  con  firme  intransigencia  nuestra  unidad, 
defendiéndola  contra  los  cizañeros  protestantes,  emisarios  del  príncipe 
de  la  discordia,  sino  que  hemos  de  perfeccionarla  con  el  más  decidido 
empeño  para  que  la  recuperen  los  que  han  sucumbido  a  la  asechanza — po- 
cos gracias  a  Dios — y  se  fortalezca  y  consolide  en  la  generalidad.  Para 
que  los  pocos  españoles  que  han  dejado  de  ser  católicos  vuelvan  a  serlo, 
y  los  que  siguen  siéndolo  lo  sean  con  más  verdad  y  eficiencia. 

Esta  es  la  cooperación  máxima  de  España  a  la  unión  cristiana :  la 
preservación  de  su  unidad  católica. 

2.    Y  la  Unidad  católica  de  Hispanoamérica. 

Las  naciones  hispánicas  son  la  expansión  vital  de  España.  Hijas  de 
su  espíritu  más  que  de  su  sangre,  la  desnaturalización  espiritual  las 
privaría  de  su  filiación.  Una  república  hispanoamericana  protestante  per- 
dería su  más  entrañable  esencia  hispánica,  aunque  perseverase  hablando 
en  español. 

Por  encima  de  esto,  Hispanoamérica  es  nuestra  contribución  provi- 
dencial al  Reino  de  Cristo.  Fué  y  es  nuestra  misión  providencial.  Si 
nuestra  directa  influencia  política  ha  terminado,  nuestra  influencia  es- 
piritual sigue  siendo  imprescindible.  América  no  se  basta  para  conser- 
varse católica.  El  protestantismo  acecha  su  joven  catolicidad  como  la 
más  fácil  presa.  Defendámosla,  Conservemos  para  Cristo  y  para  la 
Iglesia  los  pueblos  que  la  España  maternal  y  heroica  engendró  y  crió 
para  ellos.  La  unidad  católica  de  Hispanoamérica,  junto  con  la  suya 
propia,  fué  la  obra  suprema  de  nuestra  historia,  y  sigue  siendo  la  exi- 
gencia mayor  de  nuestro  destino.  Será  un  servicio  inigualable  de  la  ecu- 
menidad  humana  y  cristiana  del  mundo. 
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EL  PROBLEMA 

LA  doctrina  de  lo  divino  y  lo  humano  en  la  Iglesia  de  Jesucristo 
es  una  de  las  más  capitales  en  el  movimiento  ecuménico  de 
unión  de  los  cristianos.  León  XIII  la  enseña  en  su  célebre 
Encíclica  sobre  la  unidad  de  la  Iglesia  (1).  El  teólogo  ruso  Vladimir 
Soloviev  dedicó  particular  atención  a  su  estudio  antes  y  después  de  su 
conversión  al  Catolicismo  (2).  Y  en  la  relación  oficial  de  la  Asamblea 
ecuménica  de  Amsterdam  del  1948  se  da  cuenta  de  los  trabajos  dedica- 
dos al  tema  de  la  gratvdeza  y  miseria  de  la  Iglesia  (3) ,  que  en  el  fondo 
coinciden  con  la  distinción  en  ella  entre  lo  divino  y  lo  humano.  No  sin 
fundamento  Tyszkiewicz  augura  un  bello  porvenir  a  esta  doctrina, 
en  la  que  fundamentalmente  parecen  coincidir  todos  los  cristianos  que 
aun  conservan  la  fe  en  Jesucristo;  y  opina,  que  depurada  de  extrañas 
adherencias  y  entendida  conforme  a  la  más  pura  tradición  patrística, 
pudiera  muy  bien  ser  el  principio  básico  y  punto  de  partida  de  la  tan 
anhelada  unión  de  todas  las  Iglesias  cristianas  (4). 

1.  La  bibliografía  sobre  es-ta  materia  es  abundante.  Estudios  de 
autores  tanto  católicos  como  no-católicos  se  multiplican  sobre  este  tema, 
particularmente  después  del  Concilio  Vaticano.  Ya  en  la  primera  mi- 

(1)  León  XIII,  Encíclica  "Satis  cognitum",  AAS,  28  (1896  )  710:  "Así  como  Cristo, 
cabeza  y  ejemplar,  no  se  concibe  adecuadamente  si  en  él  se  considera  sólo  la  natu- 
raleza humana  y  visible,  o  solamente  su  naturalea  divina  e  invisible,  sino  que  es  uno 
de  las  dos  y  en  las  dos  naturalezas  tanto  la  visible  como  la  invisible;  así  también 
su  Cuerpo  místico,  la  verdadera  Iglesia". 

(2)  La  Russie  et  l'Eglise  universette,  edic.  Delamain  Boutelleau  (1922),  págs  35- 
39.  260-264.  297. 

(3)  eludes  Oecinneniques,  Désordre  de  l'homme  et  dessein  de  Dieu,  vol.  I-V 
(1949).  vo).  I.  págs.  109-194,  V,  pág.  70.  Citaremos  esta  obra  por  la  sigla  ETOe,  el 
volumen  y  la  página  correspondientes. 

(4)  La  samteté  de  l'Église  Christoconforme  (1945),  p.  25-26,  54-55. 
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tad  del  siglo  xix  comenzaron  los  teólogos  a  tratar  de  propósito  este  pro- 
blema. Así  por  ejemplo,  Mohler  (5)  en  1832,  cuyos  puntos  de  vista 
parecieron  bien  a  Perrone  (6),  y  con  alguna  salvedad  los  aceptó  tam- 
bién el  Cardenal  Mazzella  (7) .  No  se  puede  decir,  sin  embargo,  que  esta 
doctrina  haya  adquirido  la  categoría  de  principal  y  común  en  nuestros 
tratados  De  Ecclesia,  pues  no  faltan  autores  de  nota  que  prescinden 
de  ella,  como  por  ejemplo  Straub,  Muncunill,  Van  Noort,  Schultes, 
Dieckmann,  Vélico,  Zapelena  y  otros.  Con  relación  a  la  Historia  ecle- 
siástica merece  citarse  el  estudio  del  Padre  Portillo  (8). 

Después  del  Concilio  Vaticano  hallamos  figuras  de  primera  categoría 
en  la  ciencia  teológica  que  han  abordado  de  propósito  el  tema.  Entre 
ellos  merecen  citarse  Franzelin,  teólogo  de  los  más  destacados  en  el 
Concilio  Vaticano  (9),  Scheeben  (10),  Sertillanges  (11),  d'Herbigny  (12), 
Poulpiquet  (13),  Brunhes  (14),  Bainvel  (15),  Hugon  (16),  Ranft  (17), 
Lepicier  (18),  y  otros  bien  conocidos  y  de  mérito  innegable.  A  ellos 
hay  que  añadir  en  la  actualidad  los  trabajos  de  Goebel  (19),  Bart- 
mann  (20),  Feckes  (21),  Straubinger  (22),  Merseh  (23),  Pinsk  (24), 
Adam  (25),  Tyszkiewicz  (26),  Tromp  (27),  Congar  (28),  Journet  (29) 
y  otros. 


(5)  Symbolik  Oder  Darstellung  der  dogmatischen  Gegensaetze  der  Katholiken  muí 
Protestanten  (1832),  edic.  (1924),  p.  332-333. 

-    06)    Praelectiones  theologicae  (1841),  vol.  2,  pars  1.»,  p.  32-33. 

(7)  De  religione  et  Ecclesia  (1880),  n.  411-412. 

(8)  Lo  divino  y  lo  humano  en  la  Historia:  RazFe  22  (1908)  304-318  ;  23  (1909)  318- 
332,  428-443. 

(9)  Theses  de  Ecclesia  (opus  posthumum),  (1887)  tesis  19.».  Sobre  la  significación 
de  Franzelin  en  el  Vaticano;  véase  Col.  Lac.  7,  1052,  1611-1628,  1647;  Msi  49,  621, 
625,  626,  628,  645,  648,  651,  652.  719-726,  730  ;  50.  60-119,  317-340;  Gbanderath-Kirch, 
Histoire  du  Conc.  du  Vatican,  II,  162-169,  III,  124-125. 

(10)  Handbuch  der  katholischen  Dogmatik,  Bd.  IV,  Buch  7. 

(11)  L'Église  (1917)  I,  p.  75,  86,  90-93,  106,  168,  170,  177.  II,  p.  123,  144.  235^36. 

(12)  Theologica  de  Ecclesia  (1921)  I,  p.  108,  112,  119,  166. 

(13)  L'Église  catholique  (1923),  p.  113,  144. 

ll4)    Christianisme  et  Catholicisme  (1924),  p.  17-18. 

(15)  De  Ecclesia  Christi  (1925),  p.  95. 

(16)  Hors  de  l'Église  point  de  salut  (1914)  edic.  3.»  (1927),  p.  10-12. 

(17)  Die  Stellung  der  Lehre  von  der  Kirche  in  dogmatischen  System  (1927), 
p.  187-189,  212. 

(18)  Tractatus  de  Ecclesia  Christi  U935).  p.  107-108. 

(19)  Katholische  Dogmatik  (1930),  p.  334. 

(20)  Lehrbuch  der  Dogmatik,  II  (1932),  p.  141. 

(21)  Das  Mysterium  der  heiligen  Kirche  (1934),  p.  122,  142. 

(22)  Lehrbuch  der  Fundamental  theologie  01936),  p.  173. 

(23)  Moróle  et  Corps  mystique  (1937),  p.  55. 

(24)  Die  sakramentale  Welt  (1938),  p.  30,  31,  93. 

(25)  Le  Mystére  de  l'Église  [L'Église  est  une]  (1939),  p.  33-52. 

(26)  La  Sainteté  de  l'Église  Christocon forme  01945). 

(27)  Corpus  Christi  quod  est  Ecclesia  (1946),  p.  32,  33,  78,  182,  183. 

(28)  Chrétiens  désunis  (1937),  p.  71,  86.  103,  108;  Vraie  et  fausse  Réforme  da-ns 
l'Église  (1950):  Esquiases  du  Mystére  de  l'Église  (1941):  [Unom  Sanctam,  1,  8.  20]. 

(29)  L'Église  du  Verbe  Incarné  II  11951),  p.  236-334,  587-590.  607-611,  613-642. 
1115-1128. 
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En  estos  autores  hallamos  aportaciones  de  verdadero  mérito,  princi- 
palmente en  la  preciosa  tesis  19a  de  la  Eclesiología  de  Franzelin,  y  en 
los  ya  citados  estudios  de  Moehler,  Scheeben,  Sertillanges,  Adam, 
Tyszkiewicz,  Congar  y  Journet. 

En  los  últimos  decenios,  sólo  de  Alemania,  Hermelink  (30)  ha  po- 
dido hacer  un  elenco  de  cincuenta  estudios,  publicados  por  autores  ca- 
tólicos antes  del  1940,  que  más  o  menos  directamente  tratan  de  lo  di- 
vino o  intangible  y  de  lo  humano  o  reformable  en  la  Iglesia.  Y  no  es 
completo,  pues  omite  por  lo  menos  los  de  Simón  (31) ,  Wirtz  (32)  y  "Wín- 
der^Streng  (33) .  Después  de  Alemania  es  sin  duda  Francia  el  país  que 
ha  demostrado  mayor  interés  por  nuestro  tema,  publicando  numerosos 
trabajos  relativos  a  él  (34). 

Si  se  exceptúan  los  ensayos  de  Mensching  (35)  y  Mulert  (36),  puestos 
en  el  Indice  los  años  1938  y  1947  (37),  de  los  restantes  nos  dice  el 
Padre  Congar:  "Doy  testimonio  expreso  de  que  no  encontré  uno  solo 
en  que  la  tendencia  actual  de  reformismo  católico  fuese  de  inspiración 
modernista"  (38). 

De  estas  publicaciones,  algunas,  como  las  de  Bemhart  (39),  Sla- 
dek  (40) ,  Simón  (41) ,  Leclercq  (42)  y  la  ya  mencionada  de  Tyszkiewicz, 
plantean  el  problema  en  nuestros  mismos  términos.  Otras,  con  títulos 
y  enfoques  diferentes,  aportan  sin  embargo  y  elaboran  abundancia  de 
elementos  de  no  pequeño  interés  para  nuestro  estudio.  Tales  son,  por 
ejemplo,  los  trabajos  de  Pinard  de  la  Boullaye  (43),  Vonier  (44), 
Goerres  (45),  Montcheuil  (46),  Rahner  (47),  Gillet  (48),  Kothen  (49), 


(30)  Innerkirchliche  Reformbewegung  im  deutsclien  Katholizismus :  TheolRunds- 
chau  (1940),  p.  189-235. 

(31)  Das  Menchliche  in  der  Kirche  Christi  (1936). 

(32)  Ein  Laie  sucht  den  Priester  (1940). 

(33)  Laienwuensche  und  Priesterwuensche  (1937). 

(34)  Esta  literatura  está  bien  recogida  en  la  obra  del  Padre  Congak.,  Vraie  et 
¡ausse  Réforme  dans  l'Bglise  (1950). 

<35)    Der  Katholizismus.  Sein  Stirb  und  Werden  (1937). 

(36)  Der-  Katholizismus  der  Zukunft.  Aufbau  und  kritische  Abwehr  (1940). 

(37)  AAS,  30  (1938)  63  ;  33  (1941)  331. 

(38)  Vraie  et  f ausse  Réforme  dans  l'Bglise  (1950),  p.  40. 

(39)  Goettliches  und  Menschliches  in  der  Kirche  (1935). 

(40)  Goettliches  und  Menschliches  in  der  Kirche,  TheolQuartSchr  (1941)  175-190. 
(*41)    Das  Menschliche  im:  der  Kirche  Christi  (1936).  Versión  francesa  (1950). 

(42)  Cristo  su  Iglesia  y  los  Cristianos,  parte  1.»,  c.  4.°:  Lo  divino  y  lo  humano  en 
la  Iglesia  (1949),  p.  45-65.  [Unam  Sanctam,  12:  La  vie  du  Christ  dans  son  Bglise]. 

(43)  Conférences  de  Notre  Dame  de  París  (1937)  conf.  6.» :  L'Église  idéal  et  l'Bglise 
réelle;  véase  también  la  conf.  5.»  del  año  1931. 

(44)  L'Esprit  et  l'Epouse  (1947)  ÍUnam  Sanctam,  16]. 

(45)  Briefe  ueber  die  Kirche:  Frankfurter  Hefte  (1946  )  715-733. 

(46)  Aspects  de  l'Bglise  (1949)  [Unam  Sanctam,  18], 

(47)  Kirche  der  Suender:  StZelt  139  (1947)  163-177. 

(48)  Les  institutions  ecclesiastiques  ÍBtudes  de  Pastorale,  4] :  Problémes  d'adapta- 
tion  dans  la  chrétienté  actuelle  (1949),  p.  309-328. 

(49)  La  transcendance  de  l'Bglise  [Btudes  de  Pastorale,  4]   (1949),   p.  329-382. 
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Orban  (50)  y  sobre  todo  los  ya  citados  de  Adam,  Congar  y  Jour- 
net  (51). 

De  particular  interés  son  también  las  disertaciones  que  sobre  el 
concepto  de  Iglesia  se  publicaron  entre  los  documentos  preparatorios  de 
la  Asamblea  ecuménica  de  Amsterdam  ¡  la  del  luterano  sueco  Aulen  (52), 
la  del  metodista  de  la  Iglesia  americana  Craig  (53),  la  del  calvinista 
reformado  Barth  (54),  la,  del  anglicano  Gregg  (55),  y  la  del  ortodoxo 
oriental  Florovsky  (56).  A  las  que  se  pueden  añadir  las  ponencias, 
relativas  a  la  misma  Asamblea,  de  Niebuhr  (57)  y  Schlink  (58),  Profe- 
sores respectivamente  de  las  Universidades  de  Yale  (U.  S.  A.)  y  Hei- 
delberg  (Alemania),  dedicadas  a  desarrollar  el  tema  de  la  miseria  y 
grandeza  de  la  Iglesia  (59) . 

2.  El  planteamiento  del  problema  en  los  autores  indicados  es  muy 
vario.  Ninguno  lo  aborda  en  toda  su  amplitud.  A  nosotros  nos  interesa 
sobre  todo  el  aspecto  teológico,  que  es  el  más  fundamental  y  en  el  que 
por  necesidad  se  ha  de  apoyar  como  en  propia  base  la  recta  solución  del 
mismo  bajo  todos  los  demás  aspectos.  En  este  su  matiz  teológico,  el  tema 
es  ciertamente  amplísimo,  puesto  que  lo  divino  y  lo  humano  en  la  Iglesia 
teológicamente  abarcan  todo  cuanto  de  un  modo  u  otro  a  la  Iglesia  de 
Cristo  se  refiere. 

Es  pues  necesario  que  lo  circunscribamos.  Lo  haremos  ciñéndonos  al 
concepto  teológico  que  constituj'e  el  centro  de  convergencia  del  Ecu- 
menismo  contemporáneo.  Como  punto  de  partida  anotamos  aquella  afir- 
mación rotunda  de  los  organizadores  de  la  Asamblea  ecuménica  de  Ams- 
terdam: "Proclamamos  que  la  esperanza  del  mundo  descansa  única- 
mente sobre  la  Iglesia ;  porque  la  única  esperanza  del  hombre  está  en 
el  amor  de  Dios,  y  la  Iglesia  es  el  lugar  humano  en  donde  el  hombre 
responde  a  ese  amor.  Creemos  todos,  que  la  Iglesia  es  el  don  que  Dios 
ha  hecho  a  los  hombres  para  la  salvación  del  mundo"  (60).  Esta  afirma- 


do)   Le  mouvement  social  contemporain'  [Études  de  Pastoraje,  4]  01949)  105-228. 

(51)  Esta  bibliografía  puede  completarse  con  la  de  A.  Esteban  Romero.  Nota  infor- 
mativo-biblio gráfica  sobre  el  Ucumenismo :  RevEspTeol.  12  (1952)  153-173,  395-431. 

(52)  L'Église  á  la  lutniére  du  Nouveau  Testament ;  EtOe  I  (1949)  23-40. 
v53)    L'Église  du  Nouveau  Testament:  EtOe  I  (1949)  41-58. 

(54)  L'Église,  congrégation  vivante  de  Jésus-Christ,  le  Seigneur  vivant:  EtOe  I 
(1949)  95-107. 

(55)  L'Église  une,  sainte,  catholique  et  apostolique:  EtOe  I  (.1949)  83-94. 

(56)  L'Église:  sa  nature  et  sa  tache:  EtOe  I  (1949)  59-81. 

(57)  Le  désordre  de  l'homme  dans  l'Église  de  Dieu:  EtOe  I  (1949)  111-126. 

(58)  Le  combat  de  l'Église  allemande:  EtOe  I  (1949)  139-152.  Esta  exposición  de 
Schelink  la  completa  R.  von  Thadden,  Note  complém&iitaire :  EtOe  I  153-156. 

(59)  Sobre  el  mismo  tema,  de  la  grandeza  y  miseria  de  la  Iglesia,  véase  el  estudio 
del  Secretario  General  del  Consejo  ecuménico  de  las  Iglesias,  W.  A.  Visser't  Hooft, 
Misére  et  grandeur  de  l'Église  (sin  fecha).  Además  J.  C.  Bennett,  Les  Églises  impli- 
quées  dans  le  désordre  social:  EtOe  III  (1949)  135-153,  y  A.  Fjsllbu,  Le  témoignage 
de  l'Église  sous  l'occupation:  EtOe  I  127-137. 

(60)  EtOe  (1949)  I,  p.  13,  18;  V,  p.  67. 
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ción  solemne  pudiera  muy  bien  encuadrarse  dentro  de  aquel  dogma, 
que  contenido  de  varias  maneras  en  las  fuentes  de  la  revelación  divina, 
fué  formulado  a  mediados  del  siglo  tercero  por  San  Cipriano  (61)  y  por 
Orígenes  (62)  en  aquella  axiomática  sentencia:  "Fuera  de  la  Iglesia  no 
hay  salvación".  El  reconocimiento  unánime  de  ese  carácter  trascendente 
de  la  Iglesia  es  la  razón  por  la  que  el  Ecumenismo  ha  hecho  a.  la  misma 
Iglesia  el  objeto  primordial  de  sus  estudios  y  de  sus  críticas  (63). 

Ahora  bien,  los  ecumenistas  acatólicos  parten  del  principio,  que 
ninguna  de  las  denominaciones  cristianas  existentes  puede  pretender  el 
ser  pura  y  simplemente  la  Iglesia,  de  Cristo  y  la  única  poseedora  de  la 
verdad  cristiana  en  toda  su  plenitud ;  sino  que  cada  una  en  particular 
ha  recibido  de  lo  alto  sus  dones  y  sus  luces,  que  ha  de  custodiar  fiel- 
mente y  en  toda  su  integridad  (64) .  Los  acatólicos  más  impacientes  por 
llegar  a.  la  unión  opinan,  que  las  distintas  denominaciones  cristianas  no 
son  más  que  grupos,  diferentes  tan  solo  por  las  distintas  maneras  de 
interpretar  la  misma  verdad  del  Cristianismo.  Siendo  pues  la  misma,  la 
verdad  que  interpretan  diferentemente,  basta  que  adquieran  conciencia 
plena  de  su  unidad  en  la  misma  verdad,  para  que  en  un  acto  de  caridad 
y  comprensión  mutua  se  realice  la  tan  ansiada  unidad  (65).  Y  por  eso 
observa  Karl  Barth:  "La  búsqueda  común  de  esa  unidad  es  el  sentido 
de  toda  empresa  ecuménica,  de  la  que  únicamente  la  Iglesia  Católica  se 
excluye  a  sí  misma"  (66) .  De  ahí  que  nada  interese  más  a  los  ecumenis- 
tas que  el  determinar  con  la  mayor  exactitud  el  contenido  de  ese  don 
de  lo  alto,  que  interpretan  diferentemente  o  que  se  halla  repartido  entre 
las  diversas  confesiones,  ya  que,  por  venir  de  Dios,  es  necesario,  según 
sus  altísimos  designios,  que  sea  integrado  a  la  verdadera  Iglesia  de 
Jesucristo.  Hallar  y  definir  ese  núcleo  divino,  distinguiéndolo  bien  de 
todos  los  demás  elementos  humanos  y  terrenos,  que  por  diversas  causas 
se  le  han  ido  añadiendo  en  el  correr  de  la  historia,  era  la  meta  a  que 
dirigían  sus  esfuerzos  los  asambleístas  de  Amsterdam  (67). 

Esta  orientación  característica  del  Ecumenismo  es  la  que  hallamos 
también  en  dos  libros  recientes  sobre  el  Primado  de  la,  Sede  Romana,  el 
de  Heiler  (6S)  de  la  alta  Iglesia  evangélica  alemana,  y  el  de  Jalland  (69) 


(61)  Epístola  73:  ML  3.  1169. 

(62)  In  lesu  Nave  homü,  3.  n.  5:  MG  12.  841. 

(63)  EtOe  (1949)  I  p.  13:  III,  p.  135-136. 

(64)  Véase  Y.  M.  J.  Congar,  Les  Églises  séparées,  P.  3.  &  2,  L'Oecuménisme : 
[R.  Atoráis,  Ecclesia,  Encyclopédie  populaire]  (1948),  p.  948. 

(65)  Véase  R.  Kothen,  Transcendance  de  l'Eglise  [Études  de  Pastoraje,  4]  (1949) 
360. 

(66)  Véase  Ch.  Journet.  L'Église  du  Verbe  Incamé  II  (1951).  p.  1158-1159;  R. 
Kothen,  1.  c.  en  la  nota  precedente. 

(67)  EtOe  (1949)  I,  p.  21-156. 

(68)  Altkirchliche  Autonomie  tmd  paepstlicher  Zentralismue  (1941)  436  pp. 

(69)  The  Church  and  the  Papacy  (1944)  579  pp. 
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de  la  Iglesia  anglicana.  Los  dos  rezuman  el  ansia  ecuménica  de  unidad 
cristiana,  y  por  eso  se  proponen  ambos  satisfacer  a  esta  pregunta:  ¿Es 
de  Dios  o  de  los  hombres  el  Primado  Romano  tal  y  como  se  ha  desarro- 
llado y  afirmado  en  la  historia?  (70).  Por  idéntica  razón  otro  significado 
anglicano,  Hebert  (71),  observa,  que  para  llegar  a  la  suspirada  reunión 
o  reintegración  de  las  Iglesias  en  la  plenitud  del  Cuerpo  místico  de 
Cristo,  es  necesario  distinguir  cuidadosamente  lo  esencial,  o  sea  las 
formas  dadas  por  Dios  a  la  Iglesia,  de  lo  secundario,  o  sea  las  formas 
eclesiásticas:  el  elemento  divino  del  humano  en  la  Iglesia.  Y  culpa  al 
Catolicismo  de  confundir  y  equiparar  ambos  elementos  y  de  caer  por 
ello  en  un  sistema  que  califica  de  totalitario. 

En  vista  de  esta  problemática  del  Ecumenismo,  nos  proponemos  esta- 
blecer los  principios  y  criterios  de  que  se  vale  la  Teología  católica  para 
discernir  con  toda  seguridad  lo  que  en  la  Iglesia  de  Cristo  es  de  Dios  de 
lo  que  es  superestructura  humana. 

3.  Para  los  Orieoitales  disidentes  nuestro  tema  resulta  de  particula- 
rísimo interés,  dado  que  la  divino-humanidad  de  la  Iglesia  es  uno  de 
los  principios  básicos  de  su  Eclesiología.  La  prueba  de  ello  puede  ver- 
se en  las  monografías  de  Gratieux  (72)  y  Barón  (73)  que  nos  exponen  el 
pensamiento  eclesiológico  de  Khomiakov,  el  principal  promotor  de  la 
Teología  pravoslava  desde  la  segunda  mitad  del  siglo  xix ;  en  el  estudio 
que  Schultze  (74)  dedica  a  exponer  la  eclesiología  de  Berdiaiev,  y  en 
la  breve  síntesis  con  que  Tyszkiewicz  (75)  recoge  las  afirmaciones  más 
características,  sobre  la  Iglesia,  de  los  teólogos  pravoslavos  más  repre- 
sentativos desde  Khomiakov  (1804-1860)  hasta  nuestros  días,  cuales 
son  Khomiakov,  Soloviev,  Akvilonov,  Malinovsky,  Berdiaiev,  Boulgakov, 
Arseniev,  Florovsky  y  Zankow  (76). 

Florovsky,  uno  de  los  más  destacados  representantes  del  pensamiento 
ortodoxo  en  la  Asamblea  de  Amsterdam,  dice:  "La  Iglesia  ortodoxa 
afirma  el  misterio  de  la  divino-humanidad  en  el  sentido  del  dogma  de 
Calcedonia...  La  esencia  y  naturaleza  de  la  Iglesia  no  puede  entenderse 
más  que  en  conexión  con  el  hecho  de  que  el  Hijo  de  Dios  es  a  la  vez 
hijo  de  la  Virgen...  La  Iglesia  tiene  una  naturaleza  humana,  una  carne 
hisrtórica,  porque  es  el  mundo  en  vía  de  ser  transformado...  pero  también 


(70)  Y.  M.  J.  Conoae,  Bulleün  d'Ecclésiologie :  RevScPhilTheol  31  (1947)  276-287. 

(71)  The  Form  of  the  Church  fl.944)  98-105. 

(72)  A.  S.  Khomiakov  et  le  Mouvement  Slavophile,  I  et  II  (1939)  [Unam  Sanctwm, 
5,  6]. 

(73)  Alexis  Stepanovitch  Khomiakov  (1940)  lOrientalia  Christiana  Anaiecta,  127]. 

(74)  Die  üchau  der  Kirche  bei  Nikolai  Berdiajew  (1938)  [Orlent.  Chrlst.  Anal.  116]. 

(75)  La  sainteté  de  VÉglise  christoconforme  (1945),  p  12-26. 

(76)  Véase  M.  Jüoie,  Theologia  dogmática  Christianorum  Orientalium  dissidentium 
I  (1926),  p.  605-613. 
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tiene  una  naturaleza  divina,  porque  en  ella  mora  nuestro  Señor  en  per- 
sona" (77).  "Los  cristianos  no  solamente  están  unidos  entre  sí,  sino  que 
ante  todo  ellos  son  uno  en  Cristo...  Y  así  la  Iglesia  no  es  tanto  una  so- 
ciedad humana  y  de  este  mundo,  cuanto  una  sociedad  divina  y  de  la  vida 
futura...  no  es  meramente  la  comunidad  de  los  que  creen  en  Cristo,  si- 
guen sus  pisadas  y  observan  sus  mandatos,  sino  más  bien  la  comunidad 
de  los  que  moran  en  él  y  en  los  que  él  mora  por  el  Espíritu"  (78) .  Por 
donde  se  ve  que  la  idea  de  unión  entre  lo  divino  y  lo  humano,  según 
Florovsky,  es  el  núcleo  esencial  de  la  Iglesia  de  Cristo.  Y  no  menos  clara- 
mente se  expresa  Zankow :  "Como  en  la  persona  de  Cristo  las  dos  natura- 
lezas, divina  y  humana,  están  perfecta  y  armónicamente  unidas,  así  en 
la  Iglesia,  Cristo,  Dios  y  hombre,  está  armoniosa  y  orgánicamente  unido 
con  los  cristianos:  lo  divino  unido  a  lo  humano...  La  Iglesia  es  una  y 
única,  pero  posee  dos  aspectos  o  dos  elementos  inseparablemente  unidos 
entre  sí :  el  aspecto  divino,  espiritual,  invisible,  y  el  aspecto  humano,  cor- 
poral y  visible ;  de  modo  análogo  a  como  las  dos  naturalezas  están  uni- 
das en  la  persona  de  Jesucristo"  (79). 


II 

BASE  CATOLICA  DEL  TEMA 

1.  En  sus  líneas  generales,  la  doctrina  de  la  unión  de  lo  divino  y  lo 
humano  en  la  Iglesia  es  católica.  En  primer  lugar  la  encontramos  mani- 
fiestamente en  la  Escritura.  En  efecto,  la  Iglesia  del  Nwvo  Testamento 
tiene  por  base,  no  una  alianza  condicionada  y  defectible,  sino  las  pro- 
mesas más  firmes  y  absolutas  del  Hombre-Dios:  "Sobre  esta  piedra  edi- 
ficaré mi  Iglesia  y  las  puertas  del  infierno  no  prevalecerán  contra  ella" 
(Mt.  16,  18);  "Como  me  envió  mi  Padre,  así  yo  os  envío  a  vosotros" 
\lo.  20,  21).  "Y  he  aquí  que  yo  estaré  con  vosotros  todos  los  días  hasta 
la  consumación  de  los  siglos"  (Mt.  28,  20).  "Rogaré  al  Padre  y  os  en- 
viará al  Paráclito:  Espíritu  de  verdad,  que  permanecerá  con  vosotros 
eternamente.  El  os  enseñará  y  sugerirá  todas  las  cosas  que  os  he  dicho. 
El  os  dará  a  conocer  toda  verdad"  (lo.  14,  16,  26;  16,  13).  "Recibid 
el  Espíritu  Santo:  a  los  que  perdonareis  los  pecados  les  serán  perdo- 
nados y  a  los  que  se  los  retuviereis  les  serán  retenidos"  (lo.  20,  23). 


(77)  Dom  otcij:  Pontj  (1927),  p.  63-72;  véase  Tyszkiewicz,  1.  c,  p.  20-21. 

(78)  L'Sglise:  sa  natwre  et  sa  táche:  EtOe  I  (1949),  p.  65-66. 

(79)  Das  Orthodoxe  Christenturn  des  Ostens  (1928),  p.  64-70. 
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"Todo  cuanto  atareis  sobre  la  tierra  será  atado  en  los  cielos,  y  cuanto 
desatareis  sobre  la  tierra  será  desatado  en  los  cielos"  (Mt.  18,  18). 
"Id,  pues,  y  haced  mis  discípulos  a  todos  los  hombres,  bautizándoles  en 
el  nombre  del  Padre  y  del  Hijo  y  del  Espíritu  Santo,  acostumbrándolos 
a  observar  todas  las  cosas  que  os  he  mandado.  El  que  creyere  y  se  bau- 
tizare se  salvará,  pero  el  que  no  creyere  se  condenará"  (Mt.  28,  19,  20 ; 
Me.  16,  16).  Estas  divinas  promesas  son  un  elemento  genuinamente  di- 
vino, sobre  el  que  descansa  inconmovible  todo  el  edificio  de  la  Iglesia 
y  en  el  que  se  fundamenta  la  eclesiología  católica  (80) . 

El  régimen  del  Antiguo  Testamento  era  esencialmente  profético.  En 
él  el  Cristo  era  anunciado  y  esperado,  y  el  Espíritu  de  Dios  auxiliaba 
al  pueblo  escogido,  en  ocasiones  y  con  parsimonia.  Al  contrario  en  el 
Nuevo  Testamento  el  Cristo  ha  venido  ya  y  con  él  la  humanidad  ha  en- 
trado en  plena  comunicación  con  Dios,  y  el  Espíritu  Santo  nos  ha  6Ído 
dado  con  largueza  y  en  don  permanente.  Y  así  los  libros  inspirados  ya 
no  insisten  tanto  en  la  idea  de  esperanza  e  inspiración  pasajera,  cuanto 
en  la  de  posesión  e  inhabitación  permanente  del  Espíritu  divino  en  su 
Iglesia  (81).  El  nuevo  pueblo  de  Dios,  heredero  legítimo  de  las  divinas 
promesas  (Gal.  3,  29),  es  la  Iglesia  de  Jesucristo,  que  recibió  de  lo  alto 
al  Verbo  del  Padre  (lo.  1,  1-14),  el  Mediador  necesario  entre  Dios  y 
los  hombres  (1  Tim.  2,  5),  el  Pan  substancial  de  vida  eterna  (lo.  6,  35, 
48,  51,  53,  58),  el  Espíritu  Santo  vivificante  (Act.  1,  8  ;  2,  4),  la  plenitud 
de  los  poderes  mesiánicos  (Mt,  28,  18-20 ;  lo.  20,  21-23) .  La  Iglesia  es 
el  Cuerpo  de  Cristo  (1  Cor.  12,  12),  la  Esposa  santa  del  divino  Sal- 
vador (Eph.  5,  23-27) ,  el  templo  vivo  del  Espíritu  Santo  (1  Cor.  3,  16- 
17 ;  6,  16,  19) ;  y  por  eso  le  compete  ser  por  sí  misma  el  arca  única 
de  salvación  (Act,  4,  12)  y  la  columna  sustentadora  de  la  verdad  (1  Tim. 
3,  15;  lo.  3,  5)  (82). 

Tal  es  el  aspecto  divino  de  la  Iglesia  en  la  doctrina  inspirada  del 
Nuevo  Testamento.  Y  los  divinos  elementos,  que  acabamos  de  mencionar, 
son  propios  de  la  Iglesia  de  dos  maneras  que  es  necesaria  distinguir: 
a)  de  un  modo  consumado,  definitivo,  perfecto,  en  su  estadio  escatoló- 
gico  y  eterno  de  Jerusalén  santa,  bajada  del  cielo,  adornada  como  Esposa 
digna  del  Cordero  sin  mancilla,  como  nos  la  describe  San  Juan  (Apoc.  21, 
2-4,  9-10  27)  ;  b)  de  un  modo  incoado,  previo,  perfectible,  en  su  estadio 


(80)  Véase  nuestro  tratado  De  Ecclesia  Christi  '  (1952),  p.  495-954  [Biblioteca 
de  Autores  Cristianos,  61:  Sacrae  Theologiae  Surrvma  I]. 

(81)  Véase  nuestro  estudio:  La  Eucaristía  Sacramento  de  unión:  EstEcl  26  (1952). 

(82)  Que  poseemos  ya  las  arras  o  primicias  de  la  herencia  eterna,  lo  enseña 
San  Pablo  2  Cor.  1,  22;  Eph.  1.  13-14.  Que  somos  ya  de  presente  partícipes  de  los 
bienes  de  Dios,  lo  aseguran  lo.  5.  24-25;  1  Cor.  1,  9;  Gal.  3,  2,  5;  Eph.  2,  10.  18-19; 
Tit.  3,  5-7;  Hebr.  9.  15;  12.  22-23;  1  Pet.  3,  21;  1  lo.  1.  3;  2,  5;  3,  1-2;  5.  11-13. 
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terrestre  y  temporal  de  "generación  escogida,  gente  santa,  pueblo  de 
Dios  adquirido",  como  con  razón  la  llama  San  Pedro  (1  Pet.  2,  9-10)  (83) . 

Del  aspecto  humano  de  la  Iglesia  nos  hablan  también  los  mismos 
libros  inspirados,  cuando  nos  la  describen  semejante  a  la  heredad  del 
Padre  de  familias  en  la  que  crece  el  trigo  mezclado  con  la  cizaña,  o 
como  la  red  barredera  en  la  que  se  hallan  juntos  buenos  y  malos  (Mt.  13, 
24-30,  36-43  47-49).  El  pecado  destruye  la  amistad  de  Cristo,  pero  de 
suyo  no  separa  del  Cuerpo  de  la  Iglesia.  Fuera  de  la  Madre  de  Dios, 
santísima  e  inmune  por  excepcional  privilegio  de  toda  culpa,  nadie  hay 
exento  de  pecado,  nadie  que  no  tenga  <sus  debilidades  humanas  (1  lo.  1, 
8).  Los  mismos  Apóstoles  después  de  Pentecostés  fueron  ciertamente 
dotados  de  dones  carismátieos  excepcionales  y  probablemente  también 
confirmados  en  gracia ;  y  sin  embargo  subsistieron  en  ellos  algunas  fla- 
quezas y  limitaciones  humanas,  como  las  que  delataron  por  ejemplo  la 
disputa  de  Antioquía  entre  Pedro  y  Pablo  (Gal.  2,  11-16)  y  la  discu- 
sión entre  Pablo  y  Bernabé  ocasionada  por  la  conducta  de  Marcos 
(Act.  15,  36-40). 

De  las  Iglesias,  en  el  tiempo  mismo  de  los  Apóstoles,  las  Escrituras 
nos  refieren  abusos  más  o  menos  graves,  que  llegaron  a  manifestaciones 
no  sólo  de  envidias  y  disensiones,  sino  también  de  facciones  antagóni- 
cas (1  Cor.  1,  10-11 ;  3,  3;  11,  18-19)  ;  y  lo  que  es  más  lamentable,  desem- 
bocaron a  veces  en  prácticas  falsas,  como  las  de  los  judaizantes  y  supers- 
ticiosos, y  hasta  en  los  errores  doctrinales  que  tanto  lamenta  San  Pa- 
blo (84) .  Además  son  numerosas  las  deficiencias  de  todo  género  que  los 
Apóstoles  anunciaron  que  habían  de  ocurrir  después  de  su  partida. 
De  lo  más  significativo  es  el  pronóstico  que  San  Pablo  hace  a,  los  Pres- 
bíteros de  Mileto  en  su  sermón  de  despedida:  "Sé  que  después  que  yo 
me  vaya  se  introducirán  entre  vosotros  lobos  rapaces  que  no  perdonarán 
al  rebaño.  Y  hasta  algunos  de  vosotros  mismos  se  levantarán  hablando 
perversamente  para  arrastrar  discípulos  en  pos  de  sí"  (Act.  20,  29-30) . 
Advertencia  semejante  se  hallan  en  las  cartas  a  los  Romanos  y  a  los 
Efesios,  y  sobre  todo  en  las  pastorales  de  San  Pablo.  Si  además  tenemos 
en  cuenta  las  amonestaciones  análogas  de  San  Pedro,  San  Juan  y  San 
Judas,  y  en  particular  las  de  las  siete  cartas  a  los  Obispos  de  las  siete 
Iglesias  del  Asia,  que  leemos  en  el  Apocalipsi  (Apoc.  2-3),  llegamos  al 


(83)  Es  el  pensamiento  del  Angélico,  que  certeramente  distingue  un  triple  estadio 
del  culto  a  Dios:  el  del  A.  T.,  que  era  meramente  de  fe  y  esperanza  en  los  bienes 
futuros:  el  del  N.  T..  que  es,  sí,  de  fe  y  esperanza  en  los  bienes  del  cielo  futuros, 
pero  que  también  es  ya  participación  incoada  de  los  dones  divinos  en  la  Iglesia; 
el  de  la  gloria,  que  es  únicamente  de  posesión  presente  y  consumada  de  Dios  en  la 
eternidad :  1.  2,  q.  103,  a.  3. 

084)  Prácticas  falsas:  Gal.  1,  6-9:  2.  3-4,  12-14;  3,  1-6.  Errores:  1  Cor.  15.  2: 
Eph.  4.  14;  Col.  2,  8. 
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convencimiento  de  que  en  los  libros  inspirados  del  Nuevo  Testamento 
abundan  los  testimonios  que  comprueban  la  existencia  de  taras  y  defi- 
ciencias humanas  al  lado  de  dones  y  virtudes  divinas  en  la  misma  Iglesia 
de  Jesucristo  (85). 

2.  Los  Santos  Padres  reconocían  sin  dudar  el  aspecto  exterior,  social 
y  humano  de  la  Iglesia,  pero  se  fijaban  preferentemente  en  su  aspecto 
interior,  sobrenatural  y  místico.  Para  ellos  la  Iglesia  era  ante  todo  y 
sobre  todo  el  misterio  de  santidad,  la  Esposa  sin  mancha  y  el  Cuerpo 
místico  de  Cristo,  animado  por  el  Espíritu  de  Dios.  En  sus  exposiciones 
el  plano  de  la  comunión  con  Dios  y  el  de  la  comunión  en  la  Iglesia  se 
fundían  casi  en  la  misma  perspectiva;  y  de  ahí  q\ie  el  problema  de  la 
salvación  del  pecador  lo  ligaran  tan  íntimamente  al  de  su  pertinencia 
a  la  Iglesia  '(86) . 

Así  se  comprende  por  qué  los  Santos  Padres,  y  con  ellos  los  escolás- 
ticos más  antiguos,  se  contentan  con  tratar  de  Cristo,  de  los  Sacramentos, 
de  la  Comunión  de  los  Santos  y  de  los  misterios  del  Cuerpo  místico,  y  no 
se  ocupan  de  construir'una  eclesiología  propiamente  dicha.  Esta  apareció 
a  fines  del  siglo  xni,  en  que  comenzaron  a  estudiarse  los  poderes  so- 
ciales de  la  Iglesia,  en  sí  mismos  y  en  su  ejercicio  externo  y  visible, 
a  fin  de  demostrar  su  plena  legitimidad  y  para  defenderlos  de  los  asal- 
tos del  poder  civil  (87). 

Con  todo  los  elementos  humanos  de  la  Iglesia,  aunque  relegados  a 
un  segundo  plano,  los  encontramos  también  incluidos  en  la  perspectiva 
patrística.  San  Ambrosio,  por  ejemplo,  reconoce  que  la  Iglesia  está  com- 
puesta de  justos  y  pecadores,  pero  no  se  olvida  de  inculcar  que  en  sí 
misma  es  santa  y  las  deficiencias  y  culpas  que  se  la  achacan  son  más 
bien  propias  de  sus  miembros  los  pecadores :  y  así  la  llama  (88)  "imma- 
culata  ex  maculatis"  y  dice  de  ella  que  "non  in  se,  sed  in  nobis  vulnera- 
tur  Ecclesia..."  (89)  "quam  nulla  vexat  amaritudo  peccati"  (90).  San 
Juan  Crisóstomo  advierte  que  San  Pablo  no  repudió  a  la  Iglesia  de 
Galacia,  sino  que  se  esforzó  porque  volviese  a  la  rectitud  primitiva,  a 
pesar  de  que  toda  ella  había  incurrido  en  la  aberración  de  los  judai- 


(85)  Que  lo  divino  y  lo  humano  Indefectiblemente  han  de  coexistir  siempre  en  la 
Iglesia  militante,  es  doctrina  indudable  que  se  halla  implícitamente  contenida  en 
muchas  de  las  metáforas  con  que  los  libros  santos  nos  revelan  la  Iglesia. 

(86)  Véase  Ch.  Journet,  L'Église  du  Verbe  incarné,  II  (1951).  p.  1115-1129:  H. 
Rahner,  Mysterium  lunae.  Zur  Kirchentheologie  der  Vaeterzeit:  ZeltsKathTheol  63 
(1939)  311-349,  428-442  ;  64  (1940)  61-80.  121-131. 

(87)  Véase  nuestro  trabajo:  La  Eclesiología  de  Francisco  Sudrez:  [Actas  del  IV 
Centenario  del  nacimiento  de  F.  üudrez,  II]  (1950),  p.  39-54;  M.  Rioobert,  Un  traité 
de  l'Église  au  Moyen-Age  v!947). 

(88)  In  Luoam,  1,  n.  17:  ML  15,  1540. 

(89)  De  virginitate,  c.  8,  n.  48:  ML  16,  278. 

(90)  Expositio  in  Psálmuvi  118,  Sermo  17,  n.  21:  ML  15,  1447. 
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zantcs  (91).  Y  ante  los  escándalos  de  algunos  sacerdotes,  advierte  que 
ellos  no  aminoran  la  dignidad  del  Sacerdocio  en  sí  mismo,  porque  esas 
culpas  no  se  pueden  atribuir  a  la  potestad  sacerdotal,  sino  a  los  que 
hacen  mal  uso  de  ella,  que  en  sí  es  santa  y  buena  (92) . 

Semejante  al  de  San  Ambrosio  es  el  pensamiento  de  San  Agustín 
cuando  tacha  de  calumnioso  el  afirmar  que  manchan  a  la  misma  Iglesia 
los  pecados  de  sus  miembros  (93).  Por  eso  dice  de  ella  con  San  Pablo 
(Eph.  5,  27)  que  no  tiene  mancha  ni  arruga  (94) ;  aunque  acosado  por 
los  pelagiauos  y  no  pudiendo  menos  de  reconocer  las  deficiencias  de  mu- 
chos cristianos,  advierte  en  sus  Retractaciones:  "Siempre  que  en  mis 
libros  hablé  de  la.  Iglesia  sin  mancha  ni  arruga,  no  se  ha  de  entender 
como  si  ya  fuera  así,  sino  que  se  prepara  para  llegar  a  serlo  en  su 
aparición  gloriosa.  Porque  ahora,  a  causa  de  ciertas  ignorancias  y  debili- 
dades de  sus  miembros,  tiene  por  qué  decir  cada  día:  Dimitte  nobis 
debita  nostra"  (95). 

Según  esto,  en  el  sentir  de  los  Santos  Padres,  la  Iglesia  es  en  sí 
santa,  sus  miembros  son  los  que  tienen  pecados ;  "sin  embargo,  no  se  le 
puede  imputar  a  ella  si  algunos  de  sus  miembros  yacen  postrados,  en-> 
fermos  o  heridos,  en  nombre  de  los  cuales  pide  ella,  a  Dios  todos  los  días : 
Perdónanos  nuestras  deudas"  (96).  La  mejor  tradición  patrística  así 
es  como  distingue  lo  divino  de  lo  humano  en  la  Iglesia,  y  no  obstante  las 
deficiencias  de  muchos  de  sus  miembros,  San  Cirilo  no  duda  en  llamarla 
oú^opcpoc,  XpioTcp  kccI  xf]q  Gsíocc,  ocútou  <j>úoeco<;  Koivcovóq,  y  San 
Atanasio  en  frase  singular  afinna :  f|  áv9pco*nÓTr|q  cxútou  (Xpioxou) 
rjxiq  áotl  Traca  f|  'EkkXt]oíoc  (97). 

3.  Santo  Tmms  y  los  grandes  escolásticos  consideran  la  Iglesia 
principalmente  desde  el  punto  de  vista  que  prefieren  los  Santos  Padres, 
como  misterio  de  santidad  sobrenatural  y  Cuerpo  místico  de  Cristo. 


(91)  Laus  Maximi,  et  quales  ducendae  sint  uxores:  MG  51  228 

(92)  De  sacerdotio,  3.  10:  MG  48,  646-647;  In  illud,  "vidi  Dominum"  homil  4 
n.  4-5 :  MG  56,  126.  ' 

(93)  E-narr.  in  Ps.  138,  n.  27:  ML  37,  1801:  "Nunc  autem  dicit  Corpus  Christi,  quod 
est  Ecclesia:  Quid  est  quod  mihi  calumniantur  superbi,  quasi  me  maculent  aliena 
peccata?"  Véase  también  del  mismo  San  Agustín:  Sermo  181,  c.  4-6  n  6-8 •  ML  38 
981-984 ;  De  continentia,  c.  11,  n.  25 :  ML  40,  366-367. 

(94)  Sermo  181,  c.  4-6,  n.  6-8:  ML  38,  981-984;  De  baptismo,  1.  1,  c   17   n  26- 

i¿  So^iS:  Í994,  ¿l*  n- 4>  c- 4i  5;  6>  c- 3- n- 5: 1 7>  c- 21- n-  ":'ML  43: 

095)  Retractationes  1.  2,  c.  18:  ML  32,  637-638,  lo  mismo  piensa  el  Angélico  S  Th 
3,  q.  8^  a.  3  ad  2.  Véase  también:  Retract.  1.  1,  c.  7,  n.  5 :  ML  32,  593;  In  Evang. 
Joan.  Tract.  124,  c.  21,  n.  5:  ML  35,  1873;  Sermo  181,  c.  4-6,  n.  6-8:  ML  38  981-984 
P.  Batiffol,  Le  Catholicisme  de  saint  Augustin  (1920);  F.  Hofmann,  Der  Kirchenbe- 
gnff  des  heiligen  Augustinus  (1933). 

(96)    Pío  XII,  Encíclica  "Mystici  Corporis" :  AAS,  35  (1943)  225 
102197>    S'  CYRILL'  In  Isaiam  52>  1:  MG  7°.  1144 :  S.  Athan.  De  lucarna^  21:  MG  26, 
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Por  eso  el  Angélico,  comentando  la  doctrina  de  San  Pablo  sobre  la 
Iglesia  sin  mancha  ni  arruga  (Eph.  5,  27),  recoge  las  dos  interpretacio- 
nes de  los  Santos  Padres,  que  la  entienden  sin  duda  de  la  Iglesia  triun- 
fante, pero  también  de  la  militante,  cuando  dice:  "Indeeens  est  quod 
immaculatus  Sponsus  Sponsam  duceret  maculatam;  et  ideo  sibi  exhi- 
bet  eam  immaculatam,  hic  per  gratiam,  sed  infuturo  per  gloriam"  (98). 
Pero  no  se  contenta  el  Aquinate  con  hacer  esa  síntesis,  sino  que  además 
aporta  elementos  muy  valiosos,  que  sirven  para  precisar  y  profundizar 
más  el  pensamiento  de  la  divino-humanidad  de  la  Iglesia.  Tales  son  las 
ideas  fecundas  de  que  Cristo  es  la  causa  ejemplar  de  su  Iglesia  mien- 
tras que  la  Iglesia  es  el  instrumento  de  Cristo  en  su  obra  redentora: 
ideas  que  combinadas  con  aquel  otro  principio  del  Angélico,  en  que 
establece,  que  sólo  Dios  es  absolutamente  inmune  de  todo  pecado  y  defi- 
ciencia, mientras  que  toda  creatura  es  por  condición  de  su  naturaleza 
lábil  y  defectible  (99),  nos  dan  la  clave  para  resolver  el  problema  que 
nos  hemos  planteado. 

La  idea  de  ejemplaridad  la  expresa  el  Aquinate  en  su  comentario 
de  la  carta  a  los  de  Ef eso,  diciendo :  "Corpus  Christi  verum  est  exemplar 
Corporis  mystici",  y  por  eso  en  esta  vida  "el  Cuerpo  místico  de  Cristo 
progresa  en  perfección  espiritual  a  semejanza  del  cuerpo  de  Cristo  ver-- 
dadero"  (100).  Y  tratando  de  la  instrumentalidad  del  ministerio  ecle- 
siástico, enseña:  "Cristo,  como  Señor,  obró  nuestra  salvación  con  auto- 
ridad y  virtud  proprias,  en  cuanto  Dios  y  hombre  a  la  vez...  Por  eso  los 
ministros  de  Cristo  es  necesario  que  sean  hombres  y  que  a  la  vez  parti- 
cipen en  algo  de  su  divinidad...  Porque  el  ministro  se  compara  al  Señor 
como  el  instrumento  al  agente  principal...  Pero  es  necesario  que  el  ins- 
trumento sea  proporcionado  al  principal  agente.  De  donde  se  concluye 
que  los  ministros  de  Cristo  deben  ser  conformes  a  él"  (101).  Estas,  al 
parecer,  sencillas  reflexiones  del  Angélico,  son  de  una  profundidad 
grande,  como  veremos  más  adelante,  en  orden  a  penetrar  en  el  misterio 
de  lo  divino  y  lo  humano  en  la  Iglesia. 

4.  El  Magisterio  en  este  punto,  como  siempre  en  Teología,  es  nuestro 
mejor  orientador.  El  Concilio  Vaticano  se  contentó  con  afirmar,  que 
Jesucristo  instituyó  su  Iglesia  con  el  fin  de  que  continuara  perenne- 


(98)  S.  Th.  Super  epist.  ad  Ephesios  5,  27,  lect.  8.  Sin  embargo  en  3.  q.  8,  a.  3 
ad  2,  dice:  "non  habentem  maculam:  hoc  erit  in  statu  patrlae,  non  autem  in  statu 
viae":  1  lo  1,  8. 

(99)  S.  Th.  1,  q.  63,  a.  1. 

(100)  Super  epist.  ad  Ephesios  4,  13,  lect.  4.  In  S  Sent.  dist.  12,  q.  3,  a.  1  dice: 
"Ipsum  corpus  Christi  verum  praesignat  Corpus  mysticum".  Véase  M.  Grabmann,  Die 
Lehre  des  M.  Thomas  von  der  Kirche  ais  Ootteswerk  (1903),  p.  220. 

(101)  S.  Th.  4  CG  74.  Sobre  la  instrumentalidad  aplicada  a  los  ministros  de  la 
Iglesia,  véase  además  S.  Th.  3,  q.  64,  a.  3  et  5. 
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mente  su  obra  redentora  (102) .  León  XIII,  que  como  Cardenal  y  Obispo 
de  Perusa  intervino  en  las  deliberaciones  del  Concilio  Vaticano,  des- 
arrolló más  ampliamente  la  afirmación  de  éste  en  su  notable  Encíclica 
sobre  la  unidad  de  la  Iglesia,  en  la  que  parece  seguir  la  doctrina  que 
hemos  mencionado  del  Aquinate.  Claramente  adopta  el  principio  for- 
mulado por  Santo  Tomás,  de  que  Cristo,  por  razón  de  sus  dos  naturale- 
zas, es  el  ejemplar  o  modelo  de  la  Iglesia  ¡  de  donde  infiere  que  en  eüla 
no  puede  menos  de  haber  también  los  dos  elementos,  el  divino  y  el 
humano,  y  que  la  unión  de  ambos  pertenece  a  lo  más  íntimo  del  ser  de 
la  Iglesia.  Y  recogiendo  también  la  idea  de  instrumentalidad  del  An- 
gélico, concluye :  que  la  Iglesia  visible  es  el  instrumento  de  nuestra  sal- 
vación, así  como  el  cuerpo  físico  de  Cristo  lo  fué  de  nuestra  libera- 
ción (103). 

Pío  XII,  en  su  gran  Encíclica  sobre  el  Cuerpo  místico,  desarrolla 
más  la  idea  de  instrumentalidad  de  León  XIII,  cuando  dice,  que  "así 
como  en  el  primer  momento  de  la  Encarnación,  el  Hijo  del  eterno  Padre 
adornó  con  la  plenitud  del  Espíritu  Santo  la  naturaleza  humana,  que  ha- 
bía unido  a  sí  substancialmente,  para  que  fuese  apto  instrumento  de  la 
divinidad  en  la  obra  cruenta  de  la  redención:  así  en  la  hora  de  su 
preciosa  muerte,  quiso  enriquecer  a  su  Iglesia  con  los  abundantes  dones 
del  Paráclito,  para  que  fuese  instrumento  valioso  y  perenne  del  Verbo 
encarnado  en  la  distribución  de  los  frutos  de  la  redención"  (104).  La 
idea  de  ejemplaridad  y  semejanza,  que  por  designio  de  lo  alto  existe 
entre  la  Iglesia  y  el  Hombre-Dios,  Pío  XII  la  expone  también,  dando 
además  la  razón  íntima  que  la  explica,  diciendo:  "Nuestro  Salvador 
de  tal  manera  comunica  a  su  Iglesia  los  bienes  que  son  de  El  los  más 
propios,  que  en  todos  los  órdenes  de  su  vida,  tanto  la  visible  como  la 
invisible,  la  Iglesia  reproduce  en  sí  misma  lo  más  perfectamente  posible 
la  imagen  del  Redentor"  (105).  Y  así  se  comprende  porqué  "el  Cuerpo 
místico  es  tan  semejante  a  Cristo,  que  es  Cabeza  y  ejemplar  de  la  Iglesia, 
por  ser  uno  de  las  dos  y  en  las  dos  naturalezas  divina  y  humana".  Esto 
enseña  Pío  XII  citando  a  León  XIII  (106). 

Pero  no  contento  con  exponer  más  profundamente  esas  dos  ideas 
centrales  de  León  XIII,  Pío  XII  recoge  además  y  explica  mejor  el 
pensamiento  básico  que  hemos  destacado  de  la  doctrina  patrística.  "Si 
en  la  Iglesia,  dice,  se  descubre  algo  que  arguye  la  debilidad  de  nuestra 
condición  humana,  no  hay  que  atribuírselo  a  su  constitución  jurídica, 


(102)  Ses.  IV,  Const.  dogmat.  I  de  Ecclesia  Christi,  praeambulum :  D  1821. 

(103)  Encíclica  "Satis  cognitum" :  ASS,  28  (1896)  710-711,  713. 

(104)  Encíclica  "Mystici  Corporis" :  AAS,  35  (1943  )  206-207. 

(105)  "Mystici  Corporis" :  L.  c.  218. 

(106)  "Mystici  Corporis":  L.  c.  223-224.  Véase  León  XIII:  L.  c.  en  la  nota  103. 
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sino  más  bien  a  la  deplorable  inclinación  de  los  individuos  al  mal,  que 
su  divino  Fundador  permite  aun  en  los  más  elevados  miembros  de  su 
Cuerpo  místico...  Mas  en  sí  misma  esta  madre  piadosa  brilla  sin  man- 
cha alguna  en  los  Sacramentos  con  los  que  engendra  y  alimenta  a  sus 
hijos;  en  la  fe  que  en  todo  tiempo  conserva  incontaminada;  en  las 
santísimas  leyes  con  que  manda  a  todos  y  en  los  consejos  evangélicos 
con  que  los  amonesta;  finalmente  en  los  celestiales  dones  y  carismas 
con  los  que,  inagotable  en  su  fecundidad,  da  a  luz  innumerables  ejér- 
citos de  mártires,  vírgenes  y  confesores.  Y  no  se  le  puede  imputar  a 
ella  el  que  algunos  de  sus  miembros  se  hallen  en  la  postración,  enfermos 
o  heridos,  en  nombre  de  los  cuales  suplica  ella  a  Dios  todos  los  días : 
Perdónanos  nuestras  deudas,  y  a  cuyo  cuidado  espiritual  se  aplica  sin 
descanso  con  ánimo  materno  y  esforzado"  (107).  Reconociendo,  pues, 
los  defectos  y  pecados  de  los  individuos,  los  contrapone  a  aquellas  cosas 
por  las  que  la  Iglesia  es  siempre  íntegra  y  pura  en  sí  misma,  y  así  re- 
coge Pío  XII  las  enseñanzas  mejores  de  los  Padres  y  Doctores  católicos. 

5.  Este  resultado  de  Padres  y  Teólogos  nos  lo  enuncia  también 
Journet  cuando  escribe:  "La  Iglesia  en  sentido  teológico  contiene  pe- 
cadores, y  sin  embargo,  no  contiene  pecado.  Los  pecadores  le  pertenecen 
en  razón  de  lo  que  todavía  subsiste  en  ellos  de  puro  y  santo :  los  carac- 
teres sacramentales  del  bautismo  y  de  la  confirmación,  la  fe  y  esperanza 
teológicas,  etc.  De  modo  análogo  se  dice  que  la  Iglesia  contiene  justos, 
pero  en  cuanto  justos,  no  en  cuanto  que  en  ellos  existe  una  región  de 
tinieblas  en  la  que  hacen  sus  concesiones  al  pecado  venial.  Y  así  las 
fronteras  de  la  Iglesia  encierran  dentro  de  sí  en  cada  uno  de  sus  miem- 
bros lo  que  es  puro  y  santo,  dejando  fuera  todo  lo  que  es  pecado  y 
mancha.  En  una  palabra,  no  aceptaremos  jamás  que  se  identifique  la 
Iglesia  con  los  pecados  y  manchas  de  sus  miembros"  (108).  "Los  miem- 
bros de  la  Iglesia  pecan  y  faltan,  más  no  en  cuanto  que  la  obedecen, 
sino  en  cuanto  que  la  traicionan"  (109) . 

Podemos  admitir  ésta  como  la  tesis  más  conforme  a  la  mejor  y  más 
común  tradición  de  los  Santos  Padres,  de  los  Teólogos  y  del  Magisterio 
eclesiástico,  aunque  reconocemos  que  no  faltan  Padres  y  Doctores,  como 
San  Juan  Crisóstomo,  San  Ambrosio  y  San  Agustín,  que  no  dudan  en 
atribuir  a  la  misma  Iglesia  militante  las  deficiencias  y  culpas  de  sus 
miembros  (110). 


(107)  "Mystici  Corporis" :  L.  c.  225. 

(108)  L'Église  du  Verbe  Incarné,  I  (1941).  p.  XIII-XIV,  314;  II  (1951)  903-920. 

(109)  Ch.  Journet:  L.  c.  II  (1951),  p.  905. 

(110)  Ch.  Journet:  L.  c.  II  (1951),  p.  1115-1128. 


[16] 


LO  DIVINO  Y  LO  HUMANO  EN  LA  IGLESIA 


343 


III 

EXPLICACION  TEOLOGICA 

1.  Los  principios  que  establece  Santo  Tomás  y  de  los  que  hemos 
hablado  precedentemente,  nos  parecen  los  más  adecuados  para  hallar 
la  explicación  teológica  del  resultado  obtenido.  Se  pregunta  el  Santo 
Doctor  si  es  posible  que  el  ángel  peque,  siendo  como  es  un  ser  espiritual 
puro.  Responde  sin  vacilar:  "El  ángel,  lo  mismo  que  cualquier  otra 
creatura  racional,  puede  pecar;  y  si  aconteciere  hallar  alguna  creatura 
impecable,  esto  lo  tiene  no  por  condición  de  su  naturaleza,  sino  por  don 
de  la  gracia.  La  razón  es,  porque  pecar  no  es  otra  cosa  que  desviarse  de 
la  rectitud  que  debe  tener  el  acto  racional :  ya  se  entienda  el  pecado  en 
las  cosas  naturales,  ya  en  las  artificiales,  ya  en  las  morales.  Ahora 
bien,  no  puede  de  suyo  desviarse  de  la  rectitud  solamente  aquel  acto 
cuya  regla  es  la  misma  virtud  del  agente:  y  sola  la  divina  voluntad  es 
regla  de  su  acto,  porque  no  se  ordena  a  un  fin  superior;  mientras  que 
la  voluntad  de  cualquier  creatura  no  tiene  la  rectitud  en  su  acto,  sino 
en  cuanto  es  regulada  por  la  voluntad  divina,  a  la  que  pertenece  el 
último  fin.  Así  por  consiguiente  en  sola  la  voluntad  divina  no  puede 
haber  pecado ;  mientras  que  en  la  voluntad  de  cualquier  creatura  puede 
haber  pecado,  según  la  condición  de  su  naturaleza"  (111) . 

Advirtamos  ante  todo  que  en  el  pasaje,  que  acabamos  de  citar,  Santo 
Tomás  da  a  la  palabra  pecado  un  sentido  muy  amplio,  que  es  el  que  co- 
rresponde etimológicamente  a  la  voz  latina  peccatum  (112).  Y  así  en- 
tiende por  pecado  expresamente  todo  defecto,  tanto  en  el  orden  moral, 
que  es  el  pecado  propiamente  dicho,  como  en  los  órdenes  de  la  natura- 
leza, y  del  arte  que  llamamos  deformaciones,  limitaciones  y  deficiencias. 
Según  esto,  el  principio  que  establece  el  Angélico  vale  lo  mismo  para 
explicar  por  qué  en  Dios  no  puede  haber  nada  que  sea  defectuoso,  como 
para  afirmar  la  posibilidad  de  pecados,  limitaciones,  deformaciones  y 
deficiencias  en  los  seres  creados ;  y  por  lo  tanto  ese  principio  vale  tam- 
bién para  explicar  la  existencia,  no  sólo  de  los  pecados  de  los  cristia- 
nos, sino  también  de  las  puras  limitaciones  y  deficiencias  que  obser- 
vamos en  la  Iglesia,  que  son  las  que  más  preocupan  y  en  las  que  más 
se  fijan  los  que  en  nuestros  días  la  critican. 


(111)  S.  Th.  1,  q.  63.  a.  1. 

(112)  S.  Th.  In  VIII,  11.  Physic.  2.  c.  S  lect.  14:  Ed.  León.  2,  94-95:  1.  2,  q.  21. 
a.  1  et  2. 
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Según  la  doctrina  del  Aquinate,  sólo  Dios  es  de  suyo  y  por  sí  mismo 
inmune  de  toda  defectibilidad  posible.  La  Iglesia  por  el  contrario  no  es 
indefectible  y  santa  sino  por  virtud  de  Dios  y  en  tanto  en  cuanto  es 
de  Dios ;  y  por  consiguiente  lo  divino,  santo  e  indefectible  de  la  Iglesia 
es  sólo  lo  que  ha  recibido  de  Dios,  lo  humano,  impuro  y  deficiente  que 
parece  haber  en  ella,  le  viene  todo  de  sus  miembros  los  hombres.  De  esta 
manera  la  metafísica  del  Angélico  nos  lleva  a  una  conclusión  concor- 
dante con  la  deducida  anteriormente  de  las  enseñanzas  de  Padres  y 
Teólogos. 

La  dificultad  está  en  discernir  exactamente  lo  que  en  la  Iglesia  es  de 
Dios  y  lo  que  es  nuestro;  comprender  hasta  que  punto  se  podría  afir- 
mar de  la  misma  Iglesia  que  es  santa  y  pecadora,  indefectible  y  defecti- 
ble; explicar  por  qué  la  tradición  mejor  de  los  Padres  y  del  Magisterio 
se  resiste  a  calificar  simplemente  de  pecadora  a  la  Iglesia,  e  insiste 
sobre  todo  en  que  es  la  Esposa  de  Cristo  sin  mancha  ni  arruga,  atribu- 
yendo a  sus  miembros  todo  lo  que  de  culpa,  o  deficiencia  hubiere. 

2.  El  Abad  P.  Coutwrier,  para  hallar  la  solución  al  problema  que 
se  plantea,  distingue  en  la  Iglesia  tres  planos,  que  llama,  el  sacral,  el 
eclesial  y  el  eclesiástico.  El  plano  sacral  contiene  los  dones  sobrenatu- 
rales, los  sacramentos  y  los  poderes  mesiánicos,  que  Dios  estableció  en 
su  Iglesia,  considerados  en  sí  mismos.  El  eclesiástico,  la  disposición  y 
correspondencia  con  que  los  hombres  reciben,  y  el  ejercicio  o  adminis- 
tración con  qxie  los  ministros  jerárquicos  en  concreto  aplican  a  los  fieles 
esos  dones  y  poderes  que  Dios  ha  dado  a  su  Iglesia.  Entre  el  sacral  y  el 
eclesiástico  intercala  el  plano  que  llama  eclesial,  que  es  algo  así  como 
"el  receptáculo  humano,  y  en  cuanto  tal  perfectible,  pero  establecido 
por  el  Espíritu  de  Dios",  para  contener  esos  dones  y  poderes  divinos. 
En  el  eclesial  sitúa,  por  ejemplo,  "el  texto  de  las  Escrituras,  que  pudo 
haber  sido  otro,  y  cuyo  desciframiento  progresa  sin  cesar;  los  textos 
del  Ritual  y  del  Misal,  que  se  han  de  adaptar  y  modelar  conforme  a 
la  estructura  psicológica  humana,  variable  según  los  tiempos  y  lugares ; 
los  textos  dogmáticos,  indefinidamente  susceptibles  de  perfecciona- 
miento la  estructura  social  secundaria  de  la  Iglesia,  expresión  de  su 
inmutable  arquitectura  sacral..."  Hecha  esa  triple  distinción,  Couturier 
considera  el  plano  sacral  como  puramente  divino,  el  eclesial  como  divi- 
no-humano, el  eclesiástico  como  puramente  humano,  y  concluye:  "La 
Iglesia  es  infinitamente  santa  e  inmutable  en  cuanto  sacral;  es  santa 
pero  perfectible  en  cuanto  eclesial ;  es  terriblemente  pecadora  y  en  fase 
de  santificación  en  cuanto  eclesiástica.  De  donde  se  sigue,  que  hablando 
de  la  Iglesia  sin  apelativo  o  restricción  (tout  court),  afirma  que  se  puede 
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decir  y  aun  se  debe  decir,  que  es  santa,  modificable  y  pecadora"  corres- 
pondientemente a  su  índole  de  sacral,  eclesial  y  eclesiástica  (113). 

No  dejan  de  ser  interesantes  y  aun  sugerentes  los  conceptos  a  que 
obedece  la  distinción  de  Couturier.  Pero  ciertamente  no  nos  parece 
aceptable  designar  con  el  término  de  eclesiástico  el  plano  puramente  hu- 
mano y  defectible;  ni  tampoco  creemos  muy  conforme  con  la  mejor  y 
más  común  tradición  de  la  Iglesia,  según  hemos  advertido,  el  califi- 
carla simplemente  de  pecadora,  como  gustan  de  hacerlo  sobre  todo  los 
protestantes. 

3.  Mejor  orientada  explicación  y  más  completa  nos  parece  la  que 
nos  sugieren  el  Doctor  Angélico  (114)  y  otros  autores  católicos,  como 
Journet  (115)  y  Congar  (116).  Para  determinar  bien  los  límites  de 
nuestro  problema,  es  de  capital  importancia  advertir  desde  luego  que 
únicammte  tratamos  de  la  Iglesia  militante,  acerca  de  la  cual  exclusi- 
vamente se  plantea  la  cuestión  que  nos  ocupa.  Además  nos  referimos 
solamente  a  la  Iglesia  entendida,  no  en  aquel  sentido  lato  en  que  la 
entiende  Santo  Tomás  y  Suárez  cuando  dicen  "estar  constituida  por  los 
hombres  que  existieron  desde  Adán  y  Eva  hasta  el  fin  de  los  siglos"  (117), 
sino  en  sentido  estricto,  o  sea  de  aquella  Iglesia  que,  según  el  Angélico, 
"fué  plantada  por  los  Apóstoles"  (118),  o  como  dice  Suárez,  "tiene  aque- 
lla modalidad  peculiar  que  le  es  propia  por  institución  de  Cristo"  (119). 

En  la.  Iglesia  militante  entendida  en  sentido  estriólo,  inspirándonos 
en  Santo  Tomás  (120),  distinguimos  un  triple  aspecto:  A.  El  aspecto 
formal  o  la  Iglesia  en  cuanto  continuadora  de  la  obra  del  Redentor. 
B.  El  aspecto  material  o  la  Iglesia  en  cuanto  congregación  de  los  fieles 
cristianos.  C.  El  aspecto  integral  o  la  Iglesia  resultante  del  conjunto  de 
los  dos  aspectos  precedentes.  Nótese  bien  que  de  ningún  modo  distin- 
guimos tres  Iglesias,  sino  que  en  la  misma  y  única  Iglesia  militante 
distinguimos  esos  tres  aspectos  reales. 

4.  A.  Que  la  Iglesia  es  la  continuadora  de  la  obra  del  Redentor, 
nos  lo  dice  el  Vaticano  expresamente  al  comienzo  de  su  Constitución 
dogmática  de  Ecclesia  Christi.  Como  tal  nos  la  describe  engendrando 


(113)  Chaqué  chrétien  est  responsable  de  l'Église:  L'Amitié  (1947  )  59-69. 

(114)  S.  Th.  4  d.  41  a.  5  sol.  1  ad  1:  "Quamvis  Ecclesia  dono  et  auctoritate  divi- 
na fulciatur,  tamen  in  quantum  est  hominum  congregatio,  aliquid  de  defectu  humano 
in  actibus  eius  provenit,  quod  non  est  divinum" :  Suppl.  q.  55  a.  9  ad  1. 

(115)  L'  Église  du  Yerbe  Incamé,  I  a941),  II  (1951). 

(116)  Vrai  et  fausse  Réforme  dans  l'Église,  C1950). 

(117)  S.  Th.  3  q.  8,  a.  3  et  ad  3.  F.  Suárez,  de  Fide,  d.  9.  s.  2,  n.  3:  s.  4.  n.  6. 
Véase  nuestro  tratado  De  Ecclesia  Christi,  n.  1060-1061. 

(118)  S.  Th.  1  d.  16,  q.  1.  a.  2  et  ad  4;  Quodl.  12.  q.  13.  a.  19. 

(119)  De  fide,  d.  9.  s.  2,  n.  2  et  6;  nuestro  De  Ecclesia,  n.  155-158. 

(120)  S.  Th.  4  d.  41,  a.  5  sol.  1  ad  1;  Suppl.  q.  55,  a.  9  ad  1.  Véase  en  la  nota  114. 
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sin  intermisión  a  la  Iglesia  en  cuanto  congregación  de  los  fieles  cristia- 
nos, y  por  consiguiente  supone  que  precede  a  ésta  al  menos  con  priori- 
dad de  naturaleza.  Lo  que  el  Concilio  enseña  es,  "que  para  perpetuar  la 
obra  de  la  redención,  Jesucristo  edificó  su  Iglesia  congregando  a  los 
Apóstoles  y  confiriéndoles  sus  poderes  mesiánicos,  con  el  fin  de  que  ellos 
reuniesen  a.  todos  los  creyentes  y  los  mantuviesen  unidos  entre  sí  con 
los  vínculos  de  una  misma  fe  y  caridad.  Y  a  fin  de  que  sin  cesar  esto 
mismo  se  siguiese  haciendo  hasta  la  consumación  de  los  siglos,  confió 
a  los  Apóstoles  la  plenitud  de  sus  poderes  mesiánicos,  para  que  los 
transmitieran  íntegros  y  sin  interrupción  a  sus  sucesores  hasta  el  fin 
del  mundo"  (121) . 

a)  Según  esto,  como  continuadora  de  Cristo,  aunque  la  Iglesia  es 
ciertamente  la  congregación  de  los  fieles,  como  más  comúnmente  la  de- 
finen los  Padres  y  Teólogos,  sin  embargo,  de  la  Iglesia  es  de  quien  los 
hombres  reciben  la  fe  y  el  bautismo  por  los  que  se  hacen  fieles  (Mt.  28, 
19)  (122).  Luego  hay  un  aspecto  según  el  cual  la  Iglesia,  hace  a  sus 
miembros  y  otro  según  el  cual  está  hecha  por  sus  miembros.  La  Iglesia 
en  el  aspecto  activo  de  engendradora  de  sus  hijos  es  la  que  llamamos 
continuadora  de  la  obra  del  Redentor  y  verdadera  madre  nuestra. 

Antes  de  la  congregación  de  los  fieles  existió  el  Redentor,  predesti- 
nado por  Dios  como  cabeza  del  cuerpo  de  su  Iglesia  y  como  tal  lleno 
del  Espíritu  Santo  de  gracia  y  de  verdad,  pai*a  que  de  El  como  de 
fuente  capital  fluyeran  y  se  difundieran  esos  dones  por  todos  los  miem- 
bros de  su  Cuerpo  místico  (123) .  Estaba  además  dotado  de  los  poderes 
de  magisterio,  sacerdocio  y  régimen  para  hacer  participantes  de  ellos  a 
los  ministros  de  su  Iglesia  (124).  Ahora  bien,  el  mismo  Redentor  con 
todos  esos  dones  y  poderes  sigue  existiendo,  y  de  El  como  de  Cabeza  si- 
guen manando  a  sus  miembros  todos  los  carismas,  gracias  y  potestades 
con  que  de  continuo  se  perpetúa  su  obra  redentora,  como  preciosamente 
nos  lo  explica  Pío  XII  en  su  Encíclica  "Mystici  Corporis",  cuando 
escribe : 

"Como  Cabeza  nuestro  Salvador  rige,  gobierna  y  tiene  en  su  mano  el 
timón  de  su  Iglesia;  como  Cabeza  El  es  quien  infunde  en  los  fieles  la 
luz  de  la  fe,  y  a  los  Pastores  y  Doctores  y  sobre  todo  a  su  Vicario 
en  la  tierra  divinamente  enriquece  con  los  sobrenaturales  dones  de 
ciencia,  inteligencia  y  sabiduría,  para  que  fielmente  custodien  el  tesoro 


(121)  Ses.  IV,  "Pastor  aeternus",  Preámbulo:  D  1821  (lo  reproducimos  al  sentido). 

(122)  S.  Th.  3,  q.  64,  a.  2  ad  3:  "Ecclesia  instituía  per  fldem  et  fldei  sacramenta". 
4  d.  17,  q.  3  a.  1  sol.  5:  "Ecclesia  fundatur  in  flde  et  sacramentis". 

(123)  S.  Th.  3,  q.  8,  a.  1,  3  et  6;  De  verit.  q.  29,  a.  4;  In  epist.  ad  Eph  1,  23,  lect.  8; 
4,  16.  lect.  5. 

0124)    Véase  nuestro  tratado  De  Ecclesia  Christi,  n.  117-139,  1284-1316. 
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de  la  revelación,  estrenuamente  lo  defiendan,  y  lo  expliquen  y  corroboren 
piadosa  y  diligentemente.  Y  cuando  sus  ministros  aplican  el  rito  externo 
de  los  Sacramentos,  El  mismo  es  el  que  opera  en  las  almas  el  efecto  de  la 
gracia.  Y  en  el  cielo,  no  sólo  está  intercediendo  por  nosotros  ante  el 
eterno  Padre,  sino  que  además  El  es  quien  elige,  determina  y  distribuye 
todas  y  cada  una  de  las  gracias  a  todos  y  cada  uno  de  sus  fieles.  Y  en 
fuerza  de  la  misión  con  la  que  El  envía  a  sus  ministros  lo  mismo  que  El 
fué  enviado  por  el  Padre,  El  es  quien  por  medio  de  su  Iglesia  bautiza, 
enseña,  gobierna,  ata  o  desata,  ofrece  y  sacrifica.  Y  en  tal  grado  Cristo 
sostiene  a  su  Iglesia  y  de  tal  manera  vive  a  su  modo  en  ella,  que  viene 
a  ser  la  Iglesia  como  otra  persona  de  Cristo"  (125).  Esta  doctrina  de 
Pío  XII,  se  puede  muy  bien  sintetizar  en  aquella  definición  que  en  el 
Vaticano  proponía  el  Obispo  austríaco  Stepischnegg :  "La  Iglesia  es 
el  mismo  Cristo  misericordiosamente  continuando  en  la  tierra,  la  obra 
de  redimir  el  género  humano,  que  una  vez  consumara  en  el  altar  de 
la  cruz"  (126) . 

Tal  es  el  primer  aspecto  de  la  Iglesia,  en  cuanto  continuadora  de  la 
obra  del  Redentor,  según  nos  la  presenta  el  Vaticano  en  el  preámbulo  a 
su  Constitución  dogmática  De  Ecclesia.  Los  elementos  que  bajo  este 
primer  aspecto  la  integran,  se  pueden  reducir  a  los  siguientes:  Jesucristo 
y  el  Espíritu  Santo,  como  Cabeza  y  Alma  respectivamente  del  Cuerpo 
de  la  Iglesia,  que  con  su  acción  continua  son  la  causa,  eficiente  principal 
de  toda  la  vida  sobrenatural  del  Cuerpo ;  el  sacrificio  de  la  nueva  alianza 
y  los  Sacramentos  dispuestos  por  Dios  como  causa  instrumental  sensible 
y  simbólica  de  esa  misma  vida ;  el  sagrado  depósito  de  la  divina  revela- 
ción y  las  gracias,  dones,  virtudes,  caracteres  y  carismas,  que  son  el 
objeto,  los  efectos  o  los  frutos  de  esa  vida;  las  tres  potestades  mesiánicas 
de  magisterio,  sacerdocio  y  régimen,  derivadas  de  las  del  mismo  Cristo 
y  que  habilitan  a  los  hombres  para  ser  aptos  ministros  de  la  Iglesia; 
la  disposición  ordenada  y  jerárquica  de  todos  esos  elementos,  establecida 
por  Dios  en  su  conjunto  armónico  y  encaminada  al  logro  eficaz  del  fin 
sobrenatural  de  la  misma  Iglesia.  Todo  ese  conjunto  es  lo  que  llamamos 
sagrada  constitución  sobrenatural  y  jerárquica  de  la  Iglesia,  y  es  lo 
que  objetiva,  real  y  efectivamente  la  constituye  como  institución  de 
Cristo  (127). 


(125)  AAS.  35  (1943  )  209,  216-218,  238-239.  Véase  San  Rob.  Bellarmino,  De  Romano 
Pontífice,  1.  c.  9;  De  Conc'iliis,  2,  c.  19. 

tt26)  Obispo  de  Lavant,  ahora  Lubiana.  en  Yugoslavia:  Msi  51.  750.  Véase  1  Cor. 
12,  12;  Act.  9,  4;  22,  7;  26,  14;  G.  de  Nyssa,  De  vita  Moysis:  MG  44,  385;  August. 
Sermo  354  c.  1,  n.  1:  ML  39,  1563.  San  Atanasio  llama  a  la  Iglesia  f)  dvGpoTTÓTTiq 
XpiOTOÜ:  MG  26,  1021;  y  Cesáreo  de  Naz,  dice:  fS  'EkkXtioÍOC  ¿OTi  XpiOTÓC  Kaxá 
oápKa:  MG  38,  1024. 

(127)    Véase  nuestro  tratado  De  Ecclesia  Christi,  n.  34-490,  914-1015,  1284-1344. 
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b)  En  este  aspecto  y  significado  es  en  lo  que  todos  pensamos  cuando 
decimos  que  la  Iglesia,  es  nuestra  Madre  (128) .  Entonces,  aun  sin  expre- 
sarlo, al  menos  implícitamente  hacemos  una  precisión  mental  y  enten- 
demos por  Iglesia  ese  conjunto  permanente  e  indestructible  de  todos  los 
elementos  formales  y  constitutivos  que  hacen  su  estructura  esencial  y 
la  dan  el  vigor  materno  de  engendrarnos  en  Cristo  y  educarnos  para  el 
cielo  (129).  Lo  mismo  entendemos  cuando  decimos  que  los  sacerdotes 
son  los  ministros  de  la  Iglesia,  porque  si  nos  dicen  que  expliquemos  esa 
contraposición  que  hacemos  entre  la  Iglesia  y  sus  sacerdotes,  sin  vacilar 
respondemos  con  San  Pablo,  que  los  sacerdotes  son  "los  ministros  de 
Cristo,  los  dispensadores  de  los  misterios  de  Dios"  (130),  los  que  nos 
administran  los  sacramentos,  los  autorizados  como  maestros  para,  ense- 
ñarnos lo  que  hemos  de  creer  y  saber,  los  encargados  de  gobernarnos 
y  dirigir  nuestros  pasos  por  el  camino  de  la  salvación:  es  decir,  que 
damos  por  supuesta  una  ecuación  entre  lo  que  entendemos  por  Iglesia 
y  lo  que  es  el  conjunto  de  todos  los  elementos  formales  y  constitutivos 
que  por  disposición  divina  integran  su  estructura  esencial  como  institu- 
ción de  Jesucristo. 

La  Iglesia  considerada  bajo  este  real  y  sublime  aspecto,  como  Madre 
que  engendra  y  forma  a  los  cristianos,  como  Señora  a  cuyo  servicio 
están  puestos  por  Dios  todos  los  ministros  sagrados,  es  divina  en  todos 
los  elementos  formales  y  constitutivos  de  su  ser  de  Madre  y  Señora 
maestra.  Lo  divino  de  la  Iglesia  es  el  conjunto  de  todos  y  cada  uno  de 
esos  elementos  que  forman  su  estructura  esencial.  Así  pues,  divinos  en 
el  sentido  más  propio  son  Cristo  y  el  Espíritu  Santo,  cabeza  y  alma 
respectivamente  de  la  Iglesia;  divinos,  por  su  origen  puramente  de  Dios 
y  por  su  fin  totalmente  sobrenatural,  son  el  sacrificio,  los  sacramentos, 
el  depósito  de  la  fe,  las  gracias,  las  virtudes,  los  dones  y  los  carismas, 
así  como  también  los  tres  poderes  mesiánicos  de  magisterio,  sacerdocio, 
régimen,  y  la  disposición  ordenada  y  jerárquica  de  todos  esos  elementos 
en  su  sagrado  y  armónico  conjunto.  Pero  adviértase  bien  que  todos  esos 
elementos  son  divinos,  no  en  cuanto  recibidos,  aplicados  o  correspondidos 
por  los  hombres ;  sino  en  sí  mismos,  tales  y  como  salen  de  las  manos  de 


(128)  Pío  XII,  Encíclica  "Mystici  Corporis" :  AAS,  35  (1943  )  238.  S.  Ambros.  : 
"Sancta  Ecclesia  virgo  est  castitate,  mater  est  prole.  Quae  nupta  plures  liberos  habet 
quam  Sancta  Ecclesia?  Quae  virgo  est  sacramentts,  mater  est  populis".  De  virginibus, 
1.  c.  6,  n.  31:  ML  16,  197.  S.  Auoust.  :  "Non  habebit  Deum  Patrem  qui  Ecclesiam  no- 
luerit  habere  matrem".  De  sytnb.  ad  catech.  13:  ML  40,  668.  S.  Athanas.  In  symbol. : 
f]  Ka9oA.iKÍi  |ar|Trip  rmcov  koci  áuooToXiKri  'EKKA.r|OÍcc:  MG  26,  1232.  Cf.  J.  Madoz. 
"Mater  Ecclesia'  EstEcl  16  (1942)  433-52,  que  recoge  los  testimonios  de  la  tradición 
más  antigua. 

(129)  Pió  XI.  Encíclica  "Divini  illius  Magistri"  AAS,  22  (1930)  54-56. 

(130)  1  Cor.  3,  5;  4,  1;  2  Cor.  3,  6;  6,  4;  11,  23;  1  Tlm.  4,  6;  Tit.  1,  7;  1  Pet.  4, 
10-11. 
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Dios;  aunque  no  solamente  por  razón  del  modo  como  existen  en  Dios, 
sino  también  en  cuanto  dados  por  Dios  a  los  hombres  (131) ,  o  sea  son 
divinos  en  cuanto  son  los  principios  formales  y  constitutivos  de  la  Iglesia. 

Merced  a  esos  divinos  elementos  se  obtiene  que  lo  divino  sea  en 
realidad  inmanente  a  la  Iglesia  militante.  Y  por  ser  divinos,  son  inmunes 
de  todo  lo  que  pudiera  llamarse  culpa  o  error,  desfallecimiento  o  cadu- 
cidad, estrechez  o  inadaptación.  De  ahí  que  por  razón  de  estos  sus  princi- 
pios formales  la  Iglesia  es  inmutable,  ni  puede  ser  susceptible  de  per- 
feccionamiento o  reforma.  En  esto  es  en  lo  que  los  protestantes  fla- 
grantemente  so  apartan  de  la  tradición  apostólica  perenne,  que  fielmente 
conservan  los  católicos  y  en  principio  también  los  demás  cristianos. 

Existe  pues  en  la  Iglesia,  en  cuanto  continuadora  de  la  obra  del 
Redentor,  un  orden  institucional,  objetivo  y  divino,  indefectible  e  inmu- 
table, que  dimana  de  Cristo,  Cabeza,  y  lo  sostiene  el  Espíritu  de  Cristo, 
alma  de  la  Iglesia.  Ese  orden  constitucional  y  divino  posee  una  consis- 
tencia peculiar  y  propia,  que  está  por  encima  de  todas  las  fluctuaciones 
humanas  y  es  independiente  de  las  precarias  y  deleznables  disposiciones 
y  correspondencias  de  los  mortales. 

Cuando  los  Padres,  los  teólogos  y  el  magisterio  eclesiástico,  hablando 
de  la  Iglesia  militante,  la  llaman,  como  inspiradamente  la  llamó  San 
Pablo,  Esposa  de  Cristo  sin  mancha  ni  arruga,  es  porque  en  su  mente 
tienen  este  aspecto  formal,  inmutable  y  divino  de  la  Iglesia ;  y  por  eso 
con  sobrada  razón  se  resisten,  como  lo  hemos  visto  en  Journet  (132),  a 
que  se  la  atribuya  nada  que  sea  culpa  o  deficiencia  lamentable.  Según 
esto,  nuestra  explicación  retiene  íntegramente  todo  lo  que  enseña  sobre 
nuestro  tema  la  mejor  y  más  común  tradición  de  la  Iglesia. 

5.  B.  Pasando  ya  a  considerar  el  elemento  o  aspecto  material  de  la 
Iglesia,  hemos  de  reconocer  con  Santo  Tomás,  "que  aunque  esté  cimen- 
tada sobre  los  dones  y  poderes  divinos,  sin  embargo,  en  cuanto  es  congre- 
gación de  hombres  algo  de  defecto  humano  se  contiene  en  sus  actos,  que 
no  es  divino"  (133).  Así  pues,  la  Iglesia  además  de  ser  la  institución 
divina  que  hace  a  sus  miembros,  es  también  una  realidad  verdadera- 
mente humana  en  cuanto  que  está  hecha  de  creyentes.  Este  aspecto  ma- 
terial y  humano  es  el  que  primariamente  expresa  su  definición  de  Con- 
gregatio  fidelium,  la  más  frecuente,  común  y  vulgar  en  los  escritos  de 
Padres  y  Teólogos  (134) .  La  misma  idea  de  comunidad  o  congregación  es 


(131)    Act.  8.  18;  15.  8:  Eph.  1,  22:  1  Thes.  4,  8. 

U32)    L'Église  du  Verbe  Incarné,  I  (1941),  p.  XIV:  II  (1951).  p.  903-920. 

(133)  S.  Th.  4  «i.  41,  a.  5,  sol.  1  ad  1;  Suppl.  q.  55,  a.  9  ad  1.  Véase  en  la  nota  114. 

(134)  S.  Th.  3,  q.  8,  a.  4  ad  2:  Suppl.  q.  55,  a.  9  ad  1;  4  CG  78:  Comp.  Theol. 
c.  147:  ln  symbolum  c.  12:  4  d.  20.  q.  1,  a.  4  sol.  1;  In  Hebr.  c.  3  lect.  1;  cf.  1,  q.  117 
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también  la  que  con  mayor  propiedad  significa  la  voz  bíblica  'EKKXrjoíoc, 
que  quiere  decir,  convocación  o  asamblea  convocada  (135).  Bajo  este 
aspecto  ya.  no  tanto  se  consideran  los  principios  formales  que  vienen  de 
Dios,  cuanto  su  principio  material  que  son  los  hombres  de  que  consta. 
Así  entendida,  la  Iglesia  es  el  conjunto  de  los  fieles  cristianos,  o  sea 
los  hombres  que  aceptando  la  economía  redentora  del  crucificado,  han 
sido  recibidos  por  el  bautismo  a  la  congregación  de  los  creyentes  en 
Cristo. 

a)  Ahora  bien  entre  estos  creyentes,  fuerza  es  distinguir  dos  clases, 
puesto  que  aunque  todos  sean  fieles  hijos  de  la  madre  Iglesia,  sin 
embargo  no  todos  participan  por  igual  de  sus  principios  constitutivos. 
En  efecto,  de  los  poderes  mesiánicos  de  magisterio,  sacerdocio  y  régi- 
men, por  voluntad  de  Cristo,  participan  tan  solo  aquellos  que  han 
sido  llamados  u  ordenados  para  ejercerlos.  Los  encargados  en  mayor 
o  menor  grado  de  algunos  o  de  todos  esos  poderes,  constituyen  lo  que 
dentro  de  la  comunidad  eclesiástica  se  llama  Jerarquía  (CIC,  can.  108- 
109).  De  singular  interés  resulta  advertir  que  con  frecuencia  aplicamos 
simplemente  el  nombre  de  Iglesia  a  la  Jerarquía,  Y  así  decimos,  por 
ejemplo,  sobre  esta  o  la  otra  cuestión  la  Iglesia  no  ha  dado  aún  sen- 
tencia definitiva :  entendiendo  evidentemente  por  Iglesia  aquellos  que 
en  ella  tienen  autoridad  para  pronunciar  sentencia,  que  son  los  miembros 
de  la  Jerarquía.  Esta  manera  de  hablar  la  usa  frecuentemente  el  mismo 
Concilio  Vaticano  (136). 

Advirtamos  que  este  sentido  no  puede  entenderse  sin  incluir  los 
poderes  de  sacerdocio,  magisterio  y  régimen;  sin  embargo  en  él  no  se 
consideran  esos  poderes  en  sí  mismos,  sino  en  el  uso  que  de  ellos  hacen 
los  hombres  que  los  poseen,  y  que  al  ejercerlos  actúan,  sí,  in  Ecclesia<e 
persona,  pero  no  se  identifican  simplemente  con  la  Iglesia  ni  aun  en  el 
mismo  acto  de  ejercer  tales  potestades. 

Tenemos,  pues,  que  bajo  este  aspecto,  la  Iglesia  materialmente  es  el 
conjunto  jerarquizado  de  los  fieles  cristianos,  instituido  por  Cristo  para 
disfrutar  de  los  dones  y  ejercer  los  poderes  de  su  reino  mesiánico  en  la 
tierra.  Nos  hallamos,  según  esto,  no  en  el  plano  de  los  dones  y  carismas 
de  Dios  considerados  en  sí  mismos,  sino  en  el  de  la  posesión  y  corres- 


a.  2  obi.  1,  et  De  verit.  q.  29,  a.  4  obi.  8.  S.  Bo\aventura  3  d.  4.  a.  3,  q.  3  dub.  2. 
F.  SuArez,  De  fide  d.  9,  s.  1,  n.  3;  s.  2,  n.  3.  Los  orígenes  de  esta  definición  véanse 
en  S.  Aoust.  Enarr.  in  Ps.  81,  1,  n.  1;  126,  1.  n.  3:  ML  37,  1047,  1668:  S.  Isid.  de 
Sevilla,  Etymol.  8,  c.  1,  n.  7-8;  De  eccles.  officiis,  1,  c.  1.  n.  2:  ML  82.  295  :  83,  739: 
Rbmig.  Antissidorien,  De  dedicatione  Ecclesiae:  ML  131,  846-47;  Placidus  monach. 
De  homre  Ecclesiae,  c.  2:  ML  163.  623. 

(135)  H.  Dieckmann,  De  Ecclesia,  I,  n.  335-337;  J.  Salaverri.  De  Ecclesia  Christi, 
n.  142-150:  Sacrae  Theologiae  Summa,  I  (1952)  [Biblioteca  de  Autores  Cristianos,  61]. 

(136)  Ses.  III,  Contit.  "Dei  Filius",  c.  4  y  4:  D  1792,  1798,  1800,  1817. 
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pondencia,  en  el  del  uso  y  ejercicio  de  los  hombres,  con  su  libertad  e 
inconstancia,  con  sus  debilidades  y  falibilidad.  En  los  hombres  y  con 
los  hombres,  de  que  se  hace  el  pueblo  cristiano,  es  como  penetran  en  la 
Iglesia  la  culpa  y  todas  las  demás  deficiencias  humanas,  conforme  a  los 
principios  del  Angélico  Doctor  (137). 

Verdad  es  que  la  comunidad  misma  y  su  jerarquía,  serán  siempre 
indefectibles  y  santas,  no  sólo  por  razón  de  sus  principios  formales  y 
constitutivos,  sino  además,  porque  en  virtud  de  las  promesas  explícitas 
y  absolutas  de  Dios  (138),  no  dejará  nunca  de  estar  unida  a  Cristo  y  al 
Espíritu  Santo  en  gran  número  de  sus  miembros.  Aunque  en  múltiples 
ocasiones  muchos  de  ellos  individual  y  colectivamente  falten;  pero  nunca 
podrá  suceder  que  simultáneamente  todos  desfallezcan. 

6)  Dentro  de  la  Iglesia  santa  e  indefectible  se  cuentan  sin  embargo 
muchos  pecadores.  En  diversas  épocas  de  la  historia  se  ha  visto  reapare- 
cer el  error  de  los  que  dicen,  que  a  la  Iglesia  pertenecen  sólo  los  justos: 
en  el  siglo  n  los  montañistas,  en  el  ni  los  cismáticos  de  Novaciano,  en 
el  iv  los  donatistas,  en  el  v  los  pelagianos,  en  el  xm  y  xiv  las  diversas 
sectas  de  los  cataros,  en  el  xv  Wicleff  y  Hus,  en  el  xvi  Luther  y  los 
anabaptistas,  en  el  xvn  y  xvm  los  jansenistas  y  los  sinodales  de  Pis- 
toya.  Posteriormente  hasta  nuestros  días  los  defensores  del  anabaptismo 
y  luteranismo.  Todos  ellos  se  han  apartado  manifiestamente  de  la  tradi- 
ción verdaderamente  cristiana,  desconociendo  un  rasgo  tan  esencial 
de  la  Iglesia  de  Cristo,  que  no  es  sólo  una  comunión  espiritual  e  inter- 
na con  Dios,  sino  el  lugar  sensible  de  purificación  para  obtenerla  y 
recuperarla  (139).  Excluida  la  Madre  de  Dios,  miembro  excepcional- 
mente  privilegiado  del  Cuerpo  místico,  exceptuados  también  los  niños 
bautizados  y  sorprendidos  por  la  muerte  antes  de  que  pudieran  pecar; 
en  la  Iglesia  de  Cristo  todos,  en  un  momento  u  otro,  hemos  sido  peca- 
dores: "Si  dijéramos  que  no  tenemos  pecado,  nos  engañamos  a  nosotros 
mismos  y  no  hay  verdad  en  nosotros",  dice  San  Juan  (1  lo.  1,  8)  ;  pero 
en  la  Iglesia  y  como  hijos  de  ella,  en  su  materno  abrazo  hemos  podido 
hallar  siempre  el  remedio  de  nuestras  culpas  (lo.  20,  23). 

Dentro  de  la  Iglesia  existe,  pues,  la  tentación  y  el  pecado  (1  Pet. 
5,  8-9).  Pero  no  es  la  Iglesia  misma  la  que  es  tentada  y  peca,  sino 
sus  miembros  los  hombres.  El  pecado  es  propia  y  exclusivamente  pro- 
ducto humano  del  abuso  de  la  libertad,  y  ese  abuso  no  obedece  a  lo  que 
los  fieles  tienen  de  la  Iglesia,  sino  a  lo  que  de  suyo  ponen  de  rebelión 


(137)  S.  Th.  1,  q.  63,  a.  1;  4  d.  41,  a.  5  sol.  1  ad  1;  Suppl.  q.  55.  a.  9  ad  1: 
Notas  111,  114.  Véase  P.  Simón,  L'hwmaine  dans  l'église  du  Christ/trad.  M.  Grandclau- 
don  (1950). 

(138)  Mt.  16,  18;  18.  18;  28,  20;  Le.  22,  31-32;  lo  14,  16-17,  26,  etc. 

(139)  Véase  nuestro  tratado  De  Ecclesia  Christi  (1952),  n.  1016-1089. 
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en  contra  de  ella,  o  como  muy  bien  dice  Journet,  "Los  miembros  de 
la  Iglesia  pecan,  no  en  cuanto  la  obedecen,  sino  en  cuanto  la  traicio- 
nan" (140).  Y  aunque  el  pecado  mortal  destruye  la  amistad  del  alma 
con  Dios,  pero  no  la  comunión  con  la  Iglesia,  a  no  ser  que  directa  y 
expresamente  vaya  contra  la  misma  pertenecía  a  la  Iglesia  y  llegue  a 
demolerla,  como  sucede  con  la  herejía,  la  apostasía  y  el  cisma  (141). 

6.  En  particular  la  Jerarquía,  que  en  sí  misma  y  en  sus  grados  su- 
periores de  orden  y  jurisdicción  es  de  derecho  divino,  y  en  cuanto  tal, 
santa,  indefectible  e  inmutable ;  pero  las  personas  de  los  jerarcas  son 
hombres,  y  por  consiguiente,  según  el  universal  principio  del  Aquinate, 
son  susceptibles  personalmente  de  toda  clase  de  culpas  y  deficiencias, 
aun  en  el  ejercicio  mismo  de  sus  sagradas  potestades,  fuera  de  los 
casos  en  que  conste  del  don  gratuito  que  los  inmunice  (142).  Los 
protestantes  del  siglo  xvi  se  fijaron  preferentemente  en  las  culpas  de 
los  jerarcas,  rasgándose  las  vestiduras  al  comparar  las  realidades  his- 
tóricas con  las  pretensiones  de  la  Iglesia  a  ser  reconocida  y  acatada 
como  Esposa  santa  del  Cordero  sin  mancilla,  Esta  falsa  perspectiva  los 
precipitó  en  la  rebelión  más  absurda  y  en  el  error  inconcebible  de  que 
sólo  eran  de  la  Iglesia  los  que  realmente  vivían  en  justicia  y  santidad. 

á)  Los  moderaos  generalmente  ya  reconocen  que  la  culpa  como  tal 
es  de  incumbencia  del  individuo,  y  se  fijan  más  bien  en  otras  deficiencia 
de  orden  principalmente  histórico  y  social,  tales  como  el  atraso,  la  in- 
comprensión, la  estrechez  y  la  inadaptación,  que  parecen  estar  en 
pugna  con  las  legítimas  exigencias  del  progreso  de  la  humanidad.  Estas 
deficiencias  creen  que  son  inherentes  a  las  que  llamamos  instituciones 
jerárquicas  inmutables,  y  los  corifeos  del  ecumenismo  contemporáneo 
propugnan,  que  el  reconocimiento  sincero  de  esto  es  condición  indis- 
pensable para  el  diálogo  y  la  unión  entre  cristianos. 

Insisten  en  que  con  el  avance  de  la  historia,  la  realidad  de  los  hechos 
ha  alcanzado  un  relieve  insospechado  que  hace  imposible  toda  ocultación. 
Además,  las  tendencias  y  gustos  de  los  hombres  de  nuestros  días  han 
despertado  en  ellos  un  sentido  agudísimo  de  crítica,  que  les  lleva  a 
observar  y  enjuiciar  con  preferencia  lo  más  sagrado  e  inaccesible.  Ese 
gusto  incontenible  de  sinceridad,  al  que  repugnan  las  actitudes  y  formas 
que  no  respondan  plenamente  a  una  convicción  y  sentimiento  vitales. 
Ese  amor  ciego  a  la  libertad  que  se  revela  violento  contra  todo  lo  que 
pretende  poner  coto  al  campo  de  su  acción.  Ese  sentido  de  la  autenti- 


(140)  L'Bglise  du  Verbe  Incarné  II  (1951).  p.  905. 

(141)  Véase  Pfo  XII.  Encíclica  "Mystici  Corporis" :  A  AS,  35  U943)  201-203. 

(142)  S.  Th.  1,  q.  63,  a.  1  (texto  en  la  nota  111).  Véase  R.  Kothen,  La  transcen- 
dance  de  VÉ  alise  [Études  de  Pastorale,  4]  (1949),  p.  363-366. 
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cidad  que  se  irrita  pensando  que  quieren  imponerle  como  evangélico  y 
cristiano  algo  que  esté  fuera  del  purísimo  evangelio  de  Jesucristo.  Esa 
pasión  por  la  verdad  que  desprecia  todas  las  actitudes  equívocas  y  las 
fórmulas  vacías  de  real  contenido.  Ese  vigoroso  impulso  de  avance  y  de 
entrega,  que  no  se  contenta  con  ser  custodio  de  un  museo  de  obras  vene- 
rables por  su  antigüedad,  sino  que  pugna  por  superarse  y  ambiciona 
llegar  a  hacer  partícipes  de  su  vitalidad  a  todos  los  que  aun  carecen  de 
ella.  Estos  y  otros  análogos  sentimientos,  se  dice  que  son  los  que  consti- 
tuyen esa  inquietud  incoercible  de  noble  crítica  que  tan  al  vivo  sienten 
los  hombres  de  nuestros  días  (143). 

b)  A  esos  impacientes,  que  podemos  suponer  de  buena  fe,  les  res- 
pondemos, que  no  hay  dificultad  alguna  en  reconocer  todo  cuanto  de 
verdadero  y  auténtico  haya  en  las  deficiencias  humanas  de  los  jerarcas 
de  la  Iglesia.  La  historia  palmariamente  las  reconoce  y  lamenta.  En 
particular  con  relación  al  protestantismo,  bien  explícitos  y  claros  están 
el  reconocimiento  de  Adriano  VI;  el  de  los  Cardenales  Contarini,  Pole, 
Carafa  y  Sadoleto  con  otros  cinco  Prelados  en  su  memorial  a  Pau- 
lo III  (144)  ;  el  de  los  Legados  del  Papa,  Cardenales  del  Monte  y  Cer- 
vina que  después  fueron  los  Papas  Julio  III  y  Marcelo  II,  en  la  apertura 
del  Concilio  de  Trento  (145)  ;  el  del  Cardenal  de  Lorena  al  término  del 
mismo  Concilio  (146)  ;  los  de  San  Pío  V,  San  Vicente  de  Paúl,  Beato 
Juan  de  Avila,  y  otros  muchos  que  se  pudieran  citar  (147).  No  hay 
para  qué  mencionar  esas  deficiencias  que  todos  lamentamos.  Ya  en  su 
enumeración  se  detienen  los  enemigos  del  Catolicismo  con  insana  com- 
placencia, y  por  desgracia  también  con  hipérboles  y  desenfoques  mani- 
fiestos. 

(143)  Véase  Y.  M.  J.  Congar.  O.  P.,  Vraie  et  fausae  Réforme  dans  l'Église  (1950) 
50-59. 

(144)  Dictamen  de  los  Cardenales  y  Prelados  encargados  de  la  reforma  eclesiástica. 
Además  de  los  cuatro  Cardenales,  lo  afirman  los  Obispos  Fregoso,  Aleander  y  Giberti, 
el  Abad  Córtese  y  fray  Tomás  Badia.  Véase  en  L.  Pastor,  Historia  de  los  Papas, 
t.  5,  Paulo  III,  c.  2  .  versión  de  R.  Ruiz  Amado,  vol.  11,  p.  159-163. 

(145)  Admonitio  Legatorum,  J.  Harduin,  Acta  Conciliorum,  X,  p.  10-16;  edlc. 
Ehses,  Conc.  Trid.  IV,  p.  548-553.  Que  todos  reconocían  los  abusos  de  toda  clase  de 
personas  en  la  Iglesia,  lo  prueban :  o)  Los  trabajos  hechos  bajo  Paulo  III  antes  del 
Conc.  de  Trento  "ad  reformandam  Eccleslam  et  Romanam  curiam" :  Ehses,  Conc- 
Trid.  IV,  p.  449-512;  b)  La  Bula  de  Paulo  III,  "Cum  prophetae  vox",  publicada  el 
primer  día  del  Concilio,  el  13-XII-1545:  Ehses,  Conc.  Trid.  IV,  p.  446-447;  c)  Las 
animadas  discusiones,  habidas  en  las  Congregaciones  generales  del  Concilio,  del 
13  al  29  de  enero  de  1946,  sobre  si  se  había  de  comenzar  por  el  dogma  o  por  la 
reforma,  decidiendo  que  se  decretase  sobre  ambas  cosas  paralelamente:  St.  Ehses, 
Conc.  Trid.  IV,  565-578;  P.  S.  Pallavicini,  Concilii  Tridentini  Historia,  I,  1,  5,  c.  6-8. 

(146)  El  más  concluyente  comprobante  del  reconocimiento  de  toda  clase  de  abusos 
en  el  clero  y  fieles,  son  los  mismos  decretos  sobre  la  reforma  del  mismo  Concillo  de 
Trento:  J.  Harduin,  Acta  Conciliorum,  X,  p.  29-190;  Mansi,  Col.  Conc.  33,  29-193. 

V147)  C.  M.  Abad,  Dos  memoriales  inéditos  del  B.  Juan  de  Avila  para  el  Conc.  de 
Trento:  I  De  la  reformación  del  estado  eclesiástico;  n  Causas  y  remedios  de  las  here- 
jkts :  Mise.  Cornil.  III  (1945) ;  Lo  que  se  debe  avisar  a  los  Obispos;  Anotaciones  a  los  de- 
cretos de  Trento  y  otros  avisos  de  reforma:  MiscComil  13  (1950),  p.  1-93. 
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Nos  limitamos  a  recoger  algunos  testimonios  calificados.  Sea  el  pri- 
mero de  Adriano  VI.  En  la  instrucción  al  Nuncio  Chieregati,  leída  por 
éste  en  la  dieta  de  Nuremberg  en  septiembre  de  1522,  le  decía :  "Debes 
decir  también  que  Nos  reconocemos  libremente  haber  permitido  Dios 
que  aconteciera  esta  persecución  de  su  Iglesia,  por  los  pecados  de  los 
hombres,  y  especialmente  de  los  sacerdotes  y  prelados...;  La  sagrada 
Escritura  anuncia  claramente  que  los  pecados  del  pueblo  tienen  su  ori- 
gen en  los  pecados  de  los  sacerdotes...  Sabemos  también  que  aun  en  esta 
Santa  Sede  vienen  ocurriendo  desde  hace  ya  algunos  años,  muchas  co- 
sas dignas  de  reprensión;  que  se  ha  abusado  de  las  cosas  eclesiásticas 
quebrantando  los  preceptos,  y  se  ha  llegado  a  pervertirlo  todo... 
Nosotros  todos,  prelados  y  eclesiásticos,  nos  hemos  apartado  del  camino 
recto..."  (148).  Es  conmovedora  la  sinceridad  de  estas  palabras  de 
aquel  gran  Papa  de  la  reforma. 

Recientemente  el  mismo  reconocimiento  hallamos  expresado  por  boca 
de  León  XIII  y  Pío  XI.  Hablando  a  los  cultivadores  de  los  estudios 
históricos,  dice  León  XIII :  "El  historiador  de  la  Iglesia  tendrá  tanta 
más  razón  para  hacer  resaltar  su  origen  divino,  cuanto  haya  sido  más 
leal  en  no  disimular  ninguna  de  las  pruebas  que  sus  fieles  y  también 
sns  ministros  han  hecho  sufrir  a  la  Esposa  de  Cristo"  (149).  Y  Pío  XI, 
especializado  por  su  carrera  en  el  dominio  de  la  historia,  reconoce 
expresamente  "la  fatal  decadencia,  disolución  y  corrupción  del  ele- 
mento humano,  que  aquí  abajo  se  mezcla  siempre  con  lo  divino;  las 
negligencias,  las  perfidias,  los  malos  ejemplos  de  las  personas  consti- 
tuidas en  dignidad,  que  en  el  siglo  xvi  desencadenaron  en  Europa  la 
tempestad  terrible  de  la  Reforma"  (150).  Bastan  estos  testimonios  para 
concluir,  que  históricamente  consta  y  ha  sido  reconocido,  que  los  hombres 
de  la  Jerarquía  no  están  exentos  de  deficiencias  humanas. 

7.  Teológicamente  nos  esforzaremos  por  determinar  los  últimos  con- 
fines a  que  puede  llegar  la  penetración  de  lo  humano  con  sus  taras  en 
el  ejercicio  mismo  de  las  potestades  mesiánicas.  Entramos,  pues,  en  un 
terreno  muy  delicado,  en  el  que  nos  es  necesario  proceder  con  la  mayor 
cincunspección  y  cautela.  Para  apoyarnos  en  un  puntal  seguro,  recor- 
demos el  principio  de  Santo  Tomás,  recogido  por  León  XIII  y  Pío  XII 
en  sus  Encíclicas,  sobre  el  concepto  de  ministro.  El  nos  iluminará  en  el 
camino  que  emprendemos:  "El  ministro  se  compara  al  Señor  como  el 
instrumento  al  agente  principal,  al  que  es  necesario  que  sea  propor- 


(148)  El  texto  en  L.  Pastor,  Historia  de  los  Papas,  t.  IV,  1.  2,  c.  2:  versión  de 
R.  Ruiz  Amado,  vol.  9,  p.  106-110;  P.  S.  Pallavicini,  Conc.  Trid.  Historia,  I,  1.  2,  c.  7. 

(149)  Encíclica  "Depuis  le  jow" :  ASS,  32  01899)  203. 

(150)  Homilía  inter  Missarutn  solemnia  in  dle  Pentecostés:  AAS,  14  (1922)  345. 
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donado"  (151).  Según  estos  los  ministros  de  la  Iglesia,  o  sea  en  concreto 
sus  sacerdotes,  sus  maestros,  sus  gobernantes  son  a  manera  de  instru- 
mentos comparados  con  el  agente  principal  que  es  el  mismo  Cristo. 
Ahora  bien  ese  ministro  o  instrumento  es  hombre  racional  y  libre,  y  por 
serlo,  según  el  otro  principio  del  Angélico,  es  susceptible  de  toda  suerte 
de  culpas  y  deficiencias  (152).  Por  lo  tanto  podemos  decir  en  general, 
que  en  toda  acción  ministerial  se  pueden  en  realidad  distinguir  dos 
zonas:  una,  la  que  compete  al  agente  principal  indefectible  e  impecable; 
otra  la  que  corresponde  al  instrumento  humano,  susceptible  de  culpas  y 
defectos. 

a)  En  el  sacerdocio  los  actos  principales  son  la  celebración  del  sa- 
crificio y  la  administración  de  los  sacramentos.  La  zona  del  agente 
principal  son  aquellas  cosas,  acciones  y  palabras,  objetivamente  consi- 
deradas, que  fueron  elegidas  y  establecidas  por  Dios,  a  fin  de  que  por 
ellas  como  instrumentos  la  causa  principal,  que  es  Cristo,  directa  e 
inmediatamente  produzca  los  correspondientes  efectos.  Como  se  ve, 
esta  zona  pertenece  íntegramente  al  orden  de  la  santidad  e  indefectibi- 
lidad  objetiva,  vinculada  infaliblemente  a  las  promesas  y  acciones  del 
mismo  Dios.  La  zona  del  agente  instrumental  o  ministro  se  reduce  esen- 
cialmente a  juntar  en  un  todo  y  aplicar  a  un  sujeto  esas  cosas,  acciones 
y  palabras,  a  las  que  objetivamente  vinculó  Dios  su  promesa  de  actua- 
ción sobrenatural,  independientemente  de  las  deficiencias  o  culpas,  con 
las  que  el  ministro  humano  puede  acompañar  su  actuación  objetiva, 
que  no  alteran  la  esencial  eficacia  sacrifical  o  sacramental  (153) . 

Sin  embargo,  las  operaciones  sacrifícales  y  sacramentales  en  su  cele- 
bración son  a  la  vez  un  signo,  una  plegaria,  una,  ceremonia  litúrgica, 
que  simbolizan  un  misterio,  excitan  la  fe  de  los  creyentes  y  les  invitan 
a  orar.  Bajo  este  aspecto  están  sapientísimamente  ordenadas  por  la 
Iglesia  a  avivar  y  perfeccionar  las  disposiciones  del  sujeto  que  participa 
del  sacrificio  o  recibe  los  sacramentos.  En  este  aspecto  es  evidente  que 
el  esmero  o  los  defectos,  la  santidad  o  la  indignidad  personales  del  mi- 
nistro humano  pueden  contribuir  no  poco  a  obtener  o  impedir  los  buenos 
efecto  que  con  amor  maternal  pretende  la  Iglesia  que  consigan  los  fie- 
les. Aquí  nos  hallamos  ya  plenamente  en  terreno  humano.  Sabemos  de- 
masiado lo  defectuosa  y  aun  indigna  que  es  en  algunas  ocasiones  la 
celebración  y  administración  de  los  divinos  misterios.  Sinceramente  lo 


(151)  S.  Th.  4  CG  74;  León  XIII,  "Satis  cognitum"  :  ASS,  28  (1896)  710-711,  713: 
Pío  XII,  "Mystici  Corporis"  :  AAS,  35  (1943)  206-207.  En  las  notas  101,  103  y  104. 

(152)  S.  Th.  1.  q.  63  a.  1:  véase  en  la  nota  111. 

(153)  Es  la  tesis  de  que  el  valor  de  los  sacramentos  no  depende  de  la  fe  ni  de 
la  propiedad  del  ministro:  Conc.  Constant.  D  672:  Conc.  Flor.  D  696;  Conc.  Trid 
D  855,  860. 


[29] 


356 


JOAQUÍN   SALAVERRI,   S.  J. 


lamentamos ;  pero  esa  indignidad  y  miseria  corresponden  integralmente 
al  ministro  humano  en  cuanto  tal. 

Pero  hay  más,  y  es  que  la  zona  de  lo  humano  y  defectible  no  se  limita 
a  la  actuación  misma  del  ministro,  sino  que  se  extiende  al  campo  de 
las  instituciones  permanentes  de  dereclw  eclesiástico,  vinculadas  más  a 
la  acción  ministerial,  que  a  los  elementos  que  de  derecho  divino  son 
esenciales  y  necesarios.  Esa  zona  ulterior,  más  bien  humana,  abarca  por 
ejemplo,  las  formas  mismas  litúrgicas  y  cultuales,  umversalmente 
prescriptas,  pero  instituidas  en  un  tiempo  y  territorio  dados,  adapta- 
das a  la  mentalidad  y  sentimientos  de  una  época  o  región  determinadas, 
expresadas  en  una  lengua  concreta.  No  hay  duda  de  que,  aun  siendo 
los  mismos  por  la  materia  y  forma  esenciales  los  sacramentos  y  el  sacri- 
ficio, las  formas  mismas  de  la  liturgia  y  del  culto  pudieron  ser  y  de 
hecho  serían  otras,  si  los  adjuntos  del  tiempo,  del  lugar  y  de  la  cultura 
en  que  se  establecieron  fueran  diferentes.  Esto  lo  comprenden  mejor 
que  nadie  los  misioneros,  que  se  tienen  que  enfrentar  cada  día  con  los 
problemas  de  adaptación  que  les  plantean  los  múltiples  y  variadísimos 
países  que  es  necesario  ganar  para  el  Salvador  crucificado. 

b)  En  el  magisterio  la  acción  del  agente  principal  y  la  instrumen- 
talidad  del  ministro  no  revisten  el  mismo  matiz  ni  alcanzan  la  intensidad 
a  que  llegan  en  el  sacerdocio.  El  magisterio  de  la  Iglesia  no  se  ejerce 
bajo  una  inspiración  bíblica  o  profética,  por  la  que  Dios  es  la  cansa 
principal  de  lo  que  como  mero  instrumento  escribe  el  hagiógrafo  o  enun- 
cia el  profeta ;  sino  sólo  bajo  la  asistencia  del  Espíritu  Santo,  la  cual 
no  llega  a  hacer  del  maestro  humano  un  mero  instrumento  del  agente 
divino  (154).  En  el  magisterio  la  causa  principal  de  la  docencia  es  el 
ministro  humano,  asistido,  sí,  por  Dios,  pero  con  una  asistencia  que 
basta  que  sea  negativa  y  extrínseca..  Esa  asistencia  puede  llegar  y  de 
hecho  llega  a  ser  indudable  garantía  de  infalibilidad;  pero  sólo  en  los 
casos  excepcionales  en  que  la  enseñanza  verse  sobre  las  cosas  de  la  fe 
y  la  moral,  y  sea  propuesta  en  juicio  solemne  de  un  Concilio  ecuménico 
o  del  Papa  hablando  ex  Cathedra,  o  también  con  carácter  de  absoluta 
obligatoriedad  por  el  magisterio  universal  y  ordinario  de  la  Iglesia  (155) . 

En  todos  los  demás  casos  en  que  la  asistencia  divina  se  limita  a  una 
providencia  que  no  alcanza  el  carisma  de  la  infalibilidad,  el  campo  a 
las  deficiencias  y  errores  humanos  de  los  ministros  está  abierto,  j  Cuán- 
tos Obispos,  sabemos  por  la  historia,  que  en  sus  desviaciones  doctrinales 
llegaron  hasta  la  pertinacia  en  la  herejía  !  Y  nada  digamos  de  las  múl- 
tiples aberraciones  en  que  siempre  pueden  incurrir  y  de  hecho  han 


(154)  S.  Tromp.,  De  sacrae  Scripturae  inspiratione  0-945),  p.  95-97. 

(155)  Nuestro  tratado  De  Ecclesia  (1952),  n.  540-583,  645-648. 
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incurrido  con  frecuencia  los  cultivadores  de  las  ciencias  sagradas,  los 
escritores,  los  predicadores,  los  catequistas,  aunque  de  algún  modo  sean 
participantes  de  la  divina  asistencia  por  actuar  bajo  la  vigilancia  del 
episcopado. 

Pero  hay  más,  y  es  que  aun  en  las  mismas  definici&nes  infalibles  por 
necesidad  se  han  de  dar  matices  y  limitaciones  de  forma,  que  acusen  la 
condición  humana  del  magisterio  de  que  dimanan.  La  asistencia  divina, 
que  preserva  de  error,  es  una  garantía  de  infalibilidad  absoluta  sólo 
para  el  resultado  final  del  trabajo  humano.  El  mismo  trabajo  se  des- 
arrolla con  las  alternativas  circunstanciales  y  con  el  auxilio  de  las  luces 
y  recursos  de  suyo  normales  de  que  los  hombres  disponen.  Nos  son  muy 
bien  conocidas  las  vicisitudes,  dificultades,  limitaciones  y  adversidades 
con  que  en  los  Concilios  se  ha  podido  llegar  al  fin,  a  costa  de  ingentes 
esfuerzos  típicamente  humanos,  a  las  definiciones  infalibles.  Baste  re- 
cordar entre  otros,  los  interminables  trabajos  del  Concilio  Vaticano 
para  dar  con  la  fórmula  de  la  infalibilidad  del  Papa,  y  los  reiterados 
esfuerzos  de  los  Relatores  para  explicar  a  los  Padres  del  Concilio  el 
sentido  propio  de  la  fórmula  indirecta,  compleja  y  hasta  cierto  punto 
enigmática,  con  que  tuvieron  que  contentarse,  por  no  habérseles  ocurrido 
otra  más  sencilla  que  satisfaciera  a  todos  (156).  El  resultado  dogmá- 
tico es  indudablemente  en  todo  su  contenido  infalible  y  divino,  pero 
su  expresión  y  formulación,  aunque  siempre  exacta  y  para  responder 
al  problema  planteado  también  suficiente,  sin  embargo  no  deja  de  lle- 
var señales  humanas  que  no  siempre  son  imperceptibles.  Comúnmente 
enseñan  los  teólogos  (157),  que  la  inspiración  bíblica  no  se  extiende  lo 
mismo  a  las  palabras  del  libro  inspirado  que  a  su  contenido;  pues  algo 
parecido  se  debe  decir  también  del  carisma  de  la  infalibilidad.  Lo  que 
las  fórmulas  dogmáticas  expresan  es  de  valor  absoluto  e  inmutable, 
aunque  no  enuncien  todo  cuanto  de  verdad  contiene  el  dato  revelado 
y  aunque  su  formulación  no  sea  exhaustiva  ni  la  más  perfecta  posible. 
Así,  por  ejemplo,  hablando  de  la  procesión  del  Espíritu  Santo,  el  Doctor 
Angélico,  y  con  él  los  demás  teólogos,  comparan  entre  sí  las  fórmulas 
"Filioque"  y  "per  Filium",  y  señalan  las  ventajas  que  avalan  a  cada 
una  por  el  matiz  distinto,  pero  verdadero,  que  expresan  del  mismo  dato 
revelado  (158).  Lo  cual  supone  que  a  ninguna  la  tienen  por  exhaustiva, 
sino  que  cada  una  se  puede  complementar  con  la  otra,  como  también 


(156)  Th.  Granderath,  Constitutiones  dogmat.  Conc.  Vaticcmi  (18%),  p.  175-210; 
nuestro  tratado  De  ecclesia  (1952)  n.  593-595,  599-600,  693,  711,  910. 

(157)  J.  B.  Franzelin,  De  divina  Traáitione  et  Scriptura  0896)  th.  3.»  de  Scriptura, 
p.  316-332:  A.  Merk,  Institutiones  Biblicae  (1937),  n.  55-68;  S.  Tromf.,  De  s.  Scripturae 
inspiratione  (1945),  p.  80-91;  M.  Nicolau,  De  s.  Scriptura;  SThS  I  (1952)  128-146. 

(158)  S.  Th.  1,  q.  36,  a.  3;  Lercher,  Institutiones  Theologiae  2  (1945),  n.  343. 
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enseña  el  Concilio  de  Florencia  (159) .  Pero  la  fórmula  de  una  definición 
solo  otro  fallo  infalible  puede  cambiarla.  Con  lo  que  acabamos  de  expo- 
ner sobre  las  fórmulas  dogmáticas,  creemos  haber  llegado  al  límite  de  lo 
que  por  ahora  nos  ocurre  se  pueda  conceder  acerca  del  alcance  extremo 
a  que  es  posible  que  llegue  el  elemento  humano  en  la  proposición  misma 
de  los  dogmas  infalibles. 

c)  En  el  régimen  es  en  lo  que  más  amplia  puerta  hay  de  entrada 
para  la  humano.  La  razón  es  porque  este  dominio  se  aleja  más  aún  que 
el  del  magisterio,  del  orden  sacramental,  en  el  que  actúa  con  el  máxi- 
mum de  eficacia,  segurirad  e  infalibilidad  la  causalidad  instrumental 
bajo  la  acción  del  agente  principal.  Porque  el  de  gobierno  es  en  la 
Iglesia  un  poder,  recibido  ciertamente  de  Dios  y  ejercido  bajo  su  pro- 
videncia* asistenciál,  pero  poseído  por  ella  en  tal  forma  que  lo  ejerce 
como  propio.  No  es  raro  advertir  que  los  que  poseen  en  la  Iglesia  la 
potestad  de  régimen,  caen  en  la  tentación  sutil  de  identificar  en  su  espí- 
ritu lo  que  ellos  concretamente  ordenan,  con  la  función  sagrada  que  ejer- 
cen en  sí  misma  considerada.  Y  sin  embargo,  esos  hombres  investidos 
de  la  sagrada  potestad  muchas  veces  pueden  carecer  de  inteligencia  o 
información  suficientes,  o  hallarse  dominados  por  prejuicios  unilaterales 
y  estrechos,  o  encontrarse  como  alucinados  por  ciertas  perspectivas  que 
les  fascinan  y  ofuscan.  "Faltas  auténticas,  interferencias  egoístas,  cál- 
culos mundanos  en  las  empresas  de  apostolado,  prejuicios  e  ignorancias 
inconscientes,  vanidad  y  susceptibilidad  que  aminoran  la  comprensión 
e  inducen  al  rencor,  apreciaciones  del  orgullo  que  a  veces  se  confunden 
con  el  respeto  debido  a  la  función  sagrada,  y  otras  mil  taras  humanas 
hacen  casi  imposible  al  que  gobierna  actuar  siempre  con  una  intención 
objetivamente  recta  y  con  una  abnegación  plenamente  humilde"  (160). 

Esto  es  verdad  aun  en  el  supuesto  de  que  el  precepto  como  tal  fuera 
siempre  infalible.  Así  como  el  juicio  ultimo-práctico  de  la  conciencia  es 
siempre  infalible  para  bien  obrar,  aunque  el  acto  de  la  conciencia  sea 
puramente  humano,  erróneo  y  susceptible  de  otras  deficiencias.  La  razón 
de  esto  es,  que  el  mandato  del  superior,  lo  mismo  que  el  dictamen  de  la 
conciencia,  no  es  norma  o  criterio  de  verdad  o  nobleza  intrínsecas  del 
acto  del  que  manda,  sino  norma  o  criterio  de  rectitud  del  acto  del  que 
obedece.  Y  por  eso,  mientras  lo  que  se  manda  no  sea  intrínsecamente 
malo  o  pecaminoso,  el  subdito  infaliblemente  procederá  siempre  bien 
obedeciendo  al  superior  legítimo,  aunque  éste  le  mande  movido  de  las  in- 
tenciones más  absurdas  y  perversas.  Y  si  el  subdito  obedeciere,  aun  advir- 
tiendo al  error  o  perversidad  del  acto  del  Superior,  entonces  la  perfec- 


C159)    Decretum  pro  Graecis  (1439)  D  691. 

(160)    E.  Mersch,  La  théologie  du  Corps  mystique  I  (1944),  p.  368. 
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ción  de  su  obediencia  sería  mayor,  siempre  que  lo  que  se  mande  sea  en 
sí  bueno  o  indiferente  (161). 

Creemos  que  basta  lo  expuesto  para  advertir  los  múltiples  elementos 
humanos  con  sus  naturales  deficiencias  que  pueden  darse  en  el  ejercicio 
mismo  de  las  sagradas  potestades.  Provienen  no  del  agente  principal 
ni  de  los  sagrados  poderes  en  sí  mismos;  sino  del  agente  instrumental 
o  ministro  humano  que  visiblemente  los  ejerce. 

8.  C.  La  Iglesia  militante  integml  es  la  resultante  del  conjunto, 
prácticamente  inseparable,  de  su  aspecto  formal  como  continuadora  de 
la  obra  del  Redentor  y  de  su  aspecto  material  como  realidad  humana 
hecha  de  creyentes  buenos  y  malos.  Por  consiguiente  incluye  todo  lo 
divino  que  corresponde  a  su  aspecto  formal  como  Esposa  de  Cristo  sin 
mancha  ni  arruga  (Eph.  5,  27)  y  también  todo  lo  humano  de  los  hom- 
bres que  la  forman  como  congregación  de  los  fieles. 

Ahora  bien,  la  Iglesia  en  concreto,  en  su  estadio  militante  y  en  su 
aspecto  integral  no  es  más  que  una.  Por  consiguiente  de  esa  única 
Iglesia  en  concreto  se  podrá  predicar  en  algún  sentido  lo  divino  y  lo 
humano,  y  con  las  debidas  salvedades  se  podrá  admitir  que  se  la  llame 
a  la  vez  inmune  de  culpa  y  llena  de  pecado,  indefectible  y  falible,  per- 
fecta y  sujeta  a  múltiples  deficiencias.  Todo  lo  que  en  ella  es  de  Cristo, 
es  divino  y  santo ;  pero  lo  que  a  ella  aporta  nuestra  libertad  es  humano 
y  defectible. 

Dos  razones  nos  ocurren  para  justificar  lo  que  decimos:  la  primera 
se  deriva  de  la  solidaridad  de  los  miembros  del  Cuerpo  místico  y  la  se- 
gunda se  funda  en  la  semejanza  de  la  Iglesia  con  Cristo  su  Cabeza. 

a)  La  solidaridad  existe,  porque  según  las  enseñanzas  de  San 
Pablo  (162),  la  Iglesia  es  un  verdadero  organismo  (163),  y  las  faltas  o 
deficiencias,  lo  mismo  que  las  virtudes  o  merecimientos  de  los  miembros, 
son  también  faltas  y  deficiencias,  virtudes  y  merecimientos  de  todo  el 
Cuerpo:  "Muchos  somos  un  Cuerpo  en  Cristo,  y  somos  cada  uno  miem- 
bros los  unos  de  los  otros.  Si  padece,  pues,  un  miembro,  con  él  junta- 
mente padecen  todos  los  demás,  y  si  uno  es  glorificado,  con  él  gozan  jun- 
tamente todos"  (164) .  Más  allá  de  la  solidaridad  del  ejemplo,  existe  una 
verdadera  solidaridad  orgánica,  en  virtud  de  la  cual  cada  uno  empeña 
en  algún  grado  a  todos  los  demás,  lo  mismo  para  el  bien  que  para  el 


(161)  Véase  nuestro  tratado  De  Ecclesia  Christi  (1952),  n.  531. 

(162)  1  Cor.  12.  12-27;  Eph.  4,  15-16;  Col.  2,  19;  Pío  XII,  "Mystici  Corporis" : 
AAS,  35  (1943)  215-217;  J.  M.  Bover,  La  Teología  de  Sari  Pablo  (1946)  1.  7,  c.  4. 

(163)  Que  la  Iglesia  es  a  manera  de  un  organismo  divino-humano  lo  defienden 
también  los  Orientales  disidentes:  St.  Zankow,  Dos  Orthodoxe  Christentum  01928) 
«5-70. 

(164)  Rom.  12.  5;  1  Cor.  12,  26. 
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mal.  De  ahí  que  a  la  Iglesia  se  la  puede  considerar  en  cierto  modo 
solidaria  de  sus  miembros  y  se  le  puedan  atribuir  sus  virtudes  y  sus 
defectos.  , 

b)  La  semejanza  de  la  Iglesia  con  Cristo  su  Cabeza  es  indudable. 
Algunos  como  Karl  Adam  (165)  hallan,  no  sin  fundamento,  en  esa  se- 
mejanza la  última  razón  de  lo  que  venimos  diciendo.  A  Jesucristo,  "ten- 
tatum  per  omnia  pro  similitudine  absque  peccato"  (Heb.  4,  15)  durante 
su  vida  terrena,  lo  consideran  como  el  modelo  y  ejemplar  de  la  Iglesia 
militante.  La  idea  de  anonadamiento,  que  las  Escrituras  aplican  a  Cristo 
(Phil.  2,  7-8),  depurada  de  las  exageraciones  a  que  la  llevaron  algunos 
protestantes  y  entendida  en  el  sentido  verdadero  de  la  tradición  católica, 
la  aplican  en  su  tanto  a  la  Esposa  de  Cristo.  Ahora  bien,  así  como  Cristo 
se  anonadó  a  sí  mismo  ocultándose  y  casi  desapareciendo  bajo  la  forma 
de  esclavo,  de  manera  semejante  la  Iglesia,  en  su  estadio  terrenal, 
vive  también  anonadada,  y  lo  que  tiene  de  divino  lo  oculta  casi  hasta 
desaparecer  bajo  las  debilidades  humanas  de  los  hombres  que  la  integran. 
Y  así  como  el  Eterno  Padre  a  su  Hijo  unigénito,  que  no  conoció  ni  pudo 
conocer  el  pecado,  le  castigó  como  si  fuera  el  mayor  pecador,  para  ha- 
cernos a  nosotros  partícipes  de  su  justicia  (166)  ;  de  manera  análoga 
permitió  que  su  Esposa  santa  recibiese  en  su  seno  a  los  pecadores  y  aun 
apareciese  como  pecadora,  para  poder  en  nombre  de  ellos  decir  con  sin- 
ceridad todos  los  días:  "dimitte  nobis  debita  nostras",  impetrándoles 
así  y  ofreciéndoles  la  gracia  que  necesitan  (167). 


IV 

CONCLUSION 

De  todo  cuanto  llevamos  dicho  nos  parece  que  fluye  bastante  clara  la 
consecuencia  de  que  en  la  Iglesia  es  absolutamente  inmutable  e  intan- 
gible todo  lo  que  tiene  de  divino,  pero  en  cambio  lo  que  en  ella  hay  de 
humano  es  de  suyo  susceptible  de  cambio  y  perfección. 

1.  Tyszkieivicz,  S,  J.,  animado  de  celo  por  la  unidad  del  Cristianis- 
mo, escribe :  "No  tenemos  título  alguno  para  imponer  a  los  Orientales 
separados  la  mentalidad  religiosa  occidental  latina:  esto  equivaldría  a 

(1G5)  Le  Mystére  de  l'Église  [L'Eglise  est  une:  Hommage  a  Moehler]  i"1939). 
p.  33-52. 

(166)  2  Cor.  5.  21;  Is.  53,  6;  1  Pet.  2,  24. 

(167)  S  Agustín,  Retractationes  1.  2,  c.  18:  ML  32.  637-638;  Pío  XII.  "Mystici 
Corporis"  :  AAS.  35  (1943)  225. 
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renunciar  al  espíritu  católico  para  el  que  deseamos  ganarlos.  El  Cato- 
licismo consiste  esencialmente  en  la  liberación  de  todo  particularismo... 
Ser  católica  es  tener  el  corazón  de  San  Pablo,  igualmente  acogedor  de 
todo  cuanto  exista  de  santo,  venga  de  la  mentalidad  que  viniere...  La 
esencia  misma,  del  Catolicismo,  del  universalismo  católico,  consiste  en 
integrar  en  la  unidad  de  la  Iglesia  todos  los  sanos  valores  religiosos 
de  todas  las  confesiones,  sobre  todo  cristianas"  (168). 

Congar,  O.  P.,  con  no  menor  celo,  dice  "sentirse  inclinado  a  buscar 
el  modo  de  dar,  en  una  Eclesiología  verdaderamente  católica,  un  signi- 
ficado a  la  demanda  esencial  del  Ecumenismo,  que  es  reconocer  a  las 
grandes  confesiones  cristianas  un  sentido  positivo  con  relación  al  Cris- 
tianismo. Ese  modo  cree  poder  hallarlo  en  una,  noción  amplia  de  Catoli- 
cidad, que  es  la  universalidad  de  que  son  capaces  la  Iglesia  y  sus  prin- 
cipios de  unidad ;  la  cual  exige  la  extensión  de  esta  Iglesia  y  su  unidad 
a  toda  realidad,  a  todo  valor  humano  apto  para  entrar  en  el  Cuerpo  de 
Cristo...  Así,  todo  cuanto  de  verdaderamente  cristiano  existe  en  las 
comunidades  disidentes,  todo  cuanto  se  ha  desarrollado  de  auténtico  en 
ellas...  debe  encontrar  su  puesto  dentro  de  una  unidad  ya  existente, 
pero  cuya  universalidad  o  catolicidad  puede  todavía  y  debe  desarrollarse, 
hasta  llegar  a  la  plenitud  que  tiene  fijada  en  los  designios  de  Dios"  (169). 

2.  No  vamos  a  examinar  ahora  la  propuesta  de  esos  teólogos.  Nos 
contentaremos  tan  sólo  con  anotar  dos  cosas,  que  creemos  necesarias  para 
matizarla.  La  primera  es,  que  de  ningún  modo  creemos  se  pueda  decir 
"que  la  Iglesia  católica,  en  las  cosas  dogmáticas,  no  tiene  ya  la  plenitud 
de  Cristo,  sino  que  es  capaz  de  ulterior  perfección  con  las  aportaciones 
de  los  demás  cristianos.  Ni  tampoco  creemos  se  pueda  hablar  de  tal 
forma,  que  los  disidentes  se  persuadan  de  que  volviendo  al  Catolicis- 
mo aportan  algo  substancial  a  la  Iglesia,  de  que  ella  hasta  ahora  haya 
carecido.  Al  contrario  se  ha  de  sostener  que  ellos,  volviendo  al  seno  de  la 
Iglesia  verdadera,  no  perderán  nada  del  bien,  que  con  la  gracia  de 
Dios  ha.  nacido  hasta  ahora  entre  ellos,  sino  que  más  bien  lo  acrecentarán 
y  consumarán  todo  con  su  vuelta"  (170) . 

La  segunda  anotación  es,  que  de  hecho,  en  la  Liturgia  la  Iglesia  acoge 
en  su  seno  la  más  amplia  variedad  de  ritos.  Y  en  la  doctrina,  ya  desde 
los  albores  de  la  escuela  de  Alejandría,  a  fines  del  siglo  n,  los  teólogos 
se  esforzaron  siempre  por  incorporar  diligentemente  a  la  ciencia  sa- 
grada todas  las  aportaciones  de  valor  positivo  y  cristiano,  vengan  de 


(168)    La  sainteté  de  l'Église  Ckristocon  forme  (1945).  p.  6-7. 

»169)  Les  Églises  séparées  [R.  Aigrain,  Ecclesia,  Encyclopédie]  (1948),  p.  949. 
(170)    Instrucción  del  Santo  Oficio,  "Ecclesia  Catholica" :  AAS.  42  (1950)  42. 
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donde  vinieren  (171).  Este  proceder  lo  recomiendan  positivamente  San 
Justino,  San  Agustín,  León  XIII,  y  en  nuestros  días  el  mismo  Pío  XII 
en  su  Encíclica  "Humani  generis"  (172).  Pero  al  mismo  tiempo  no  se 
puede  olvidar  el  consejo  del  actual  Pontífice  cuando  advierte  a  los  teó- 
logos, "que  en  esto  procedan  con  prudencia  y  cautela;  ni,  condescen- 
diendo con  un  falso  irenismo,  crean  que  los  disidentes  y  descaminados  se 
podrán  felizmente  reducir  al  seno  de  la  verdadera,  Iglesia,  a  no  ser 
que  con  sinceridad  se  les  proponga  íntegramente  a  todos,  sin  corrup- 
ción ni  mutilación  alguna,  la  verdad  plena  que  posee  la  Iglesia 
Católica"  (173). 

3.  Considerando  el  problema  en  sí  mismo,  creemos  del  todo  imposible 
que  la  Iglesia  Católica  renuncie  a  uno  solo  de  los  elementos  divinos  y  por 
lo  tanto  esenciales  a  su  constitución  establecida  por  Cristo.  Y  aquí  está 
precisamente  la  elevada  meta,  difícil  de  alcanzar  para  los  disidentes, 
pero  necesaria  para  llegar  a  la  verdadera  unión ;  porque  ninguna  de  las 
varias  sectas  separadas  reconoce  todos  los  principios  formales  y  consti- 
tutivos que  por  derecho  divino  e  inmutable  pertenecen  a  la  misma  esen- 
cia de  la  Iglesia,  como  aparece  manifiesto  por  las  actas  de  sus  reuniones 
ecuménicas  (174).  En  particular  todas  ellas  se  resisten  a  reconocer  el 
Primado  de  jurisdicción  y  la  infalibilidad  del  Vicai"io  de  Cristo  en  la 
tierra,  prerrogativas  ambas  manifiestamente  de  derecho  divino  y  sin 
las  cuales  ni  concebirse  puede  la  verdadera  Iglesia  de  Jesucristo. 

Reconocidos  todos  los  elementos  esenciales  y  constitutivos  de  derecho 
divino,  que  forman  el  mismo  ser  de  la  verdadera  Iglesia,  en  todo  lo 
demás  hay  en  principio  posibilidad  de  acuerdo,  acomodación,  integra- 
ción y  aun  renuncia,  en  conformidad  siempre  con  el  criterio  formulado 
por  Pío  XII  en  su  Encíclica  sobre  la  Liturgia :  "Los  elementos  divinos, 
por  haberlos  establecido  el  divino  Redentor,  es  manifiesto  que  de  ningún 
modo  pueden  cambiar  los  hombres;  los  elementos  Mímanos,  al  contrario, 
según  lo  exijan  las  necesidades  de  los  tiempos  y  de  las  almas,  pueden 
sufrir  las  más  variadas  modificaciones;  pero  sólo  las  que  la  Jerarquía 
eclesiástica,  apoyada  en  el  auxilio  del  Espíritu  Santo,  aprobare"  (175). 

(171)  Véanse  nuestros  trabajos:  La  Filosofía  en  la  Escuela  alejandrina;  Gregorla- 
num  15  (1934  )  485-499;  Discurso  de  clausura  en  la  IX  Semana  Española  de  Teología: 
EstBlbl  8  (1949)  484-491;  Katholische  Theologie  und  modeme  Philosophie:  Universltas 
5  (1950)  779-784. 

(172)  San  Justino.  Apología  II,  n.  10  y  13:  MG  6.  460  y  465;  San  Agustín,  De 
doctrina  christiana  1.  2.  c.  40.  n.  60:  ML  34.  63:  Quaest.  Evang.  2.  40:  ML  35,  1354: 
León  XIII,  Encíclicas  "Invmortale  Dei"  y  "Libertas"  :  ASS,  18  (1885)  175-176  :  20  (1888) 
606;  Pío  XII,  Encíclica  "Humani  generis"  AAS,  42  (1950)  563.  Véase  nuestro  estudio: 
El  problema  de  la  "Nueva  Teología"  :  Sal  Terre  38  (1950)  143-151. 

(173)  Pío  XII,  Encíclica  "Humani  generis":  AAS.  42  (1950)  578. 

C174)  EtOe,  Désordre  de  l'homme  et  dessein  de  Dieu  (Documents  de  l'Assemblée 
d'Amsterdam)  (1949)  vol.  1-5. 

(175)    Pto  XII,  Encíclica  "Mediator  Dei"  :  AAS,  39  (1947  )  541-542. 
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INTRODUCCION 


O  hay  duda  que  en  el  estudio  del  Movimiento  Ecuménico — mo- 
vimiento de  la  cristiandad  no-romana  hacia  la  unión — el 
problema  radical  y  central  lo  constituye  el  mismo  concepto 
de  unidad  de  la  Iglesia.  Problema  planteado  en  un  orden  práctico,  de 
colaboración  y  en  un  orden  especulativo,  característicamente  teológico. 

La  atención  de  nuestro  ensayo  va  a  circunscribirse  a  este  último, 
de  hondo  interés  para  el  investigador  católico. 

Teniendo  en  cuenta  los  elementos  que  nos  ofrece  el  Eeumenismo, 
ofreceríamos  un  estudio  completo  del  concepto  de  unidad  de  la  Iglesia 
si  consideráramos,  primero,  la  unidad  invisible  (en  Jesucristo,  en  el 
Espíritu  Santo,  en  el  principio  y  en  el  fin  de  la  Iglesia)  y,  a  continua- 
ción, la  unidad  visible. 

Las  circunstancias  nos  llevan  a  limitarnos  a  esta  última,  ganando 
nuestro  ensayo  en  interés,  por  crear  la  unidad  visible  los  problemas  más 
transcendentales  y  delicados  en  el  movimiento  ecuménico. 

Los  dos  aspectos  del  concepto  de  unidad  visible  que  tocaremos,  son : 
el  Ministerio  o  servicio  concedido  por  Dios  a  su  Iglesia  y  la  Doctrina, 
base  de  la  fe. 

El  título  de  nuestro  ensayo  solamente  se  refiere  al  Ministerio,  porque 
es  íntima  la  relación  que  los  une,  ya  que  son  mutuamente  complemen- 
tarios. 

El  sentido  y  orientación  de  nuestro  estudio  es  el  propio  de  todo 
teólogo  católico  ante  los  problemas  especulativos  que  plantea  el  Ecu- 
menismo  y  que  la  última  Instrucción  del  Santo  Oficio  sobre  el  Movi- 
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miento  Ecuménico  (Dic.  de  1949)  espone  así:  "Se  les  puede  mostrar 
cómo  con  su  retorno  a  la  verdadera  Iglesia  no  perderán  ni  una  partícula 
del  bien  que  se  ha  realizado  en  ellos  por  la  gracia  de  Dios  hasta  nuestros 
días;  mas  bien  con  su  reunión  este  bien  será  solamente  completado  y 
llevado  a  su  perfección". 

En  otras  palabras,  pretendemos  una  apreciación  católica,  una  esti- 
mación dogmático-valorativa  de  las  afirmaciones  que  sobre  el  Ministe- 
rio y  la  Unidad  encontramos  en  el  Ecumenismo.  Conocer  los  elementos 
aprovechables,  las  coincidencias  en  la  verdad,  como  puntos  de  partida 
para  examinar,  con  caridad  de  hermanos,  las  divergencias  que  todavía 
nos  separan. 

Por  consiguiente,  el  desarrollo  de  nuestro  ensayo  seguirá  este  mó- 
dulo en  cada  uno  de  los  puntos  a  tratar :  Mostrar  en  primer  lugar,  todo 
lo  objetivamente  que  nos  sea  posible,  en  una  síntesis  elaborada  diligen- 
temente, el  pensamiento  ecuménico ;  valorar,  en  segundo  lugar,  el  senti- 
do y  el  valor  católico  que  puedan  tener  sus  afirmaciones. 

Creemos  que  acusa,  por  lo  menos,  una  pobreza  de  razonable  optimis- 
mo, no  ver  en  los  puntos  de  contacto  doctrinal  que  iremos  encontrando 
entre  nuestros  hermanos  separados  y  nosotros,  sino  una  concordancia  ilu- 
soria, porque,  "a  poco  que  se  concretize,  aparecen  afirmaciones  diame- 
iralmente  opuestas". 

En  primer  lugar,  no  es  poco  que  nos  pongamos  a  considerar  fra- 
ternalmente nuestras  concordancias  en  la  doctrina,  cuando  fué  ésta 
durante  siglos  la  que  abrió  brecha  más  profunda  entre  nosotros. 

En  segundo  lugar,  por  generales  que  sean  las  concordancias,  son  afir- 
maciones reales,  densas  y  transcendentales  y  buscamos  precisamente  un 
punto  de  partida,  lo  más  adelantado  posible,  para  ver  de  armonizar  las 
ulteriores  concretizaciones. 

Aparte  de  todo  esto,  es  inexacto  que  muehas  concordancias  sean 
tan  generales  como  se  pondera. 

Escogemos  como  elementos  de  trabajo  para  el  punto  de  vista  ecu- 
ménico, las  Actas  de  la  Primera  Asamblea  de  la  Convención  Mundial 
de  Iglesias  celebrada  en  Amsterdam  y  para  el  punto  de  vista  católico, 
conforme  a  la  indicación  de  la  citada  Instrucción,  principalmente  las 
Encíclicas  de  los  RR.  PP.  León  XIII,  Pío  XI  y  Pío  XII. 

Reducimos  nuestra  consideración  a  Amsterdam.  En  la  historia  del 
Ecumenismo  la  magna  Asamblea  de  Amsterdam  es  considerada  como  un 
paso  trascendental,  de  alcances  ilimitados.  En  ella  el  Ecumenismo  entra 
en  una  nueva  fase  de  su  Historia.  De  aquí  la  importancia  de  estudiar 
detenidamente  a  Amsterdam. 
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Por  otra  parte,  nos  reducimos  a  Amsterdam,  porque  durante  estos 
cinco  años  que  mediarán  entre  la  Primera  Asamblea  del  Consejo  Mun- 
dial de  Iglesias  y  la  Segunda,  la  tónica,  la  dirección  de  todos  los  es- 
tudios privados  y  de  todas  las  Conferencias  parciales  la  imprime 
Amsterdam. 

Tienen  estos  estudios  privados  y  estas  conferencias  parciales  un  alto 
valor  en  sí.  (Pensamos  en  estos  momentos  que  redactamos  estas  líneas 
en  la  Conferencia  de  la  Comisión  "Faith  and  Oder"  que  se  está  cele- 
brando estos  días  en  Lund).  Pero  su  valor  es  eminentemente  relativo. 
Dicen  una  relación  esencial  a  la  Asamblea  General  tenida,  cuyos  proble- 
mas recoge,  y  a  la  Asamblea  General  a  tener,  para  la  que  se  pueden 
considerar  como  preparación.  La  objetividad  ecuménica  de  las  Actas 
de  Amsterdam  es  absoluta. 

Reconocemos  que  la  materia  que  pretendemos  abordar,  es  en  sí  am- 
plísima y  daría  caudal  para  muchas  conferencias  y  aun  para  Semanas 
de  Estudio.  Pero  también  nos  parece  verdad  que,  si  la,  materia  en  sí  es 
prolíficamente  amplia,  no  nos  parece  tan  amplia,  ni  mucho  menos  tal 
como  está  tratada  en  las  Actas  de  Amsterdam  aspecto  exclusivo  del 
Ecumenismo  para  un  católico. 

Los  cinco  eclesiólogos  que  realizaron  sus  ensayos  para  esta  Asamblea, 
Dr.  Florovsky,  ortodoxo,  Dr.  Gregg,  anglicano,  Aulén,  Craig  y  Barth, 
protestantes  estrictos,  ilustran  claramente  con  su  relieve  de  primeras 
figuras  de  la  teología  no-católica,  la  situación  actual  de  la  cristiandad 
no-romana.  Ellos  precisamente  en  estos  estudios  preparados  para  la 
eficiencia  ecuménica,  a  una  con  la  Relación  Oficial  de  la  Primera 
Sección  de  la  Asamblea,  nos  darán  insustituiblemente  el  pensamiento 
ecuménico  sobre  nuestro  punto  del  concepto  de  unidad  de  la  Iglesia. 

Creemos  que  no  se  nos  puede  inculpar  el  ser  poco  objetivos  en  el 
reflejo  del  pensamiento  Ecuménico  al  contentarnos  con  los  ensayos  pre- 
parados por  estos  cinco  teólogos  para  la  magna  Asamblea  y  no  consultar 
el  pensamiento  de  estos  mismos  autores  en  otras  obras  suyas. 

Adviértase  nuestra  finalidad  y  se  verá  cómo  para  lograrla  debemos 
ceñirnos  a  los  estudios  indicados.  Pretendemos  en  efecto,  reflejar  el 
pensamiento  ecuménico  y  no  la  doctrina  de  este  o  el  otro  autor.  Mejor 
dicho,  pretendemos  considerar  en  un  mismo  conjunto  a  los  cinco  autores, 
mientras  vuelcan  su  mentalidad,  densa  y  ponderada,  en  el  cosmopoli- 
tismo doctrinal  de  Amsterdam  en  vistas  a  facilitar  la  unión  de  todos  los 
cristianos.  Esto  lo  realizaron  mediante  estos  cinco  ensayos,  encargados 
oficialmente,  elaborados  con  todo  esmero  y  de  gran  responsabilidad. 

Por  consiguiente,  creemos  no  ser  necesario,  por  ejemplo,  medir  a  lo 
largo  y  a  lo  ancho  el  concepto  de  Sobornost  en  el  Dr.  Florovsky,  cuando 
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el  mismo,  en  función  de  su  finalidad  ecuménica,  no  toca  este  concepto 
sino  de  paso. 

Pasemos  ya  al  desarrollo  de  nuestra  materia. 

Comenzemos  con  el  estudio  de  la  Doctrina  y  la  Unidad,  la  doctrina 
teológica  en  la  unidad  concebida  de  la  Iglesia  de  Cristo,  aspecto  que  se 
completa  con  el  siguiente. 


I 

LA  UNIDAD  DE  LA  IGLESIA 

1.  El  pensamiento  de  los  cinco  eclesiólogos  de  Amsterdam  diverge 
en  este  aspecto  mucho  y  la  síntesis  de  este  su  diverso  sentir  teológico 
se  desarrolla  en  un  plano  claramente  progresivo.  La  exigencia  de  la  con- 
cordancia doctrinal  para  la  consecución  de  la  unidad  va  de  menos  a  más 
y  este  orden  ascendente  de  exigencias  es  el  que  procuramos  reflejar  en 
el  presente  artículo. 

2.  Se  hallan  en  lo  ínfimo  del  plano  los  Drs.  Aulén  y  Craig,  ambos,  a 
nuestro  parecer,  fundamentalmente  acordes  entre  sí,  en  lo  que  cabe 
eoncluir  de  estas  exposiciones  doctrinales  que  realizaron  para  Amster- 
dam. Queda  comprendido  su  pensamiento  en  dos  afirmaciones:  una 
explícita  y  otra  implícita,  que,  a  nuestro  juicio,  debe  formularse  por  los 
datos  que  ofrecen. 

3.  Explícitamente  afirman  que  la  unidad  eclesiástica  no  se  ha  de 
poner  en  la  uniformidad  doctrinal,  ni  en  la  uniformidad  doctrinal  teó- 
rica o  práctica,  según  la  formulación  del  Dr.  Aulén  (1),  ni  en  la  uni- 
formidad de  expresión,  como  redacta  el  Dr.  Craig  (2). 

El  Dr.  Aulén  deduce  su  afirmación  de  un  examen  del  Nuevo  Testa- 
mento, de  la  consideración  de  las  condiciones  y  manifestaciones  de  la 
unidad  eclesiástica  en  él.  En  efecto,  el  Nuevo  Testamento  presenta 
manifiesta  variedad  doctrinal  y  así,  la  teología  de  Juan  no  es  exacta- 
mente la  paulina  ni  la  desarrollada  en  la  epístola  a  los  Hebreos  (3).  La 
doctrina  teórica  no  es  uniforme. 

(1)  "nous  devons  soullgner  que  l'unité  n'est  pas  l'unlíormlté,  ni  l'unlíormité  de 
doctrine,  ni  celle  de  l'organlsation,  des  regles,  de  la  vie  ou  de  l'experlence  rellgleuse. 

Aulén,  38. 

(2)  "...il  devralt  avoir  place  dans  l'Égllse  d'aujourd'hul  pour  aussl  grande  varleté 
d'expresslón".  Ckaic,  55. 

(3)  Aulén,  38. 
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Por  otra  parte,  el  Nuevo  Testamento  nos  manifiesta  que  el  hecho  de 
ser  idéntico  e  invariable  el  don  a  recibir  por  todos  los  cristianos  en  y 
por  la  Iglesia,  es  decir,  la  salvación,  la  vida  nueva,  no  lleva  consigo  la 
uniformidad  de  vida  religiosa.  Todo  lo  contrario,  así  como  la  luz  recibida 
en  un  prisma  se  refleja  en  colores  diferentes,  así  el  don  de  la  salvación 
se  refleja  en  la  diversidad  de  experiencias  y  de  formas.  Añádase  una 
razón  psicológica:  una  unidad  fundada  en  la  experiencia  y  en  las  ca- 
lificaciones subjetivas  se  vendrá  abajo,  no  llevará  más  que  a  la  renova- 
ción de  las  divisiones  (4) . 

El  Dr.  Craig,  a  su  vez,  para  fundamentar  su  afirmación,  ahonda  un 
poco  más  y  nos  ofrece  una  razón  especulativa,  que  explica  al  mismo 
tiempo  las  divergencias  doctrinales  de  la  Iglesia  Apostólica:  "Cette 
diversité  tient  a  la  nature  méme  du  corps".  Según  la  fecundísima 
concepción  paulina,  la  Iglesia  es  el  Cuerpo  de  Cristo.  Esta  semejanza 
de  cuerpo  nos  revela  la  naturaleza  de  la  Iglesia,  y,  ante  todo,  su  unidad 
en  la  diversidad. 

"La  portee  de  cet  enseigneuient  sur  nos  particularismes  doctri- 
íiaux  et  sur  nos  églises  nationales  est  evidente.  Du  fait  méme 
que  les  membres  ne  sont  pas  identiques,  ilá  ne  peuvent  s'isoler, 
autrement  l'integralité  du  corps  est  comproraise".  En  lo  que  res- 
pecta a  nuestro  punto  su  apücación  es  como  sigue:  "Seúl  le 
sectarisme,  le  plus  aveugle  ose  declarer,  que,  puisque  la  main 
n'est  pas  l'oeil,  elle  n'est  pas  partie  du  corps.  Dans  le  Credo 
nous  confessons  notre  foi  en  l'Église  catholique.  Or  si  catholicité 
signifie  integralité,  l'Église  trouvera  son  imité  non  dans  l'unifor- 
mité,  mais  dans  la  diversité". 

Esta  era  la  norma  de  la  Iglesia  Apostólica :  reunía  a  un  San  Pablo, 
para  el  que  Cristo  significaba  el  fin  de  la  Ley,  y  a  un  San  Mateo,  para 
el  que  Cristo  era  el  dispensador  de  una  ley  nueva ;  lo  mismo  aceptaba 
la  moralidad  de  Santiago  que  el  misticismo  de  Juan.  Ahora  bien,  si, 
~"au  premier  siécle,  il  y  avait  place  pour  de  telles  divergences,  il  devrait 
y  avoir  place  dans  l'Église  d'aujourd'hui  pour  une  aussi  grande  varíete 
d'expression.  Cette  diversité  tient  a  la  nature  méme  du  corps"  (5). 

4.  La  afirmación  implícita  que  de  ambos,  tanto  del  Dr.  Aulén, 
como  del  Dr.  Craig,  se  debe  necesariamente  concluir  es  la  necesidad 
para  la  unidad  eclesiástica,  que  ellos  describen,  de  cierta  uniformidad 
doctrinal. 


14)    Aulén,  39. 

(5)    Craio,  54  y  55. 
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En  primer  lugar,  el  Dr.  Aulén  propugna  que  la  base  de  la  unidad 
ha  de  encontrarse  en  el  mensaje  de  Cristo.  Si  el  mensaje  es  uno  e  idén- 
tico, la  unidad  eclesiástica  está  lograda  (6). 

Ese  mensaje  divino,  instrumento  en  manos  del  Espíritu  Santo  para 
la  creación  de  la  Iglesia,  se  refiere  a  Cristo  victorioso,  Salvador  y  Señor, 
y  reviste  el  doble  aspecto  de  la  Palabra  y  del  Sacramento,  acción  san- 
ta (7).  Esta  palabra  de  Dios  es,  hablando  en  absoluto,  el  mismo  Cristo, 
el  Verbo  Encarnado,  y  se  manifiesta  no  sólo  como  Evangelio,  sino  tam- 
bién como  Ley  (8).  El  Sacramento  es  doble:  El  Bautismo  y  la  Euca- 
ristía. El  Bautismo,  acto  de  iniciación  y  medio  de  la.  incorporación  fun- 
damental a  Cristo,  como  miembros  de  su  Cuerpo,  la.  Iglesia,  con  todas 
las  consecuencias  sobrenaturales  y  morales  que  lleva  consigo:  nueva 
existencia,  gratuidad,  la  vida  cristiana  íntegramente,  etc.  (9).  La  Euca- 
ristía, comunión  con  Cristo  viviente,  carácter  escatológico,  etc.  (10). 

Esta  rápida  visión  del  mensaje  de  Cristo,  tal  como  la  concibe  el  Dr. 
Aulén,  prueba  suficientemente  y  no  hace  falta  detallar,  que  tiene  un 
aspecto  doctrinal  y  teológico  amplio.  Ahora  bien,  si  el  mensaje  de 
Cristo  lleva  consigo  cierta  doctrina,  la  uniformidad  de  dicho  mensaje 
revela  consiguientemente  uniformidad  de  determinada  doctrina.  Ahora 
bien,  la  base  de  la  unidad  eclesiástica  es  la  uniformidad  del  mensaje. 
Luego  la  unidad  tiene  también  por  base  cierta  uniformidad  doctrinal 
o  teológica. 

Sin  embargo,  el  Dr.  Aulén  sostiene  precisamente  lo  contrario :  "Mais 
cela  n'implique  pas  l'uniformité  de  la  doctrine  ou  de  la  théologie"  (11). 

¿Cómo  explicar  esta  contradicción?  ¿Una  contradicción  en  su  pro- 
pia eclesiología ?  ¿Tal  vez  utiliza  un  concepto  de  doctrina,  o  de  telo- 
gía  distinto  del  nuestro :  conjunto  de  verdades  reveladas  en  las  fuentes 
y  halladas  mediante  la  crítica  y  la  razón? 

¿Está  la  razón  en  que  llama  doctrina  y  teología  a  toda  construcción 
doctrinal  elevada  sobre  la  común  admisión  de  esta  base  teológica? 

5.  En  cuanto  al  Dr.  Craig,  encontramos  análogo  curso  de  pensa- 
miento. La  admisión  en  la  Iglesia,  en  la  unidad  eclesiástica,  exige  la 

(6)  "La  base  de  l'unité  dolt  etre  trouvée  dans  le  message  du  Chrlst  tel  qu'll  appa- 
rait  dans  la  parole  de  Dleu  et  dans  les  sacrements  car  il  n'y  a  pas  de  doute  que  le 
Nouveau  Testament  ne  considere  ce  message...   comme  le  fondement  de  l'unité". 

Aulén,  38. 

(7)  "Sous  l'actlon  creatrlce  du  Salnt-Esprlt.  1'ÉglIse  fut  revelée  a  la  premlére 
Pentecote  comme  une  communauté  vivante,  le  moyen  de  cette  creatlon  etant  le 
message  dlvin  touchant  le  Christ  victorieux,  Sauveur  et  Seigneur.  Ce  message  revetalt 
le  double  aspect  de  la  parole  et  du  sacremente,  actlon  salnte".  Aulén,  28. 

(8)  Aulén,  29  ss. 

(9)  Aulén,  32  s. 

(10)  Aulén,  34  s. 

(11)  Aulén.  38. 
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acquiescencia  a  la  verdad  del  mensaje  cristiano  (12).  ¿Cuáles  son  los 
integrantes  de  este  mensaje  cristiano?  Sistemáticamente  no  nos  lo  dice, 
pero  aquí  y  allá  nos  apunta  varios  datos  suficientes  para  nuestro  pro- 
pósito. 

La  fe  en  la  resurrección  de  Jesucristo  y  la  actividad  soberana  del 
Espíritu  Santo,  son  notas  indispensables  de  la  Iglesia,  A  la  introducción 
en  la  vida,  cristiana  fué  siempre  asociado  el  Bautismo,  práctica  usada 
para  sellar  una  experiencia :  la  posesión  del  individuo  por  la  gracia  re- 
dentora de  Dios  y  la  inserción  en  el  Cuerpo  de  Cristo.  El  punto  culmi- 
nante del  culto  cristiano  es  la  Cena  del  Señor,  sostén  de  la  vida  de  la 
comunidad  cristiana,  conmemoración  de  la  Ultima  Cena  de  Jesús,  ex- 
presión de  la  gozosa  espera  de  la  reunión  con  Cristo  en  el  banquete 
celestial,  realización  de  la  presencia  invisible  de  Cristo,  etc.  Comuni- 
dad eminentemente  misionera,  la  Iglesia  espera  impaciente  la  venida  del 
reino  de  Dios,  aunque  por  su  conocimiento  del  único  verdadero  Dios 
en  su  Hijo,  ya  posee  la  vida  eterna  (13). 

Interrumpamos  ya  la  enumeración  de  datos.  En  ellos  coincidía  la 
primitiva  Iglesia,  La  Iglesia  del  Nuevo  Testamento,  que  trata  de  des- 
cribirnos el  Dr.  Craig  (14)  a  pesar  de  las  divergencias  que  en  ella  nos 
señalaba,  como  hemos  visto  más  arriba.  Parece,  pues,  que  también  en 
esta  "tan  gran  variedad  de  expresión"  que  presenta  el  mundo  cristiano 
de  nuestros  días,  ha  de  imponerse  esta  coincidencia  como  integrante 
del  mensaje  cristiano  (por  eso  se  dicen  cristianas)  y  como  base  de  la 
unidad  que  en  la  diversidad  debe  reinar,  como  el  mismo  Dr.  Craig  lo 
concluye  de  la  naturaleza  de  Cuerpo,  que  define  metafóricamente  a  la 
Iglesia. 

De  lo  contrario,  ¿en  qué  se  ha  de  poner  la  base  de  esa  unidad?  ¿En 
la  sumisión  a.  Cristo,  "suprema  autoridad  en  la  Iglesia"?  Pero  Cristo 
se  nos  comunica  a  través  del  mensaje  cristiano.  ¿En  el  no-aislamiento 
unas  de  otras?  (15).  Y  ¿en  qué  consiste  ese  no-aislamiento?  ¿En  la  pura 
simpatía  social?  Creemos  sinceramente  que  ni  para  el  Dr.  Craig  puede 
decirse  miembro  de  la  Iglesia,  por  ejemplo,  una  sociedad  puramente 
comercial,  que  nos  prestase  simpatía  y  ayuda  social.  ¿Consiste  ese  no- 
aislamiento  en  la  vinculación  a  través  del  mensaje  cristiano,  razón  por 
la  que  se  llamarían  y  serían  verdaderamente  cristianas?  Esta  nos  parece 
ser  la  mente  del  Dr.  Craig  y  por  sí  misma  nos  lleva  a  la  conclusión  de  la 

(12)  "C'est  par  la  íoi  et  le  baptéme  qu'on  etait  admis  dans  l'Église.  La  foi 
etait  davantage  que  le  simple  acquiescement  a  la  verité  du  message  chrétien...". 
Ckaig,  48. 

(13)  Craig,  47-50. 

(14)  Precisamente  intitula  su  ensayo:  "L'Église  du  Nouveau  Testament". 

(15)  "Du  fait  méme  que  les  membres  ne  sont  pas  identiques,  ils  ne  peuvent 
s'isoler,  autrement  Tintegrallté  du  corpus  est  compromise".  Cratg,  55. 
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necesidad,  como  base  de  la  unidad  eclesiástica,  de  cierta  uniformidad 
doctrinal  pues  el  mensaje  descrito  presenta,  como  en  el  Dr.  Aulén,  un 
aspecto  manifiestamente  doctrinal  teológico,  que  ya  el  Dr.  Craig  in- 
sinúa al  exigir  la  acquiescencia  a  la  "verdad"  de  dicho  mensaje. 

Y  hemos  avocado  nuevamente  a  la  contradicción  que  nos  parecía  pal- 
par también  en  el  Dr.  Aulén:  explícitamente  nos  afirma  que  la  Iglesia 
ha  de  hallar  su  unidad  no  en  la  uniformidad,  sino  en  la  diversidad  (16) , 
implícitamente,  como  acabamos  de  ver,  nos  exige  cierta  uniformidad 
doctrinal.  ¿Contradicción  verdadera?  o  más  bien,  ¿variedad  sobre  una 
base  de  uniformidad  doctrinal? 

6.  Esta  última  suposición  parece  confirmarse  con  lo  que  deducimos 
de  la  Relación  Oficial  sobre  esta  materia,  presentada  por  la  Comisión 
de  la  Primera  Sección  y  aceptada  por  la  Asamblea. 

Es  claro  que  para  poder  ser  aceptada  unánimemente  dicha  Relación, 
no  podía  sobrepasar  la  exigencia  doctrinal  de  aquellos  miembros  de  la 
Asamblea  menos  exigentes. 

Dicha  Relación  agrupa  bajo  das  epígrafes  las  concordancias  doc- 
trinales que  se  mostraron  en  la  Asamblea.  Bajo  el  epígrafe  de  la  "natu- 
raleza de  la  Iglesia"  se  incluye  la  existencia  de  Dios  concediendo  a  los 
hombres  para  su  salvación  el  don  de  la  Iglesia,  la  realidad  divina  de 
Cristo  creándola  por  su  acto  redentor  y  la  personalidad  del  Espíritu 
Santo  manteniéndola  en  su  existencia  sin  solución  de  continuidad  a 
través  de  la  Historia. 

Bajo  el  epígrafe  "misión  de  la  Iglesia"  se  afirma  la  vocación  de  la 
Iglesia,  consistente  en  glorificar  a  Dios  en  su  santidad  y  en  anunciar  el 
Evangelio  a  toda  criatura,  su  dotación  por  Dios  de  los  dones  diversos  del 
Espíritu  Santo  para  la  edificación  del  Cuerpo  de  Cristo,  su  santifi- 
cación para  vivir  en  la  fe  y  en  el  amor,  al  servicio  de  la  humanidad,  por 
el  poder  del  Señor  Crucificado  y  Resucitado  y  según  su  ejemplo,  su 
integración  por  pecadores  perdonados,  que  participan  ya  por  la  fe  del 
reino  eterno  de  Dios  y  que  esperan  su  consumación  cuando  Jesucristo 
vuelva  en  la  plenitud  de  su  poder  y  de  su  gloria.  Finalmente  se  afirma 
el  deseo  divino  de  la  unidad  de  la  Iglesia  (17). 

Nos  inclinamos  a  creer  que  estos  puntos  doctrinales  enumerados  en 
la.  Relación,  son  reflejo,  en  parte  al  menos,  de  la  base  uniforme  doctrinal 
que  nos  parecían  exigir  los  Doctores  Aulén  y  Craig,  los  eclesiólogos  me- 
nos exigentes  de  una  uniformidad  doctrinal,  base  de  la  unidad  eclesiás- 
tica. 

(16)  "Or  si  catholicité  signifle  integralité.  l'Égllse  trouvera  son  unité  non  dans 
l'uniformité.  mais  dans  la  diverslté".  Craio.  55. 

(17)  Rapport  de  la  Premiére  8ectxon,  t.  V,  pp.  67.  68  y  69. 
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7.  Pasamos  ahora  a  declarar  el  pensamiento  del  Dr.  Barth.  A 
nuestro  parecer,  en  la  escala  ascendente  de  exigencias  doctrinales  en 
relación  con  la  unidad  eclesiástica,  "la  concordancia  doctrinal  plena" 
requerida  por  la  eclesiología  del  gran  teólogo  de  Basilea,  supone  un 
grado  más. 

En  la  Iglesia  la  comunión  del  Espíritu  Santo  origina  una  comunión 
humana.  El  poder  con  que  se  realiza  esta  comunión  es  el  testimonio 
bíblico  escuchado  en  común.  La  manifestación  de  esta  comunión  es  tri- 
ple :  Conformidad  en  la  fe  y  en  su  profesión — conformidad  en  el  amor 
y  en  sus  obras — Conformidad  en  la  esperanza  y  en  sus  certezas  valede- 
ras para  todos  los  hombres. 

Fe  profesada,  amor  operante,  conjunto  de  certezas  de  la  esperanza. 
Entendidos  estos  tres  elementos  en  el  sentido  corriente  en  la  Teología 
Católica  tendríamos,  como  consecuencia  del  testimonio  bíblico,  una  dog- 
mática (fe  profesada  y  certezas  de  la  esperanza)  y  una  moral  (amor 
práctico)  (18). 

¿Es  este  el  sentido  que  les  dá  el  Dr.  Barth?  Creemos  que  sí,  como 
parece  deducirse  de  las  expresiones  que  emplea  posteriormente :  dogma, 
conjunto  de  verdades,  leyes  morales,  teología,  catecismo,  y  de  las  ver- 
dades que  cita:  Reconciliación,  bautismo,  Santa  Cena... 

Entresacamos  dos  párrafos:  La  Iglesia  está  amenazada  en  su  exis- 
tencia y  esta  amenaza  reviste  primeramente  esta  forma:  la  Biblia,  el 
dogma,  el  catecismo,  la  disciplina,  eclesiástica,  la  liturgia,  la  predicación, 
y  el  sacramento,  de  testimonios  e  instrumentos  vienen  a  ser  piezas  de 
museo.  El  reino  de  Dios,  que  se  nos  llegó  en  Jesucristo,  resulta  un 
mundo  fantástico  de  verdades  venerables  y  de  leyes  morales  supremas. 
Allí  en  donde  la  palabra  y  el  Espíritu  dispensaban  sus  libres  dones,  se 
sigue  la  vulgaridad  de  una  rutina  creada  por  posesiones  religiosas  y  mo- 
rales (19). 

La  Iglesia  vive  (=  existe)  de  esta  actividad  visible  y  concreta:  ora- 
ción, confesión  de  fe,  bautismo,  Cena,  proclamación  y  aceptación  de  la 
buena  nueva;  de  sus  condiciones  previas:  teología,  catecismo:  y  de  sus 
consecuencias :  disciplina  fraterna,  cura  de  almas  y  otras  formas  de 
asistencia  mutua  (20) . 


(18)  "La  congregation  est  l'événement  par  lequel  la  communion  du  Saint-Esprlt, 
en  vertu  de  la  Parole  de  Jesus-Christ  eeoutée  en  commun  dans  la  temoignage  bibli- 
que,  fonde  aussi,  par  la  puissance  divine,  une  communion  humaine :  l'accord  de  la 
íoi  et  de  sa  profession.  de  l'amour  et  de  ses  oeuvres,  de  l'esperance  et  de  ses 
certitudes,  valables  pour  tous  les  hommes".  Barth,  97. 

(19)  Barth,  98. 

(20)  Barth,  99. 
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La  conformidad  en  esta  dogmática  y  en  esta  moral  ha  de  ser  plena ; 
tal  es  la  esencia  de  la  comunión  humana  creada  por  la  comunión  del 
Espíritu. 

Así  tenemos  cómo  el  Dr.  Barth  nos  exige  para  la  Iglesia  una  con- 
cordancia doctrinal  plena. 

9.  En  un  tercer  plano  podemos  considerar  a  los  Doctores  Gregg  y 
Florovsky.  El  Dr.  Gregg  nos  expone  clara  y  ampliamente  su  pensa-. 
miento  sobre  el  particular.  No  así  el  Dr.  Florovsky,  que  no  se  detiene 
exprofeso  a  desarrollar  el  aspecto  doctrina-unidad  eclesiástica  y  cuyo 
sentir  debemos  deducirlo  de  determinadas  alusiones  y  de  expresiones 
indirectas. 

La  característica  del  nuevo  paso  que  creemos  dan  en  el  terreno  de 
las  exigencias  doctrinales  y  en  el  que  sustancialmente  parecen  coincidir 
los  dos,  es  la  propugnación  de  una  autoridad  doctrinal  en  la  Iglesia, 
residente  en  los  Apóstoles  y  en  sus  sucesores. 

El  Dr.  Gregg,  al  desarrollar  la  apostolicidad  de  la  Iglesia,  traza 
su  pensamiento :  La  autoridad  en  la  Iglesia  ha  sido  confiada  a  los  após- 
toles, que  fueron  designados  por  Dios  para  ser  perpetuamente  los  in- 
tendentes de  su  gracia  y  de  su  verdad.  La  Iglesia  no  era  una  democra- 
cia establecida  por  sí  misma  o  gobernándose  a  sí  misma.  Reconocía  que 
su  libertad  estaba  subordinada  a  la  dirección  permanente  de  los  inten- 
dentes apostólicos,  a  cuyos  cuidados  confió  Cristo  su  familia  terrestre. 
Y  esta  dirección  autoritaria  se  ha  manifestado  clarísimamente  a  través 
de  los  siglos  bajo  un  doble  aspecto :  uno,  el  del  ministerio ;  otro,  el  de  la 
fe  anunciada  por  los  apóstoles  (21).  Este  es  el  que  viene  a  nuestro 
respecto. 

En  cuanto  al  Dr.  Florovsky,  nos  ofrece  dos  datos  que  al  completarse 
mutuamente,  dan  lugar  a  la  conclusión  que  hemos  enunciado.  En  efecto, 
por  una  parte  deja  suponer  la  existencia  en  la  Iglesia  de  una  autoridad 
docente  calificada,  que  da  a  los  puntos  doctrinales  obligatoriedad  y  ca- 
rácter decisivo  y  completo.  La  ocasión  se  la  ofrece  la  probación  de  la 
no-existencia  de  una  definición  de  la  Iglesia,  formal  y  respaldada  por 
una  autoridad  doctrinal.  Son  muchas  las  definiciones  dadas  y  aun  admi- 
tidas comúnmente,  pero  ninguna  de  ellas  posee  un  carácter  obligatorio, 
definitivo  y  completo;  son  enunciados  teológicos,  pero  no  doctrinales, 
no  revelan  más  que  opiniones"  teológicas  privadas,  pertenecen  más  a  las 
clases  que  a  la  Iglesia,  no  las  respalda  una  autoridad  docente  califi- 
cada (22). 

(21)  Greco,  d)  88  y  89. 

(22)  "II  est  lmpossfble  de  partir  d'une  déflnition  formelle  de  l'Égüse,  car,  a 
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Por  otra  parte,  solamente  los  Apóstoles  y  sus  sucesores,  por  haberlos 
establecido  el  Señor  sus  testigos,  son  los  encargados  de  asegurar  la 
continuidad  del  mensaje  cristiano  (23) .  Parecen  ser,  pues,  los  Apóstoles 
los  que  retienen  la  autoridad  doctrinal  en  la  Iglesia  de  Cristo. 

10.  Una  advertencia  importante  antes  de  pasar  adelante.  Hemos 
afirmado  que  el  Dr.  Gregg  y  el  Dr.  Florovsky  coinciden  en  este  nuevo 
grado  de  exigencia  doctrinal :  la  existencia  en  la  Iglesia  de  una  autoridad 
docente.  De  intento  mitigamos  esta  coincidencia,  introduciendo  el  término 
"sustaneialmente".  No  es  otra  su  finalidad  que  reducir  la  coincidencia 
de  pensamientos  a  una  general  afirmación  de  autoridad  docente,  pres- 
cindiendo de  las  diferencias  que  ambos  pudieran  presentar  en  una  mayor 
determinación  de  esta  autoridad. 

No  detallamos  estas  diferencias,  porque  en  las  exposiciones  teoló- 
gicas sobre  las  que  trabajamos,  ni  el  Dr.  Gregg,  apesar  de  tratar  expre- 
samente al  punto  de  la  doctrina,  desarrolla  todo  su  pensamiento  con  la 
necesaria  amplitud;  ni  el  Dr.  Florovsky,  dentro  siempre  de  un  análisis 
indirecto,  ofrece  suficiente  abundancia  de  detalles  para  determinar  más 
su  pensamiento. 

11.  La  afirmación  general  de  una  autoridad  doctrinal  es  suficiente 
para  apreciar,  en  las  consecuencias  que  implica,  la  mayor  exigencia  de 
este  nuevo  grado.  En  efecto,  implica  una  doble  uniformidad  doctrinal: 
Uniformidad  doctrinal  objetiva  o  material,  es  decir,  el  mismo  número 
y  calidad  de  verdades  a  admitir  por  todos,  y  uniformidad  doctrinal 
formal,  es  decir,  un  principio  proporcionado  y  perpétuo  que  asegura  la 
uniformidad  objetiva. 

La  razón  de  la  primera  está  en  la  sumisión  de  todos  a  una  misma 
autoridad  doctrinal,  y  la  razón  de  la  segunda  en  la  existencia  de  dicha 
autoridad. 

12.  ¿Podemos  concretar,  al  menos  los  capítulos  generales,  de  esa 
uniformidad  objetiva  ? 

strictement  parler,  il  n'y  en  a  aucune  qui  puisse  pretrendre  a  une  autorité  doctrínale". 
"Les  définitions  eourantes  que  nous  trouvons  dans  nos  chatechismes  modernes  ou 
dans  les  manueles  de  théologie  sont  manifestement  recentes".  "Et,  encoré  une  fols, 
elles  constltuent  des  enoncés  théologiques,  mals  non  doctrlnaux  et,  n'exprlmant 
que  des  opinlons  théologiques  privées,  elles  n'ont  qu'une  portee  experiméntale  et 
provisoire,  encoré  qu'elles  aient  pu  etre  largement,  voire  communement  acceptées. 
Elles  appartlennent  davantage  a  l'école  qu'a  l'Église.  II  n'y  a  pas  derriére  elles 
une  autorité  enseignante  qualiflée,  et  c'est  pourquol  on  ne  peut  pas  les  considerer 
comme  obllgatolres,  décislves  ou  completes".  Florovsky,  59  y  60. 

(23)  "en  tout  cas,  en  leur  qualité  de  temoins  établis  par  le  Seigneur,  Us  etaint 
seuls  chargés  d'assurer  a  la  fois  la  contlnuité  du  message  et  celle  de  la  communauté". 
Florovsky,  63. 
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En  el  Dr.  Gregg  es  fácil.  Cuatro  son  los  elementos  que  enumera 
como  fundamentales  y  necesarios  para  el  catolicismo  esencial:  1)  la 
Escritura  Santa  como  piedra  de  toque  de  todos  los  artículos  de  fe,  cuya 
profesión  se  afirma  necesaria  para  la  salvación ;  2)  la  doctrina  completa 
del  símbolo  de  los  Apóstoles  y  del  símbolo  de  Nicea ;  3)  el  uso  constante 
de  los  dos  grandes  sacramentos  del  Evangelio,  tal  como  han  sido  ordena^ 
dos  por  Cristo:  4)  el  ministerio  apostólico  de  los  Obispos,  de  los  sacer- 
dotes y  de  los  diáconos,  transmitido  por  los  que  tienen  autoridad  para 
transmitirlo  (24). 

Los  dos  primeros  puntos  son  claramente  otros  tantos  capítulos  doc- 
trinales. Los  otros  dos  suponen  un  armazón  doctrinal.  La  doctrina 
contenida  en  los  primeros  y  la  base  doctrinal  supuesta  en  los  otros 
constituyen,  consiguientemente,  para  el  Dr.  Gregg  la  uniformidad  doc- 
trinal objetiva  de  todos  los  cristianos.  Aunque  de  otra  manera,  nos  lo 
dice  directamente,  explicándonos  al  mismo  tiempo  aquello  de  "la  Es- 
critura piedra  de  toque  de  todos  los  artículos  de  fe,  cuya  profesión  se 
afirma  necesaria  para  la  salvación".  El  contenido  de  la  enseñanza  de 
la  Iglesia,  nos  dice,  es  la  verdad  revelada  a  la  que  dan  testimonio  el 
Nuevo  Testamento,  heredero  del  Antiguo,  los  antiguos  Padres  de  la 
Iglesia,  los  grandes  Concilios  y  el  acuerdo  secular  de  la  Iglesia.  No  es 
obligación  de  la  Iglesia  proclamar  nuevas  verdades,  sino  guardar  fiel- 
mente el  depósito  que  ha  sido  aceptado  siempre,  en  todas  partes  y  por 
todos  (25). 

13.  Esta  última  frase  nos  sugiere  de  pasada  una  cuestión:  Parece 
proponemos  en  ella  el  criterio  de  la  doctrina  revelada:  la  aceptación 
universal.  Nos  parece  obvio  que  este  criterio  debería  ser  el  aplicado 
por  el  Dr.  Gregg  para  la  determinación  de  los  dos  capítulos  y  de  los  dos 
fundamentos  doctrinales  exigidos  como  fundamentales  y  necesarios  de 
un  catolicismo  integral.  ¿Es  así?  La  realidad  parece  mostrar  lo  con- 
trario: en  diversas  épocas  y  por  muchos  no  han  sido  reconocidos  todos 
como  fundamentales  y  necesarios.  Ni  vale  alegar  que  esta  aceptación  se 
entiende  de  las  ramas  verdaderamente  católicas,  porque  sería  una  peti- 
ción de  principio.  Entonces,  ¿qué  criterio  siguió?  ¿Un  prejuicio  de  la 
Iglesia  anglicana? 

14.  Acabamos  de  considerar  en  los  párrafos  precedentes  la  unifor- 
midad doctrinal  objetiva  que  exige  el  Dr.  Gregg.  Unánimes  en  sus  ca.- 
pítulos,  los  cristianos  ya  tienen  desde  ahora  amplio  campo  para  la  varie- 
dad. ¿De  qué  naturaleza  es  esta  variedad?  Es  posible  una  variedad 

(24)  Gregg,  92. 

(25)  Gregg.  87. 
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infinita  en  las  formas  de  práctica  que  acompañen  e  interpreten  estos 
cuatro  elementos  esenciales  tradicionales  de  la  posición  católica,  es 
compatible  con  la  regla  católica  una  infinita  variedad  de  ritos  (26).  ¿Qué 
comprehensión  tiene  el  concepto  de  "rito"  en  el  Dr.  Gregg?  Con  certeza 
no  nos  es  posible  determinarlo.  Tal  vez  pudiera  entenderse  simplemente 
de  un  conjunto  cultual.  Sin  embargo,  ci'eemos  que  esta  posibilidad  de 
ritos  diversos  no  puede  entenderse  en  el  Dr.  Gregg  de  posibilidad  de 
variedad  en  la  doctrina  revelada,  porque,  por  el  hecho  de  ser  una  doc- 
trina revelada,  es  testimonio  de  Dios  (en  el  supuesto  que  coincidiéramos 
en  el  mismo  concepto  de  revelación)  y  su  negación  comprometería  la 
salvación. 

Ahora  bien,  es  nota  esencial  de  todo  catolicismo,  según  el  Dr.  Gregg, 
la  admisión  de  la  escritura  como  piedra  de  toque  de  todos  los  artículos 
de  fe,  cuya  profesión  es  necesaria  para  la  salvación. 

15.  Esta  determinación  de  los  capítulos  generales  de  la  uniformidad 
doctrinal  objetiva  y  de  la  variedad  admisible  que  hemos  hecho  en  el 
Dr.  Gregg,  no  nos  es  posible  realizarla  en  el  Dr.  Florovsky.  Al  no 
tratar  el  aspecto  doctrinal  directamente,  no  proporciona  los  suficientes 
datos  para  ello.  Ciertamente  desarrolla  su  eclesiología  a  base  de  la  Es- 
critura y  de  los  Padres ;  nos  habla  de  los  grandes  concilios  ecuménicos, 
de  los  libros  simbólicos,  etc.,  pero  no  pretende  sistematizar  y  toda  labor 
ulterior  nuestra  sería  sobrepasar  la  extensión  de  las  fuentes.  Sin  em- 
bargo, estos  elementos  son  suficientes  para  incluir  el  pensamiento  del 
Dr.  Florovsky  en  la  concepción  corriente  de  la  teología  ortodoxa.  Suelen 
reducir  sus  artículos  de  fe  al  Símbolo  Niceno-Constantinopolitano  y  a 
las  definiciones  de  los  siete  primeros  concilios  (27). 

16.  Otro  punto  nos  queda  todavía  por  esclarecer.  Tratamos  en  este 
artículo  de  esclarecer  la  exigencia  doctrinal  de  los  teólogos  de  nuestro 
estudio  con  vistas  a  la  unidad  de  la  Iglesia.  Pudo  haber  sorprendido  en 
el  desarrollo  del  pensamiento  de  los  Drs.  Gregg  y  Florovsky  la  ausencia 
de  referencia,  a  la  unidad  eclesiástica.  Es  lo  que  pretendemos  declarar 
ahora:  ¿requieren  ambos  una  autoridad  doctrinal  en  la  Iglesia  precisa- 
mente para  expresar  y  realizar  la  unidad  eclesiástica  ?  Creemos  que  sí  y 
trataremos  de  manifestarlo. 


(■26)  "On  trouve  dans  le  Prayer  Book  les  formes  de  practiqué  qui  accompagnent 
et  interpretent  dans  l'Église  anglicane  ees  quatre  éléments  traditionnels  de  la  po6i- 
tlon  catholique.  Mais  de  méme  que  plusieurs  variantes  de  celivre  ont  vu  le  jour  dans 
les  églises-filles  ou  les  églises-soeurs  de  la  communion  anglicane,  de  méme  l'existence 
d'une  varieté  infinite  de  rites  dans  les  branches  de  la  Gran  Église  est  compatible 
avec  la  fidelité  a  la  régle  catholique".  Greco,  92. 

(27)    Zapelena,  De  Eccl.  Chr.  I,  p.  443. 
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En  cuanto  al  Dr.  Gregg  llegamos  a  esta  conclusión,  en  primer  lugar, 
por  un  medio  indirecto.  En  efecto,  los  cuatro  elementos  que  hemos 
enumerado  más  arriba  (28),  son  las  notas  distintivas  de  la  verdadera 
Iglesia  y,  por  eso,  tan  indispensables  a  toda  Iglesia  plenamente  católica, 
tan  fundamentales  y  necesarios  para  el  catolicismo  esencial,  que  no 
obstante,  debe  ser  el  establecimiento  o  restauración  de  la  comunión  con 
los  grupos  cristianos  separados  una  de  las  preocupaciones  más  serias  de 
la  Iglesia  (29),  sin  embargo,  ninguna  aspiración  a  una  comunión  más 
estrecha  puede  permitir  entrar  en  comunión  con  un  grupo  que  no  ha 
guardado,  ni  manifiesta  el  deseo  de  volver  a  hallar  cualquiera  de  esas 
notas  esenciales,  que  hemos  mencionado,  y  que  son  la  garantía,  visible 
de  la  continuidad  en  la  Iglesia  indivisa  (30). 

Consiguientemente,  estos  cuatro  elementos  han  de  ser  considerados 
como  la  base  de  la  unidad  y  comunión  eclesiástica. 

Recordemos  ahora  lo  que  concluímos  más  arriba:  la  doctrina  conte- 
nida en  los  dos  primeros  capítulos  y  el  fundamento  doctrinal  supuesto 
en  los  otros  dos  constituyen  para  el  Dr.  Gregg  la  uniformidad  doctrinal 
objetiva  de  todos  los  cristianos.  Por  consiguiente,  la  uniformidad  doc- 
trinal objetiva  es  también  base  de  la  unidad  y  comunión  eclesiásticas. 
Pero  la  uniformidad  material  u  objetiva,  en  el  supuesto  de  que  no  sea 
fortuita  sino  formal  cual  es  el  del  Dr.  Gregg,  lleva  consigo  el  principio 
asegurador,  es  decir,  la  autoridad  doctrinal.  Y  así  tenemos  cómo  la 
autoridad  doctrinal  es  para  el  Dr.  Gregg  base  de  la  unidad  y  comunión 
eclesiástica. 

¿No  encontramos  esta  conclusión  directamente  afirmada  por  el  Dr. 
Gregg  ?  Reproduciendo  una  frase  de  John  Bramhall,  nos  asegura  que  el 
ministerio  apostólico  es  el  nervio  y  el  tendón  de  la  unidad  y  de  La 
comunión  de  la  Iglesia,  en  cuanto  que  es  el  medio  por  el  que  se  realizan 
las  obras  corporativas  de  la  sociedad  (31).  Ahora  bien,  ¿no  es  la  predi- 
cación de  la  verdad  revelada  una  obra  corpoi'ativa  de  la  Iglesia?  Reali- 
zando, pues,  esta  obra  corporativa,  es  decir,  ejerciendo  la  autoridad 
doctrinal,  es  el  ministerio,  el  nervio  y  el  tendón  de  la  unidad  y  de  la 
comunión  de  la  Iglesia. 

(28)  Cfr.  nota  24. 

(29)  "L'établissement  ou  la  restauratlon  de  la  communlon  avec  les  groupements 
chrétiens  separés  dolt  etre  une  de  ses  préoccupatlons  les  plus  sérleuses.  Car  11  ne  dolt 
pas  y  avolr  de  schlsme  dans  le  corps  du  Chrlst.  Greoc,  92. 

(30)  "Malgré  cela  aucune  aspiration  vers  une  communlon  plus  étrolte  ne  peut 
permettre  d'entrer  en  communlon  avec  un  groupement  qul  n'a  pas  gardé  et  ne  ma- 
nifesté pas  le  deslr  de  retrouver  l'une  ou  l'autre  de  ees  marques  essentlelles  que 
nous  avons  mentionnés.  et  qul  sont  les  gages  visibles  de  la  contlnulté  dans  l'Égllse 
indivise".  Greoo,  93. 

(31)  "...ce  minlstére  qul  est  le  nerf  et  le  tendón  de  l'unlté  et  de  la  communlon 
de  l'rcglise,  (John  Bramhall),  en  tant  qu'il  est  le  moyen  par  lequel  s'accompllssent 
les  oeuvres  corporatives  de  la  socleté".  Gregc,  89. 
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No  se  nos  oculta  la  obscuridad  que  puede  surgir  del  contexto  del 
párrafo  del  que  sacamos  estas  ideas.  Dice  íntegramente:  "Et  cette  di- 
rection  autoritaire  (des  intendants  apostoliques)  c'est  tres  clairement 
manifestée  au  long  des  ages  sous  un  double  rapport :  celui  de  la  foi 
annoncée  par  les  apotres  d'une  part,  et  de  l'autre  celui  du  ministére  qui 
est  le  nerf  et  le  tendón  de  l'unité  et  de  la  communion  de  l'Église,  en 
tant  qu'il  est  le  moyen  par  lequel  s'accomplissent  les  oeuvres  de  la 
societé"  (32). 

Parece  contraponer  la  dirección  autoritaria  en  el  aspecto  de  la  fe  y 
la  dirección  autoritaria  en  el  aspecto  del  ministerio.  Creemos,  sin  em- 
bargo, que  no  se  trata  de  una  contraposición  que  deslinde  tajantemen- 
te ambos  aspectos ;  sino  de  una  enumeración  que  prescinde  de  la  inclu- 
sión parcial  de  uno  en  otro;  el  ejercicio  de  la  autoridad  doctrinal  es 
indudablemente  una  obra  corporativa  de  la  sociedad. 

Por  otra  parte,  esta  obscuridad  surge  de  un  sentido  restrictivo  de  la 
palabra  "ministerio",  pero  el  Dr.  Gregg  parece  emplearla  en  un  sen- 
tido suficientemente  comprehensivo.  En  efecto,  afirma  que  la  Iglesia  se 
desarrolló  alrededor  del  ministerio  apostólico  (33).  Parece  razonable 
afirmar  que  este  desarrollo  se  verificó  en  torno  a  un  apostolado  tanto 
santificante  como  docente,  y  así  tenemos  comprendidos  bajo  el  mismo 
concepto  de  "ministerio"  los  dos  aspectos  que  parecían  contraponerse 
<en  el  párrafo  en  cuestión. 

(17)  Para  el  Dr.  Florovsky  la  primera  labor  de  la  Iglesia  histórica 
consiste  en  anunciar  el  Evangelio.  No  principalmente,  pero  también  es 
una  compañía  de  predicadores,  una  sociedad  de  instrucción,  un  cuerpo 
misionero,  cuyo  campo  de  acción  es  todo  el  mundo  y  cuya  actividad 
misionera  es  transmitir  a  los  hombres  ciertas  convicciones  o  ideas  e 
imponerles  una  disciplina  definida  o  una  regla  de  vida  (34) . 

Ahora  bien,  una  sociedad  doctrinal  halla  su  unidad  en  la  autoridad 
doctrinal  que  la  dirige.  De  esta  manera  el  Dr.  Florovsky,  al  afirmar  la 
existencia  en  la  Iglesia  de  una  autoridad  docente  calificada,  afirma 
implícitamente  la  realización  de  la  unidad  de  la  Iglesia  por  dicha  auto- 
ridad. 


(32)  Gregg.  89. 

(33)  "Elle  a  grandi  autour  du  ministére  apostolique".  Gregg,  88. 

034)  "La  premlére  tache  de  l'Église  historique  consiste  en  annoncer  l'Evangile". 
"L'Église  est  plus  qu'une  compagnie  de  prédicateurs,  une  societé  d'instruction  ou  un 
comité  missionnaire...  Elle  est  un  corps  missionnaire,  sans  doute,  et  son  champ 
d'action.  c'est  le  monde  entier.  Mais  le  but  de  son  activité  missionnaire  n'est  pas 
simplement  de  transmettre  aux  hommes  certains  convictions  ou  idées,  ni  méme  de 
leur  imposer  une  discipline  définie  ou  une  régle  de  vie..."  Florovsky,  77. 
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Es  verdad  que  define  a  la  Iglesia  solamente  como  la  unidad  de  la 
vida  earismática  (35),  y  según  nuestro  desarrollo  debería  también  de- 
finirla como  la  unidad  formal  de  la  doctrina.  Pero  una  cosa  no  estorba 
a  la  otra  y  siendo  la  doctrina  como  el  fundamento,  define  a  la  Iglesia 
por  lo  más  característico:  la  vida  earismática.  Nos  lo  insinúa  cuando  nos 
dice  que  "le  ministére  de  la  parole  trouve  son  achevement  dans  le  mi- 
nistére  des  sacrements"  (36)  o  principio  carismático  (37). 

18.  Una  vez  desarrolladas  todas  las  concepciones  sobre  el  punto 
en  cuestión,  podemos  esquematizar  rápidamente :  En  la  variedad  de 
sentires  de  los  eclesiólogos  de  Amsterdam  respecto  a  la  doctrina  teoló- 
gica en  la  unidad  eclesiástica  se  adviei'te  una  escala  ascendente  de 
exigencias : 

No  exigen  expresamente  ninguna  uniformidad  doctrinal,  uniformi- 
dad teórica  o  práctica,  al  Dr.  Aulén,  uniformidad  de  expresión,  el  Dr. 
Craig.  El  primero  lo  fundamenta  en  los  datos  del  Nuevo  Testamento; 
el  segundo  en  la  naturaleza  de  cuerpo,  cual  es  metafóricamente  la  Igle- 
sia. Implícitamente  creemos  que  exigen  uniformidad  doctrinal  al  exigir 
la  uniformidad  del  mensaje  de  Cristo,  cuyo  aspecto  doctrinal  concomi- 
tante nos  parece  claro. 

La  Relación  de  la  Sección  enumera,  por  su  parte,  cierto  número  de 
creencias  comunes  que  revelan  cierta  uniformidad  doctrinal  de  todos 
los  miembros  de  la  Asamblea. 

Parece  exigir  una  concordancia  doctrinal  plena  en  la  Congregación 
el  Dr.  Barth. 

Los  Doctores  Gregg  y  Florovsky  afirman  la  existencia  de  una  autori- 
dad docente  con  su  implicación  de  autoridad  doctrinal  objetiva  y  formal. 
El  Dr.  Gregg  capitaliza  la  uniformidad  objetiva  en  la  Escritura,  piedra 
de  toque  de  los  artículos  indispensables  de  fe,  en  los  símbolos  apostó- 
lico y  Niceno  y  en  los  fundamentos  doctrinales  que  suponen  los  sacra- 
mentos y  el  ministerio  jerárquico.  El  Dr.  Florovsky  habla  de  la 
Escritura,  de  los  Concilios  Ecuménicos,  etc.,  pero  nada  sistematiza. 

19.  Trazado  este  esquema,  ya  podemos  situarnos  en  el  ángulo  ca- 
tólico. ¿Qué  apreciación  católica  merecen  estas  concepciones?  ¿Qué 
elementos  aprovechables  de  verdad  contiene  cada  uno  de  estos  grados 
progresivos  en  la  exigencia  doctrinal? 


(35)  "L'Église  est  l'unlté  de  la  vle  charlsmatique".  Florovsky,  72. 

(36)  Florovsky,  77  y  78. 

(37)  "Le  ministére  est  avant  tout,  un  principe  charlsmatique,  un  ministére  des 
sacrements...".  Florovsky,  72. 
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Comenzamos  por  el  superior,  el  expuesto  por  los  Doctores  Gregg  y 
Florovsky.  Sin  especial  dificultad  advertimos  que  una  proximidad  sin- 
gular lo  liga  a  La  concepción  católica.  En  efecto,  creemos  poder  afirmar 
que  la  uniformidad  doctrinal  objetiva  y  formal  efectiva  de  la  unidad 
eclesiástica,  propugnada  por  ambos,  es,  tomada  en  un  sentido  general, 
expresión  muy  notable  del  pensamiento  católico. 

En  la  concepción  católica,  la  Iglesia  es  una  en  la  fe  (39)  y  esta 
unidad  de  fe  (40)  "non  solum  importat  factum  quo  omnes  et  eaedem 
veritates  ab  ómnibus  ubique  creduntur:  verum,  ut  aiunt,  ius  seu  prin- 
cipium  a  quo  illud  factum  perpetuo  producitur  et  conservatur,  quod 
principium  est  Ecclesiae  regentis  Magisterium"  (41),  porque  esta  unidad 
de  hecho 

"est  unitas  non  fortuita,  non  casualis,  sed  stabilis,  principium 
habens  proportionatum  ac  perpetuum,  adeoque  non  facti  tantum, 
verum  etiam  iuris.  Et  quia  in  omni  societate  principium  unifican» 
penes  socialem  auctoritatem  residere  dicendum  est,  iam  apparet 
stabilem  hanc  fidei  unitatem  dependeré  ex  natura  rei  a  magiste- 
rio eorum  qui  missi  sunt  ad  docendum  omnes  gentes,  ad  praedican- 
dum  Evangelium  omni  creaturae,  uno  verbo,  ad  regendum  et  admi- 
nistrandum  regnum  Dei  super  terram"  (42). 

Pone  muy  de  relieve  esta  característica  católica  de  una  autoridad 
doctrinal  Gregorio  de  Valencia,  citado  por  Wilmers: 

"Ecclesiam  Christi  non  ob  eam  rem  solum  ab  unitate  fidei 
ac  doctrinae  unam  esse  ac  dici,  quoniam  omnes,  qui  sunt  eius 
membra,  consentiant  actu;  sed  ob  id  in  primis  ab  unitate  fidei 
ac  doctrinae  dicitur  Ecclesia  una,  quoniam  modum  atque  rationem 
ipsa  tenet  accommodatissimam  ad  consensionem  fidei  ac  doctrinae 
tuendam...  Etenim  si  Ecclesiae  unitatem  in  actuali  tantum  doctrin- 
nae  et  fidei  consensione,  et  non  praecipue  in  ratione  ad  consensionem 
accommodatissimam  poneremus,  nihil  omnino  magnum  Ecclesiae 
Christi  tribueremus"  (43). 

He  aquí  la  coincidencia :  unidad  de  hecho  y  de  derecho  en  la  fe, 
correlativa,  a  la  uniformidad  doctrinal  objetiva  y  formal.  La  Encíclica 
"Satis  Cognitum"  nos  ofrece  el  comprobante  de  la  concepción  católica. 


(39)  Salaverri,  De  Ecc.  Chr.,  th.  28,  pars  I. 

(40)  Hablamos  desde  ahora  de  unidad  de  fe  y  no  de  unidad  de  doctrina,  porque, 
aparte  de  ser  la  correlación  clara,  esta  expresión  es  la  corriente  en  las  exposiciones 
católicas. 

(41)  Mazella,  De  Rev.  et  Ecc,  n.  633. 
042)    Billot,  Tract.  de  Ecc.  Chr.,  p.  148. 
(43)    Apud  Wilmers,  De  Eccl.,  n.  291. 


[19] 


382 


AGUSTÍN  DOMÍNGUEZ  AMIGO,  PBRO. 


Creemos  que  justifica  suficientemente  la  extensión  de  la  cita,  la  valiosa 
síntesis  doctrinal  que  presenta  y  aun  la  elegancia  de  estilo  con  que  la 
desarrolla; 

"Quamobrem,  pro  sui  divinitate  consilii,  unitatem  fidei  in 
Ecclesia  sua  iussit  esse:  quae  quidem  virtus  primum  est  in  vin- 
eulis  iis  quae  hominem  iungunt  Deo,  et  inde  nomen  fideles  acce- 
pimus.  Unus  Dominus,  una  fides,  unum  baptisma  (Ep.  4,  5) :  vi- 
delicet  sicut  unus  Dominus  et  baptisma  unum,  ita  omnium  chri- 
stianorum,  qui  ubique  sunt,  unam  esse  fidem  oportet.  Itaque  Paulus 
Apostolus  christianos,  ut  idem  sentiant  omnes,  effugiantque  opi- 
nionuiu  dissidia  non  rogat  tantum,  sed  flagitat  ac  plene  obsecrat: 
Obsecro,  autem  vos,  fratres,  per  nomen  Domini  nostri  Jesuohristi: 
ut  idipsum  dicatis  omnes,  et  non  siut  in  vobis  sehismata:  sitis 
autem  perfecti  in  eodem  sensu,  et  in  eadem  sententia  (I  Cor.  4,  5). 
Quae  loca  sane  non  indigent  interprete :  satis  enim  per  se  loquun- 
tur  ipsa.  Ceteroqui  uñara  esse  fidem  deberé,  qui  se  profitentur 
christianos,  vulgo  assentiuntur.  Illud  potius  maximi  momenti  ac 
prorsus  necessarium,  in  quo  multi  erroro  falluntur,  internoscere 
quae  sit  istius  species  et  forma  unitatis.  Quod  ipsum,  ut  supra 
fecimus  in  causa  simili,  non  opinitatione  aut  coniectura  est,  sed 
scientia  rei  gestae  iudicandum:  quaerendo  scilicet  statuendoque 
qualem  in  fide  unitatem  Jesús  Christus  esse  praeeeperit. 

Jesu  Christi  doctrina  coelestis,  tametsi  magnam  partem  con- 
signata  litteris  afflatu  divino,  colligare  tamen  mentes,  permissa 
hominum  ingenia,  ipsa  non  poterat.  Erat  enim  proclive  factu  ut  in 
varias  incideret  atque  inter  se  differentes  interpretationes:  idque 
non  modo  propter  ipsius  vim  ac  mysteria  doctrinae,  sed  etiam 
propter  humani  ingenii  varietatem,  et  perturbationem  in  studia 
contraria  abeuntium  cupidatatum.  Ex  differentia  interpretandi 
dissimilitudines  sentiendi  necessitate  nascuntur:  hinc  controversiae, 
dissidia,  contentiones,  qualia  incumbere  in  Ecclesiam  ipsa  vidit 
próxima  originibus  aetas.  De  Haereticis  illud  scribit  Irenaeus: 
Seripturas  quidem  confitentur,  interpretationes  vero  convertunt. 
Atque  Augustinus:  Ñeque  enim  natae  sunt  haereses  et  quaedem 
dogmata  perversitatis  illaqueantia  animas  et  in  profundum  prae- 
cipitautia,  nisi  dum  scripturae  bonae  intelliguntur  non  bene.  Ad 
coniugandas  igitur  mentes,  ad  efficiendam  tuendamque  concordiam 
sententiaruim,  ntut  extarent  divinae  litterae,  omnino  erat  alio 
quodam  principio  opus.  Id  exigit  divina  sapientia:  ñeque  enim 
Deus  unam  esse  fidem  velle  potuit,  nisi  conservandae  unitatis  ratio- 
nem  quamdam  idoneam  providisset:  quod  et  sacrae  litterae  per- 
spicue,  ut  mox  dicturi,  sumus,  significant". 

A  continuación  aduce  León  XIII  una  riqueza  magnífica  de  docu- 
mentación escrituraria  y  patrística  y  concluye : 
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"Quamobrem,  id  quod  ex  iis,  quae  dicta  sunt,  apparet,  msti- 
tuit  Jesús  Christus  in  Ecclesia  vivum,  authenticum,  idemque  pe- 
renne magisteriuni,  quod  suapte  potestate  auxit,  spiritu  veritatis 
instruxit,  miraculis  confirmavit:  eiusque  praecepta  doctrinae  aeque 
accipi  ac  sua  voluit  gravissimeque  imperavit.  Quoties  igitur  huius 
verbo  magisterii  edicitur,  traditae  divinitus  doctrinae  complexu 
hoc  contineri  vel  illud,  id  quisque  debet  eerto  credere,  verum  esse: 
si  falsum  esse  ullo  modo  posset,  illud  consequatur,  quod  aperte 
repugnat,  erroris  in  homine  ipsum  esse  auctorem  Deuin:  Domine 
si  error  est,  a  te  decepti  suruus  (Richardus  de  S.  Victore).  Ita  omni 
amota  dubitandi  causa,  ullamne  ex  iis  veritatibus  potest  cuiquam 
fas  esse  respuere,  quin  se  det  hoc  ipso  praecipitem  in  apertam 
haeresim?  quin,  seiunctus  ab  Ecclesia,  doctrinam  christianam  una 
eomplexione  repudiet  universam?  Ea  quippe  est  natura  fidei,  ut 
nihil  tam  repugnet  quam  ista  credere,  illa  reieere... 

Quoeirca  nihil  Patres  in  Concilio  Vaticano  condidere  novi, 
sed  institutum  divinum,  veterem  atque  constantem  Ecclesiae  doctri- 
nam, ipsamque  fidei  naturam  sequuti  sunt,  cum  illud  decrevere: 
Fide  divina  et  catholica  ea  omnia  eredenda  sunt,  quae  in  verbo 
Dei  scripto  vel  tradito  continentur,  et  ab  Ecclesia  sive  solemni 
iudieio,  sive  ordinario  et  universali  magisterio  tamquam  divinitus 
revelata  proponuntur"  (44). 

20.  Cuando  más  arriba  dijimos  que  la  concepción- de  los  Doctores 
Gregg  y  Florovsky  relativa  a  la  doctrina  y  a  la  unidad  eclesiástica 
expresaba  completamente  el  pensamiento  católico,  nos  cuidamos  mucho 
de  agregar  la  restricción  "tomada  en  un  sentido  general",  es  decir,  sin 
descender  a  las  determinaciones  con  que  ve  cada  parte  la  autoridad 
doctrinal  propugnada. 

No  nos  es  posible  hacer  el  parangón  de  dichas  determinaciones,  por- 
que en  los  ensayos  de  nuestro  estudio  los  Doctores  Gregg  y  Florovsky 
no  nos  ofrecen  los  suficientes  datos.  Pero  por  ser  determinaciones  ulte- 
riores a  la  admisión  básica  de  una  autoridad  doctrinal,  no  queremos 
decir,  ni  mucho  menos,  que  tales  determinaciones  no  sean  sustanciales 
en  las  respectivas  concepciones. 

21.  Recordemos,  finalmente  la  explicación  y  la  comprehensión  de 
la  uniformidad  doctrinal  objetiva  que  nos  propuso  el  Dr.  Gregg.  ¿No 
parecen  significar  estas  explicaciones — así  como  las  aisladas  alusiones 
del  Dr.  Florovsky — nuestros  conceptos  estrictos  de  Escritura  y  Tradi- 
ción, como  fuentes  de  la  verdad  revelada?  Creemos  que  sí;  la  cuestión 


(44)    León  XIII,  Encycl.  "Satis  Cognitum" ,  ASS,  28  (1896  )  715-723. 
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quedaría  planteada  bajo  este  aspecto  doctrinal  objetivo  a  la  extensión 
de  la  Tradición,  lo  mismo  en  cuanto  a  su  objeto  que  en  cuanto  a  su 
sujeto. 

Con  lo  expuesto  se  advierte  suficientemente  la  excesiva  restrición 
de  los  Doctores  Gregg  y  Florovsky  con  relación  a  la  concepción  católica. 

22.  En  cuanto  al  segundo  grado,  creemos  fácil  su  apreciación  ca- 
tólica después  de  lo  dicho.  Aunque  en  la  concepción  católica  de  la  unidad 
en  la  fe  la  concordancia  material  y  formal  integran  una  sola  propiedad, 
es  decir,  no  puede  concebirse  una  concordancia  material  verdadera  y 
continuada  sin  un  principio  que  produzca  y  conserve  dicha  concordan- 
cia (45) — concordancia  material  sin  formal — sin  embargo,  ambos  aspec- 
tos son  distinguibles  y  en  esta  posibilidad  de  distinción  nos  apoyamos 
para  apreciar  la  pura  concordancia  material  exigida,  según  nos  parecía, 
por  el  Dr.  Barth. 

La  concordancia  material,  aunque  es  como  una  parte  del  concepto 
católico,  sin  embargo,  exigida  como  exclusiva,  además  de  psicológica- 
mente imposible,  como  nos  advierte  León  XIII,  no  puede  ser  ni  par- 
cialmente admisible  en  la  concepción  católica. 

23.  Todo  esto  supuesto,  creemos  que  tampoco  reviste  especial  difi- 
cultad apreciar  desde  el  punto  de  vista  católico  el  grado  ínfimo  de  exi- 
gencia doctrinal  relativa  a  la  unidad  de  la  Iglesia  defendida  por  los 
Doctores  Aulén  y  Craig. 

Su  negación  explícita  de  la  necesidad  de  uniformidad  doctrinal  o 
teológica  es  diametralmente  opuesta  al  pensamiento  católico,  como  apa- 
rece claro  por  la  exposición  que  de  éste  hicimos.  La  afirmación  implícita, 
que  nos  pareció  deducir  de  ellos:  la  necesidad  de  cierta  uniformidad 
básica,  conviene  considerarla  con  un  poco  más  de  detención. 

En  principio  dicha  uniformidad  básica  es  aceptable;  el  problema 
está  en  la  delimitación  de  esa  base.  ¿Qué  amplitud  debe  tener  esa  unifor- 
midad básica  según  los  Doctores  Aulén  y  Craig? 

Exactamente  no  nos  es  posible  concretarlo,  por  la  calidad  y  finalidad 
de  las  exposiciones  que  nos  ofrecen. 

24.  Si  esa  uniformidad  básica  se  extiende  a  toda  doctrina  revelada, 
reflejamos  exactamente  el  concepto  católico  de  unidad  de  fe  (46).  Esto 
supuesto,  "talem  unitatem  minime  frangitur  sive  dissensionibus  theolo- 


(45)  Cfr.  el  texto  de  la  Ene.  "Satis  Cognitum",  que  hemos  aducido  más  arriba. 

(46)  "Hlnc  requlrltur:  ...d)  Unltas  fldel  totalls  i.  e.  quae  se  protendat  ad  omnem 
doctrlnam  revelatam".  Zapelbna,  o.  c.  385. 
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gorum  de  re  nondum  eliquata  disputantium,  eum  omnes  disputantes  sint 
parati  aoquiescere  definitivis  magisterii  ecclesiastici  definitionibus,  sive 
progressu  dogmático,  quo  multa  explicantur  ac  evolvuntur  in  aliis  impli- 
cata,  quae  iam  fide  tenebantur  implicita"  (47) . 

Más  aún,  en  el  orden  moral  y  ascético,  mientras  los  principios  natu- 
rales y  revelados  permanezcan  incólumes,  podemos  asegurar,  con  sólo 
contemplar  la  realidad  floreciente  de  la  Iglesia  católica,  la  gran  posibi- 
lidad de  variedad  que  cabe.  Los  estados  diversos  de  vida,  los  distintos 
institutos  de  perfección,  la  riqueza  de  ritos  prueban  que  no  se  trata 
de  una  imposición  despótica  de  "experiencias  subjetivas".  La  semejanza 
del  prisma  descomponiendo  la  luz,  que  nos  presentaba  el  Dr.  Aulén, 
halla  exacta  acogida  en  la  concepción  doctrinal  católica,  cuyo  mensaje 
de  salvación  se  refleja  polícromo  conforme  a  la  variada  idiosincrasia 
de  los  hombres,  de  los  pueblos  y  de  las  épocas. 

Ni  pugna  en  absoluto  con  la  unidad  católica  doctrinal  la  variedad 
de  expresión.  La  Encíclica  "Humani  generis"  ha  venido  últimamente  a 
definir  sus  posibilidades. 

Denuncia  como  errónea  la  pretensión  de 

"dogmatum  significationem  quam  máxime  extenuare;  ipsum- 
que  dogma  aloquendi  ratione  in  Ecclesia  iamdiu  recepta  et  a  philo- 
sophicis  notionibus  penes  doctores  catbolicos  vigentibus  liberare, 
uít  in  catholica  exponenda  doctrina  ad  Sacrae  Scripturae  Sancto- 
rumque  Patrum  dicendi  modum  reddeatur.  Spem  enim  fovent  ipsi 
fore  ut  dogma...  elementis  denudatum,  quae  extrinsecus  a  divina 
revelatione  esse  dicunt,  fructuose  comparetur  cum  eorum  opinio- 
nibus  dogmaticis,  qui  ab  Ecclesiae  unitate  seiuneti  sint,  utque  hac 
via  pedetemptim  perveniatur  ad  assimilanda  sibi  invicem  dogma 
eatholicum  et  placita  dissidentium.  Accedit  quod,  catholica  doctri- 
na ad  hanc  redacta  conditionem,  viam  sterni  autunmant,  qua,  ho- 
diernis  necessitatibus  satisfaciendo,  hodiernae  etiam  philosophiae 
notionibus  dogma  exprimí  possit,  sive  "immanentismi"  sive  "idea- 
lismi"  sive  "existentialismi"  aliusve  systematis". 

Descubre  también  el  campo  posible: 

"Nemo  sane  est  qui  non  videat  huiusmodi  notionum  vocabula 
tum  in  scholis  tum  ab  ipsius  Ecclesiae  magisterio  adhibita,  per- 
fici  et  perpoliri  posse ;  ac  notum  praeterea  est  Ecclesiam  in  iisdem 
vocibus  adhibendis  non  semper  constantem  fuisse"  (48). 

25.  Una  advertencia  importante  a  propósito  de  esta  cita.  Apesar 
de  dirigirse  la  Encíclica  "Humcmi  generis"  a  otros  muy  distintos  auto- 

(47)  Zapelena,  o.  c.  t.  I,  p.  385. 

(48)  Pfo  XII,  Encycl.  "Humani  generis"  ,  apud  Salaverri,  o.  c,  p.  1070,  nn.  14-16. 
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res  de  los  que .  nosotros  estamos  estudiando,  y  apesar  de  la  desigual 
extensión  del  concepto  "variedad  de  expresión"  en  el  Dr.  Craig  y  en 
la  Encíclica,  sin  embargo,  hemos  creído  oportuno  aducirla. 

Como  puede  apreciarse  por  el  contexto,  el  Dr.  Craig  entiende  por 
"variedad  de  expresión"  la  variedad  indefinida  de  sectas  y  de  comuni- 
dades cristianas.  Consiguientemente,  organización,  vida,  doctrina,  for- 
mulación de  la  doctrina,  etc.,  queda  todo  ello  incluido  en  este  concepto 
de  "expresión". 

En  cambio,  el  sentido  dado  por  la  Encíclica  a  la  palabra  "expresión" : 
formulación  de  la  doctrina,  es  mucho  más  reducido.  Sin  embargo,  como 
los  otros  aspectos  del  concepto  "expresión"  del  Dr.  Craig  los  vamos 
tratando  en  otras  partes  de  este  nuestro  estudio,  aquí  solamente  aten- 
demos al  equivalente  al  católico.  Ahora  bien,  la  Encíclica  "Humani 
generis"  marea  en  este  particular  la  única  posibilidad  de  variedad :  de 
aquí  la  oportunidad  de  nuestra  cita. 

{26)  Aunque  por  la  finalidad  de  los  ensayos  eclesiológicos  de  los 
Doctores  Aulén  y  Craig  no  podemos  concretar  la  base  doctrinal  que 
exigen  uniforme,  existe  un  hecho  en  el  que  debemos  detener  nuestra 
atención. 

La  condición  de  filiación  al  Consejo  Ecuménico  de  las  Iglesias  es 
la  fe  en  Jesucristo,  Salvador  y  Señor  (49).  Nos  consta  sobradamente  la 
conformidad  de  los  Doctores  Aulén  y  Craig  en  este  punto,  eje  de  sus 
eclesiologías. 

Cuando  más  arriba  tratamos  de  definir  la  base  doctrinal  uniforme  de 
la  Iglesia  Católica,  es  decir,  el  contenido  objetivo  de  su  fe,  lo  hicimos 
con  la  fórmula  "toda  doctrina  revelada".  Ahora  bien,  toda  doctrina 
revelada,  todo  el  objeto  de  nuestra  fe  queda  comprendido  en  el  misterio 
de  Cristo,  aceptándolo  en  toda  la  amplitud  que  su  misterio  supone  y 
lleva  consigo.  En  efecto, 

"ce  que  comporte  le  mystére  de  la  personne  du  Christ,  c'est 
la  realité  de  l'union  hyposthatique,  c'est-a-dire  la  dualité  de 
ses  natures,  divine  et  huraaine,  en  l'unité  de  la  personne  du 
Verbe,  en  son  Incarnation  rédemptrice ;  ce  qu'Il  engage  c'est 
l'Église  qui  est  son  corps,  au  sein  et  par  le  ministere  de  laquelle 
il  continué  d'excercer  ici-bas  sa  triple  mission  d'enseignement,  de 
gouvernement  des  ames,  et,  but  ñnal,  de  sanctification.  Centrer 
la  notion  théologique  de  foi  sur  la  personne  du  Christ  permet, 


(49)  1.  Base.  Le  Conseil  oecumenlque  des  Églises  est  une  association  fraternelle 
d'Églises  qiü  acceptent  notre  Selgneur  Jésus-Chrlst  comme  Dleu  et  Sauveur",  t.  V, 
p.  257. 
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nous  semble-t-il,  tout  en  ne  laissant  rien  echapper  de  ce  que  l'ensei- 
gnement  de  l'Église  nous  preserit  d'y  mettre,  d'y  integrer  tout  ce 
qui  y  trouve  legitiraement  place;  de  saisir  aussi  le  "contenu  ob- 
jectif  de  notre  foi"  dans  la  perspective  mérae  de  la  hierarchie  de 
valeur  des  éléments  qui  le  composent"  (50). 

De  esta  manera  resulta  que  coincidimos  los  católicos  con  los  Doctores 
Aulén  y  Craig  y,  en  general,  con  el  Ecumenismo,  en  la  formulación 
implícita  de  nuestra  base  doctrinal.  Se  crea  entre  ellos  y  nosotros  una 
unidad  que  algunos  teólogos  católicos  han  dado  en  llamar  intencional 
o  potencial. 

Pero  esta  formulación  es  sólo  implícita  y  global  y  no  podemos  con- 
tentarnos con  esta  implicitación,  porque  Dios  se  ha  dignado  darnos 
una  explicitación  de  esta  fe  implícita  a  través  de  la  Historia  de  su 
pueblo  y,  sobre  todo,  del  mismo  Cristo.  Y  "c'est  a  mesure  que  s'explici- 
tait  la  foi,  que  les  divergences  se  manifesterent  entre  les  disciples  du 
Christe,  les  opposant  finalment  les  uns  aux  autres  en  confessions 
rivales"  (51). 

El  Catolicismo  está  provisto  de  una  regla  de  fe  para  conducirse  se- 
guramente en  este  laberinto  de  interpretaciones  divergentes  a  las  que 
da  lugar  la  riqueza  y  la  transcendencia  del  misterio  que  se  nos  ha  re- 
velado en  Cristo. 

Y  hemos  avocado  al  primer  grado-autoridad  doctrinal  en  que  ya 
vimos  coincidíamos,  hablando  en  general,  con  los  Doctores  Gregg  y 
Florovsky. 

Sin  embargo,  respecto  a  los  Doctores  Aulén  y  Craig, 

"en  dépit  de  ees  oppositions,  pourvue  que  cette  bonne  volonté 
soit  sauve,  il  demeure  entre  eux  et  nous,  sur  le  plan  de  la  foi 
implicité,  une  communion  tres  étroite  dont  la  profondeur  et  la 
qualité  dependeiit  precisement  de  la  disposition  d'áme  que  nous  y 
apportons  les  uns  et  les  autres.  II  y  a  lá,  pour  le  travail  en  fa- 
veur  de  l'unité  chrétienne,  un  point  de  départ  d'une  singulier 
importance"  (52). 

27.  La  Relación  Oficial  en  su  apartado  "convicciones  comunes"  nos 
reseña  un  conjunto  de  creencias  en  que  coincidieron  todos  los  ecume- 
nistas.  Ya  lo  dejamos  reseñado  en  el  número  6  de  esta  primera  parte. 
Es  este  conjunto  un  comienzo  de  explicitación  del  misterio  de  Cristo. 
Creemos  que  tal  conjunto  es  perfectamente  suscribible  por  el  católico, 

(50)  "Vers  l'unité  chrétienne",  n.  42  ('abril  1952)  2. 

(51)  "Vers  l'unité  chrétienne".  n.  44  (junio  1952)  1. 

(52)  "Vers  l'unité  chrétienne",  n.  44  ('junio  1952)  3. 
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considerado  tal  conjunto  positivamente,  no  exclusivamente,  es  decir, 
como  punto  de  partida  para  seguir  profundizando  en  las  divergencias 
que  nos  separan  "a  fin  de  parvenir  a  les  surmonter",  como  quiere  la 
misma  Relación  (53). 

Decimos  que  es  suscribible,  porque  la  verdad  de  las  creencias  conte- 
nidas en  él  queda  manifiesta,  en  parte,  a  través  de  este  nuestro  trabajo 
y,  en  parte,  en  la  confrontación  con  cualquier  tratado  dogmático  ca- 
tólico. Y  aunque  en  sus  últimas  frases  se  ba  querido  ver  un  fuerte 
influjo  protestante,  con  su  noción  de  justificación,  creemos  que  la  ex- 
posición es  pretendidamente  vaga  de  tal  modo  que  puede  ser  debidamente 
interpretada  por  un  católico:  La  Iglesia  está  compuesta  de  pecadores 
perdonados  (en  cuanto  al  pecado  original),  pero  participando  ya  por 
la  fe  (que  es  el  camino  para  la  posesión  de  la  gracia  santificante)  en 
el  reino  eterno  de  Dios. 

IT 

EL  MINISTERIO  Y  LA  UNIDAD 

Abordamos  en  este  segunda  parte  uno  de  los  puntos  más  transcen- 
dentales y  delicados  en  nuestro  estudio  y  también  en  el  Ecumenismo: 
El  Ministerio  y  la  Unidad  de  la  Iglesia  de  Cristo. 

1.  La  Relación  Oficial  de  la.  Primera  Sección,  base  de  nuestro  es- 
tudio, en  el  segundo  apartado  que  lleva  por  título:  "Nuestro  desacuerdo 
fundamental",  distribuye  la  multiplicidad  de  opiniones  que  dividen  a  la 
Iglesia,  en  dos  tendencias  u  orientaciones:  la  tendencia  llamada  "cató- 
lica" y  la  tendencia  llamada  "protestante"  (54).  Aunque  en  la  primera 
presentación  de  la  Relación  a  la  Asamblea  el  Dr.  Douglas  Horton,  De- 
legado en  el  Comité  Central  del  "World  Council  of  Churches"  por  las 
Iglesias  cristianas  congregacionalistas  de  los  Estados  Unidos  (55),  y  el 
Obispo  de  Londres  proponían  una  catalogación  trimembre,  sin  embargo, 
la  enmienda  fué  rechazada  por  el  voto  de  la  mayoría  y  la  Asamblea 


(53)  "A  l'lnterieur  de  cet  accord,  dans  l'obeissance  a  Dieu,  nous  devons  tendré 
a  une  comprehenslon  plus  profonde  de  nos  divergences  a  fln  de  parvenir  a  les  sur- 
monter". t.  V,  67. 

(54)  Para  una  mejor  inteligencia  de  estas  nociones,  transcribimos  la  nota  que 
los  redactores  de  la  Relación  añadieron  al  proponer  esta  catalogación :  "Preclsons  que 
par  "catholicisme"  nous  ne  designons  pas  unlquement  le  catholiclsme  romaine  et  que 
le  mot  "protestant",  dans  la  plus  grande  partie  de  l'Europe,  est  rendu  par  le  mot 
évangélique",  t.  V,  p.  65. 

(55)  T.  V.  p.  288. 
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aceptó  en  la  segunda  presentación  de  la  Relación  la  agrupación  bi- 
membre (56) ,  cuyas  características  explica  la  misma  Relación : 

"La  tendance  dite  "cathohque"  insiste  avant  tout  sur  la  conti- 
nuité visible  de  l'Église  dans  la  succession  apostolique  de  l'episco- 
pat.  La  tendance  dite  "protestant"  souligne  essentiellement  l'ini- 
tiative  de  la  Parole  de  Dieu  et  la  réponse  de  la  foi,  initiative  et 
réponse  eoncentrées  dans  la  doctrine  de  la  justification  par  la 
foi  seule.  Mais  le  premier  groupe  insiste  aussi  sur  la  foi  et  le 
second  est  fermement  convaincu  qu'il  existe,  sous  quelque  for- 
me, une  continuité  de  l'Église  visible"  (57). 

A  lo  largo  de  esta  nuestra  exposición  iremos  comprobando  cómo 
las  opiniones  relativas  al  Ministerio  y  la  Unidad  de  la  Iglesia  quedan 
exactamente  enmarcadas  y  deslindadas  en  esta  doble  tendencia. 

Consiguientemente,  las  divergencias  que  hemos  de  apreciar  en  la 
síntesis  de  los  cinco  eclesiólogos  sobre  el  punto  en  cuestión  son  notables 
y  así  nos  lo  refleja  ya  la  misma  Relación  Oficial  en  su  apartado  tercero, 
enumerando  entre  los  desacuerdos  a  superar:  "La  place  du  ministére 
dans  1  'Église  et  la  nature  de  son  autorité  et  de  sa  continuité"  (58) . 

Comenzamos  por  estudiar  detenidamente  el  Ministerio  en  sí  para 
apreciar,  en  segundo  lugar,  su  relación  a  la  Unidad  de  la  Iglesia. 

2.  Y  es  el  primer  aspecto  el  Origen  Divino  del  Ministerio.  Hay 
en  ello  una  concordancia  perfecta,  como  nos  lo  refleja  la  Relación  Ofi- 
cial al  decirnos  que  l'Église  est  pourvue  par  Dieu  des  dons  divers  du 
Saint-Esprit  pour  l'édificatión  du  corps  de  Christ"  (59).  El  Ministerio 
es  el  conjunto  de  estos  dones  del  Espíritu  Santo  concedido  por  Dios  a 
su  Iglesia. 

Repetidamente  nos  lo  asegura  el  Dr.  Aulén  afianzado  siempre  en  el 
Nuevo  Testamento;  el  Ministerio  es  uno  de  los  elementos  constitutivos 
de  la  Iglesia,  tiene  su  fundamento  en  la  orden  de  Cristo,  es  instrumento 
necesario  para  la  edificación  de  la  Iglesia  por  la  palabra  y  los  sacra- 
mentos; el  Ministerio  está  inseparablemente  unido  a  la  Iglesia,  consti- 
tuye una  misión  divina,  ete  (60). 


(56)  T.  V,  p.  74  ss. 

(57)  T.  V,  p.  66. 

(58)  T.  V.  p.  68  c). 

(59)  T.  V..  68  B. 

(60)  "Selon  le  Nouveau  Testament,  le  ministére  appartient  lui  aussi  aux  élé- 
ments  constitutifs  de  L'Église.  II  a  son  fondement  dans  l'ordre  du  Christ;  il  est  instru- 
ment  necessaire  pour  l'édiücation  de  l'Église  par  la  parole  et  les  sacrements".  Aulén,  35 
y  en  todo  el  Párr.  VIII  passim. 
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No  menos  explícito  es  el  Dr.  Craig :  Los  que  enviaba  Cristo,  el  Ser- 
vidor por  excelencia,  para  anunciar  la  salud  gratuita  de  Dios,  debían 
ser  los  servidores  de  todos.  Ministerio  y  servidor  son  la  traducción  de 
la  misma  palabra  griega.  Los  múltiples  ministerios  que  se  manifestaron 
en  la  Iglesia  primitiva  eran  la  manifestación  de  los  dones  del  Espíritu. 
Todos  eran  por  igual  los  dones  de  Dios  a  la  Iglesia  (61) . 

En  la  noción  de  vicario  nos  da  el  Dr.  Florovsky  la  misma  afirmación : 
Los  ministros  obran  ante  todo  "in  persona  Christi".  Son  los  representan- 
tes del  mismo  Cristo ;  en  ellos  y  por  ellos  la  cabeza  del  Cuerpo,  el  único 
gran  Sacerdote  de  la  Nueva  Alianza  continúa,  acaba  y  realiza  su  oficio 
pastoral  y  sacerdotal  eterno  (62) .  . 

Para  el  Dr.  Gregg  el  Ministerio  es  una  de  las  notas  fundamentales 
y  necesarias  de  toda  Iglesia  esencialmente  católica,  (63) ,  por  consiguiente 
de  institución  divina.  Además,  la  autoridad  en  la  Iglesia  ha  sido  confiada 
a  los  Apóstoles,  designados  por  Dios  para  ser  perpetuamente  los  inten- 
dentes de  su  gracia  y  de  su  verdad  (64) . 

Al  lado  del  Señor,  que  gobierna  exclusivamente  su  Iglesia,  no  existe, 
según  el  Dr.  Barth,  sino  solamente  un  servicio  (diakonia,  ministerium) , 
cuyas  tareas  son  repartidas  entre  los  diversos  miembros  de  la  congre- 
gación atendiendo  a  los  dones  diversos  concedidos  por  el  Espíritu  Santo, 
que  es  único  y  prometido  a  todos  (65). 

3.  ¿Cuál  es  la  labor  de  este  Ministerio?  Coinciden  los  cinco  en 
atribuirle  una  Labor  de  dispensación,  de  administración  de  la  palabra 
y  de  los  sacramentos,  en  cuanto  medios  de  santificación  individual,  en- 
tendiendo este  término  "santificación"  en  el  sentido  más  amplio  posible 
y  prescindiendo,  como  podemos  hacerlo  en  nuestro  punto  de  vista  ecle- 
siológico,  de  ulterior  precisión  en  punto  a  la  calidad  del  influjo  minis- 
terial; si  se  trata  de  verdadera  causa  o  de  pura  ocasión. 


(61)  "De  méme  que  Christ  etait  le  Serviteur  par  excellence,  de  méme  ceux  qu'il 
envoyait  pour  annoncer  le  salut  gratuit  de  Dleu  devaient  etre  les  serviteurs  de  tous". 
"Au  reste,  les  termes  de  ministre  et  de  serviteur  sont  la  traduction  du  méme  mot 
grec.  Les  múltiples  ministéres  qui  se  manifesterent  dans  l'Église  primitive  etaient 
la  manifestation  de  la  diversité  des  dons  de  l'Esprlt.  Tous  etaient  également  les 
dons  de  Dleu  a  l'Église".  Craio,  51. 

(62)  "lis  n'aglssent  pas  seulement  in  persona  ecclesiae,  mais  d'abord  in  persona 
Christi.  lis  sont  représentants  du  Christ  lui-méme,  non  de  croyants;  en  eux,  la  téte 
du  corps  le  seul  Gran  Prétre  de  la  Nouvelle  Alliance  continué,  acheve  et  accomplit 
son  office  pastoral  et  sacerdotal  éternel".  Florovsky,  72. 

(63)  "Le  catholícisme  essentiel  comprend  quatre  éléments  fondamentaux  et  nécessai- 
res,  a  savoir...;  4)  le  minlstére  apostolique  des  évéques,  des  prétres  et  des  diacres 
transmis  par  ceux  qui  ont  autorité  pour  le  transmettre".  Gregg,  92. 

(64)  'Tautorité  dans  l'Église  a  eté  conflée  aux  Apotres  qui  ont  eté  designés  par 
Dieu  pour  etre  a  perpetulté  les  intendants  de  sa  gráce  et  de  sa  verlté".  Gregg,  88,  d). 

(65)  "La  repartitlon  des  taches  entre  les  divers  membres  de  la  congrégation  á 
pour  seul  fondement  legitime  la  reconnaissance  des  dons  divers  accordés  par  le 
Salnt-Esprit ;  qui  est  unlque  et  promis  a  tous".  Barth,  104. 
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Comprobamos  esta  aserción  uniforme,  en  primer  lugar,  en  el  Dr. 
Aulén,  cuando  define  al  Ministerio  como  institución  divina  para  la 
dispensación  de  la  palabra  y  do  los  sacramentos  (66).  En  otro  lugar 
repite  esta  misma  idea  y  apunta  la  acción  divina  sacramental  en  favor 
de  las  almas  ¡ 

"La  parole  et  les  sacremcnts  (du  baptéme  et  de  l'eucharistie) 
sont  porteurs  de  l'acition  divine,  et  l'Esprit  qui  agit  par  eux 
se  sert  des  apotres,  de  leur  assistants  et  de  leurs  successeurs 
córame  d'instruraeuts  et  de  serviteurs.  La  parole  et  les  sacrements 
réclaraent  la  service  du  ministére"  (67). 

Es  el  Ministerio  dispensador  de  la  palabra  y  de  los  sacramentos  en 
cuanto  medios  de  santificación,  porque  es  instrumento  necesario  para  la 
edificación  de  la  Iglesia  por  la  palabra  y  los  sacramentos,  y  por  eso  es 
ministerio  de  reconciliación  (68) ,  hasta  el  punto  de  constituir  la  recon- 
ciliación la  obra  central  del  ministerio  (69). 

Así  nos  describe  el  Dr.  Craig  los  medios  de  santificación  de  los  cre- 
yentes :  La  fe  es  el  hecho  por  el  que  la  gracia  redentora  de  Dios  toma 
posesión  del  individuo  y  lo  inserta  en  el  Cuerpo  de  Cristo.  El  Bautismo 
sella  esta  experiencia  (70).  La  participación  en  la  Cena  del  Señor  con- 
solida su  vida  (71) . 

Ahora  bien,  el  anuncio  de  la  palabra,  medio  para  venir  a  la  fe  que 
Dios  hace  posible  concediendo  su  Espíritu  (72),  es  un  ministerio  y  de 
los  ministerios  el  supremo  (73) ;  la  dispensación  de  los  sacramentos  es 
un  acto  de  servicio.  El  servicio  es  la  razón  de  ser  del  Ministerio  (74). 
De  este  modo  es  el  Ministerio  el  santificador  de  la  Iglesia  por  la  palabra 
y  los  sacramentos. 


(66)  "...le  ministére.  institution  divine  pour  la  dispensation  de  la  parole  et  des 
sacrements".  Aulén.  38. 

(67)  Aulén,  29. 

(68)  "il  (le  ministére)  est  instrument  nécessaire  pour  l'édification  de  l'Église  par 
la  parole  et  les  sacrements.  C'est  ainsl  qu'll  est  ministére  de  réconciliation.  On  obscur- 
cirait  cette...  Aulén,  35. 

(69)  "L'oeuvre  central  du  ministére  est  réconciliation".  Aulén,  36. 

(70)  "elle  (la  foi)  etait  l'événement  par  lequel  la  gráce  rédemptrice  de  Dieu  pre- 
nait  possession  de  l'individu  et  l'inserait  dans  le  corps  de  Christ.  Jésus  avait  exigé 
une  fol  de  cette  nature;  toutefois,  durant  son  ministére,  11  n'avait  pas  baptlsé.  Mais, 
tres  tot  l'Église  practique  le  baptéme  en  son  nom  pour  sceller  cette  expéiience". 
Crarg,  49. 

(71)  "La  participation  a  la  Céne  du  Seigneur  affermissait  leur  vie".  Craio,  58. 

(72)  "c'est  Dieu  qui  la  rendait  possible  en  accordant  son  Saint-Esprit".  Craic,  49. 

(73)  "La  prédication  de  l'Evangile  constituait  le  service  supréme".  Craig,  51. 

(74)  "Dé  méme  que  Christ  etait  le  Serviteur  par  excellence,  de  méme  ceux  qu'il 
envoyait  pour  annoncer  le  salut  gratuit  de  Dieu  devaient  etre  les  serviteurs  de 
tous.  Lá  se  trouve  la  pierre  de  touche  du  veritable  ministére.  Au  reste,  les  termes 
de  ministre  et  de  serviteur  sont  la  traduction  du  méme  mot  grec".  Craig,  51. 
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El  pensamiento  del  Dr.  Barth  discurre  suficientemente  claro:  La 
congregación  local — Iglesia  en  el  pleno  sentido  de  la  palabra  (75) — está 
constituida  por  la  posibilidad  y  la  existencia  de  un  servicio  divino  co- 
mún y  regular  (es  decir,  un  ministerio),  cuya  labor  es  la  celebración  y 
el  anuncio,  en  comunidad,  de  la  reconciliación  operada  en  Jesucristo 
y  de  la  esperanza  que  le  va  unida.  La  Iglesia,  vive,  mejor  dicho,  existe, 
de  esta  actividad  visible  y  concreta  (oración,  confesión  de  la  fe,  bau- 
tismo, Cena,  proclamación  y  aceptación  de  la  buena  nueva) ,  de  sus  con- 
diciones previas  (teología,  catecismo)  y  de  sus  consecuencias  (disciplina 
fraterna,  cura  de  almas  y  otras  formas  de  asistencia  mutua)  (76) . 

Según  el  Dr.  Gregg,  los  Apóstoles,  designados  por  Dios  para  ser 
perpetuamente  los  intendentes  de  su  gracia,  constituyen  un  verdadero 
ministerio  de  la  gracia  (77),  de  esa  gracia  que  es  "el  testimonio  supre- 
mo del  amor  de  Cristo,  amor  que  lo  liga  a  su  Esposa,  la  Iglesia,  y  a  ésta 
a  su  vez  la  liga  a  Cristo.  El  testimonio  del  amor  de  sus  miembros  unos 
hacia  otros,  amor  que  los  hace  vivir  una  vida  común  de  fidelidad,  de 
servicio  mutuo  en  la  comunión  y  en  la  paz  del  Espíritu  Santo.  El 
testimonio  de  la  Etica  Cristiana  fundada  en  la  enseñanza  personal  legada 
por  Cristo  y  sus  Apóstoles  y  en  el  ejemplo  personal  que  nos  dió  el  mismo 
Cristo"  (78). 

Formalmente  no  nos  dice  que  el  Ministerio  administre  la  gracia 
mediante  los  sacramentos,  "los  dos  grandes  sacramentos  del  Evange- 
lio" (79),  pero  lo  deja  suficientemente  indicado  al  decirnos  que  el  Mi- 
nisterio es  el  medio  por  el  que  se  realizan  las  obras  corporativas  de  la 
sociedad  (80). 

En  el  Dr.  Florovsky  el  pensamiento  discurre  sobresalientemente 
claro;.  El  Ministerio  es  ante  todo  un  principio  carismático,  principio 
de  la  vida  carismática  de  la  Iglesia,  una  economía  divina,  un  ministerio 
de  los  sacramentos  (81),  de  esos  sacramentos  que  son  "los  signos  de  la 
profesión  de  la  fe  y  los  signos  eficaces  de  la  gracia  saludable,  los  sím- 
bolos de  las  aspiraciones  y  de  la  fidelidad  humanas  y  los  símbolos  visi- 


(75)  "Le  probléme  de  l'unité  écclésiastique  se  répéte  dans  les  rapports  des  con- 
grégations  locales  entre  elles.  Pulsque  chacune  d'elles.  reliée  dlrectement  a  son  seul 
Seigneur.  est.  au  pleln  sens  du  terme,  Église..."  Barth.  104. 

»76)    Barth,  103. 

(77)  "...apotres  qui  ont  eté  designes  par  Dieu  pour  etre  a  perpetulté  les  inten- 
dants  de  sa  grftce  et  de  sa  verité".  Greog.  88,  d). 

(78)  Greco,  90,  c). 

(79)  "Le  cathollcisme  essentlel  comprend  quatre  elements  fondamentaux  et  né- 
cessaires.  a  savoir:  ...3)  l'usage  constant  des  deux  grands  sacrements  de  l'Evangile 
tels  qu'ils  ont  eté  ordonnés  par  le  Chrlst".  Gregc,  92. 

(80)  "...11  (le  ministére)  est  le  moyen  par  lequel  s'accomplissent  les  oeuvres  corpo- 
ratives  de  la  soclété".  Greoc,  89. 

(81)  "Le  ministére  (ou  hierarchie)  est  avant  lout  un  principe  charismatique,  un 
ministére  des  sacrements.  une  économie  divine".  Florovsky.  72. 


[30] 


EL  MINISTERIO  Y  LA  UNIDAD  DE  LA  IGLESIA  EN  EL  ECUMENISMO  39.3 

bles  de  la  acción  divina,  en  los  que  nuestra  vida  está  ligada,  o  más 
bien,  fundada  en  la  vida  divina  (82) .  Como  representantes  de  Cristo,  los 
ministros  continúan,  acaban  y  realizan  el  oficio  pastoral  y  sacerdotal 
eterno  del  único  Gran  Sacerdote  de  la  nueva  Alianza,  Cristo.  Son  los 
intendentes  de  sus  misterios  (83) . 

Acabamos  de  comprobar  la  coincidencia  de  los  cinco  eclesiólogos  de 
Amsterdam  en  atribuir  al  Ministerio  una  labor  dispensadora,  adminis- 
tradora de  la  palabra  y  de  los  sacramentos,  en  cuanto  medios  por  los  que 
se  proporciona  a  la  Iglesia  la  vida  cristiana,  la  nueva  existencia,  la  gra- 
cia, la  vida  divina. 

4.    ¿  Se  reduce  a  ésto  la  acción  del  Ministerio  en  la  Iglesia  ? 

A  nuestro  parecer,  solamente  el  Dr.  Florovsky  le  atribuye  una  fun- 
ción más.  Distingue  claramente  en  la  Iglesia  dos  realidades:  el  organismo 
y  el  edificio  institucional.  En  el  primero  el  Ministerio  es  un  elemento 
estructural  indispensable  -,  eií  el  segundo  posee  un  cargo  canónico.  Así 
como,  por  ser  un  elemento  estructural  indispensable  del  organismo, 
desarrolla  una  labor  santificatoria  mediante  los  sacramentos,  así  este 
mismo  Ministerio  (o  Jerarquía,  como  especifica  el  Dr.  Florovsky),  por 
desempeñar  un  cargo  canónico  en  el  edificio  institucional  realiza  una 
labor  Jurídica,  como  se  deduce  de  los  conceptos  de  "cargo  canónico"  e 
"institución",  que  emplea  el  Dr.  Florovsky  en  contraposición  de  los  con- 
ceptos de  "principio  carismático"  y  "organismo"  (84). 

Ciertamente,  como  pudimos  apreciar  en  el  anterior  texto  y  aprecia- 
remos más  tarde  al  relacionar  el  Ministerio  con  la  Unidad,  es  tal  el 
relieve  que  da  a  la  vida  carismática,  que  parece  como  anegar  la  acción 
jurídica;  pero  de  ningún  modo  la  elimina,  como  hemos  probado. 

Después  de  un  atento  examen,  creemos  que  el  Dr.  Gregg  no  da  posi- 
bilidad para  incluir  en  su  concepción  del  Ministerio  una  función  jurídica. 

Para  él,  "la  Gran  Iglesia  no  es  un  poder  temporal,  no  debe  levantar 
frente  al  Estado  un  poder  parecido  al  suyo,  no  posee  terreno,  ni  tri- 
bunal de  justicia,  ni  estado  mayor  general,  ni  cuerpo  diplomático,  ni  se 
liga  por  tratados  y  concordatos ;  la  reunión  de  un  Concilio  General  es 
un  acontecimiento  rarísimo.  Su  naturaleza  corporativa,  tanto  espiritual 


(82)  Florovsky,  66. 

(83)  "Us  sont  représentants  du  Christ  lui-méme.  non  de  croyants;  en  eux  et  par 
eux,  la,  tete  du  corps,  le  seul  Gran  Prétre  de  la  Nouvelle  Aliance  continué,  acheve  et 
accomplit  son  office  pastoral  et  sacerdotal  éternel.  II  est  lui-méme  le  seul  vrai  ministre 
de  l'figlise;  les  autres  ne  sont  que  les  intendants  de  ses  mystéres".  Florovsky,  72. 

(84)  "Le  ministére  (ou  hierarquie)  est  avant  tout  un  principe  charismatique,  un 
ministére  des  sacrements,  une  économie  divine.  II  ne  constitue  pas  seulement  une 
charge  canonique,  il  n'appartient  pas  seulement  al'édifice  institutionel,  mais,  dans 
le  mesure  méme  ou  l'Église  est  un  organisme,  il  en  est  un  élément  constitutif,  ou 
structurel  indispensable".  Florovsky,  72. 
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como  temporal,  es  demasiado  sutil  para  prestarse  a  la  gestión  de  nego- 
ciaciones de  este  mundo"  (85). 

Reconocemos  que  de  estas  frases  no  sería  deducción  necesaria  nuestra 
negación  de  toda  acción  jurídica,  porque  con  ellas  podría  reprobar  sim- 
plemente el  aparato  externo,  la  semejanza  plena  con  las  sociedades  civi- 
les sin  eliminar  por  eso  la  prescripción  a  los  fieles  de  acciones  condu- 
centes al  fin  de  la  Iglesia. 

Sin  embargo,  al  reducir  la  autoridad  del  Ministerio  a  la  gracia  y 
a  la  verdad  (86)  (si  prescindimos  de  esta  última,  cuyo  estudio  ya  de- 
jamos hecho  en  el  capítulo  anterior),  queda  exclusivizado  el  Ministerio 
a  la  gracia,  y  el  Ministerio  o  administración  de  la  gracia  es  concepto 
ajeno  a  toda  acción  jurídica. 

Ciertamente  convendría  conocer — cosa  que  no  nos  es  posible  por  la 
falta  de  datos — la  extensión  de  la  autoridad  apostólica  en  la  verdad  y 
tal  vez  por  este  camino  se  pudiera  concluir  algo  más.  También  se  puede 
manifestar  el  poder  jurídico,  no  en  la  misma  administración  de  los 
sacramentos,  pero  sí  en  su  reglamentación  y  prescripción.  Tampoco  po- 
seemos suficientes  datos  para  determinar  más  el  pensamiento  del  Dr. 
Gregg  a  este  propósito.  Creemos,  sin  embargo,  que  el  término  "inten- 
dentes de  la  gracia"  con  que  define  al  Ministerio,  indica  solamente  la 
pura  administración  sin  facultad  alguna  jurídica. 

En  los  Doctores  Aulén,  Craig  y  Barth  parece  más  patente  la  nega- 
ción de  una  atribución  jurídica  verdadera  al  Ministerio. 

La  definición  que  del  Ministerio  nos  ofrece  al  Dr.  Aulén :  "institution 
divine  pour  la  dispensation  de  la  parole  et  des  sacrements"  (87),  es  su- 
ficiente para  ver  todo  el  alcance  de  su  pensamiento.  Se  corrobora  con 
el  tipo  de  autoridad  que  concedió  Cristo  al  Ministerio  para  el  desera- 
peño  de  su  labor:  "autorité  de  service  et  non  personelle"  (88). 

¿Qué  comprehensión  tienen  estos  conceptos  de  "autoridad  de  servi- 
cio" y  "autoridad  personal"? 

Parece  explicarnos  la  "autoridad  no  personal"  poco  después  cuando 
nos  dice  que  si  los  mensajeros  enviados  por  Cristo  recibieron  de  él  auto- 
ridad, "cette  autorité  n'est  pas  la  leur;  ils  dépendent  entiérement  du 
Christ  dont  ils  sont  les  instruments  et  les  serviteurs"  (89) . 


(85)  Greoc,  90  s. 

(86)  "...l'autorité  dans  l'Église  a  eté  conflée  aux  ap&tres,  qui  ont  eté  designés  par 
Dieu  pour  etre  a  perpetulté  les  intendants  de  sa  grfice  et  de  sa  verlté".  "Et  cette 
direction  autoritaire  s'est  tres  clairement  manifestée  au  long  des  ages  sous  un  double 
rapport:  celul  de  la  foi ...  et  celul  du  mlnistére".  Grbgg.  88  y  89. 

(87)  Aulén,  38. 

(88)  Aulén,  36. 

(89)  Aulén,  36. 
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Poco  hemos  avanzado  en  su  esclarecimiento,  porque  prácticamente 
hemos  venido  a  caer  en  el  otro  concepto  "autoridad  de  servicio".  Este, 
en  sí,  no  parece  significar  más  que  la  facultad  de  ofrecer  a  los  fieles 
la  palabra  y  los  sacramentos. 

El  Dr.  Craig  insiste  en  que  el  único  Jefe  de  la  Iglesia  es  Cristo,  en 
que  el  único  que  posee  el  derecho  a  gobernar  es  El  (90),  en  que  no 
debe  existir  entre  los  discípulos  de  Jesús  ninguna  autoridad,  sino  so- 
lamente el  sei-vicio  humilde.  Esta  es  la  nota  distintiva  del  verdadero 
Ministerio  apostólico  (91).  ¿Hay  lugar  para  una  función  jurídica  del 
Ministerio  entre  estas  nociones  de  exclusiva  autoridad  por  parte  de 
Cristo  y  de  servicio  humilde  por  parte  del  Ministerio?  Nos  parece 
claro  que  no. 

Ni  creemos  que  empañe  esta  negación  la  aserción  de  una  dirección 
de  la  Iglesia  que  repose  sobre  los  vocacionados  por  Cristo  (92) .  Si  que- 
remos compaginar  estas  ideas  con  las  precedentes,  tendremos  que  con- 
cluir que  se  trata  de  una  dirección  puramente  presidencial,  al  modo 
de  las  presidencias  en  las  asambleas  ordinarias. 

Para  el  Dr.  Barth,  ni  la  congregación  sinodal  en  su  función  coordina- 
tiva puede  arrogarse  el  "gobierno  propiamente  dicho"  de  la  Iglesia,  que 
es  patrimonio  exclusivo  de  Cristo  (93),  ni  en  la  congregación  local  a 
nadie  corresponde  el  gobierno  más  que  a  Cristo.  Al  lado  del  Señor  no 
existe  función  u  "officium"  eclesiástico,  sino  puramente  un  servicio, 
"ministerium"  (94),  cuya  función  ya  describimos  más  arriba. 

Por  esta  contraposición  terminante  entre  gobierno  y  servicio,  "offi- 
cium" y  "ministerium",  creemos  poder  concluir  que  tampoco  el  Dr. 
Barth  concede  al  Ministerio  labor  alguna  jurídica. 

Puede  también  presentar  alguna  oscuridad  el  derecho  espiritual  con 
una  autoridad  espiritual  que  atribuye  a  la  congregación  sinodal,  con 


(90)  "Luí  seul  est  le  Chef  de  l'Église.  Lui  seul  possede  le  droit  de  gouverner". 
Craig,  53. 

(91)  "Jésus  flt  nettement  comprendre  a  ses  disciples  qu'll  ne  pouvait  avoir  de 
maitres  parmi  eux.  L'humble  service  constitue  la  seule  préemlnence.  De  méme  que 
Christ  etait  le  Servlteur  par  excellence,  de  méme  ceux  qu'll  envoyait  pour  annoncer 
le  salut  gratuit  de  Dieu  devaient  etre  les  serviteurs  de  tous.  Lá  se  trouve  la  pierre 
de  touche  du  véritable  ministére  apostolique".  Craic,  51. 

(92)  "A  cette  époque  comme  maintenent,  la  direction  de  l'Église  reposait  sur 
ceux  a  qui  Christ  addressait  vocatlon".  Craig,  52. 

(93)  "Toutefois,  elle  (la  congrégatlon  synodal)  n'assumera  pas  le  gouvernement 
de  l'Église  proprement  dit,  qui  devra  etre  et  rester  l'apanage  exclusif  du  seul  Selgneur 
de  tous  les  congrégations  qui  sont  sa  proprieté".  Barth,  105. 

C94)  "Le  gouvernement  de  la  congrégation  vivante,  celul  qui  garantie  son  unité, 
appartient  excluslvement  a  son  vivant  Seigneur  et  a  sa  parole  attestée  dans  l'Ecrlture. 
A  cote  du  Seigneur,  il  n'existe  pas  de  fonction  écclésiastique  (officium),  mals  seule- 
ment  un  service  (diakonia,  ministerium)  exercé  par  l'ensemble  de  la  congrégatlon, 
aux  formes  diverses  et  coordonnées  selon  les  exigences  du  service  de  Dieu,  ses  condi- 
tions  et  ses  consequences".  Barth,  103. 
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preocupación  por  las  reformas  necesarias,  por  la  conservación  de  loa 
elementos  legítimos  de  la  tradición,  con  la  dispensación  de  consignas 
y  sanciones  (95).  Sin  embargo,  por  la  calidad  de  esta  dirección,  que  será 
servicio  y  no  dominio  ni  poder  (96) ,  y  por  la  contraposición  que  indica 
entre  esta  autoridad  espiritual  y  el  "gobierno  propiamente  dicho"  de  la 
Iglesia  (97),  creemos  que  no  da  lugar  a  un  ejercicio  jurídico  estricto. 

Una  vez  que  hemos  visto  las  funciones  del  Ministerio,  podemos  con- 
siderar con  más  precisión  las  relaciones  que  median  entre  las  diversas 
clases  de  autoridad,  que  conceden  los  cinco  eclesiólogos  de  nuestro  es- 
tudio al  Ministerio. 

El  Dr.  Craig  desecha  toda  idea,  de  autoridad  y  le  atribuye  solo  "un 
humilde  servicio".  El  Dr.  Barth  (dentro  de  la  congregación  local)  admite 
6olo  "un  servicio".  El  Dr.  Aulén  le  concede  una  "autoridad  de  servi- 
cio". El  Dr.  Gregg  nos  habla  de  "una,  autoridad  de  ministerio".  Creemos 
que  los  cuatro  coinciden  en  la  misma  idea  aunque  con  distintas  expre- 
siones: atribuyen  los  cuatro  al  Ministerio  una  facultad,  un  poder,  un 
privilegio  de  servicio,  de  facilitación  y  ofrecimiento  de  los  medios  de 
santificación  individual.  Este  término  "facultad",  "poder",  como  más 
general,  nos  parece  más  apto  que  "autoridad";  la  autoridad  para  nos- 
otros tiene  un  sentido  más  restringido. 

El  Dr.  Barth  (dentro  de  la  congregación  sinodal)  y  el  Dr.  Florovsky 
le  conceden  un  poder  jurídico.  Se  diferencian  en  que  el  Dr.  Florovsky 
es  mucho  más  amplio  y  de  origen  divino ;  en  el  Dr.  Barth  de  puro  acuer- 
do entre  las  organizaciones  locales. 

Keconoeemos,  con  todo,  que  mayor  puntualización  en  su  pensamiento 
resulta  imposible  por  el  empleo  de  términos  imprecisos. 

5.  Pasamos  ahora  a  estudiar  la  organización  de  la  Iglesia,  que  los 
cinco  eclesiólogos  de  Amsterdam  relacionan  estrechamente  con  el  Minis- 
terio. En  dos  tendencias  capitales  quedan  agrupados :  los  Doctores  Flo- 
rovsky y  Gregg  reinvindican  para  la  Iglesia  una  estructura  determi- 
nada; los  Doctores  Craig,  Barth  y  Aulén  niegan  toda  uniformidad  de 

ORGANIZACIÓN. 

Para  el  Dr.  Florovsky,  cuando  Jesucristo  en  los  días  de  su  vida 
mortal  reunió  y  constituyó  la  comunidad  cristiana,  le  dió,  por  lo  menos, 
una  constitución  provisional  eligiendo  y  estableciendo  en  su  cargo  a 
los  doce.  A  los  doce  Apóstoles  les  dió  el  título  de  mensajeros  o  embaja- 


(95)  Barth,  104. 

(96)  '"Cette  direction,  elle  aussl.  ne  sera  pas  domination,  ni  pouvoir.  mais  service". 
Barth.  104. 

(97)  Cfr.  nota  40. 
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dores,  porque  fueron  enviados  no  sólo  en  misión,  sino  precisamente  en 
comisión  o  delegación,  investidos  para  ello  de  un  poder  (98) . 

¿A  qué  viene  la  frase  restrictiva:  "por  lo  menos  una  constitución 
provisional"?  Creemos  que  se  completa  en  el  párrafo  inmediato  siguien- 
te :  "En  tout  cas  (es  decir,  aun  en  el  caso  de  que  Cristo  no  hubiera  dado 
una  constitución  definitiva  en  los  doce),  en  leur  qualité  de  temoins 
etablis  par  le  Seigneur,  ils  etaient  seuls  ohargés  d'assurer  a  la  fois 
la  continuité  du  message  et  celle  de  la  communauté"  (99).  ¿Destruye  con 
este  "puro  encargo"  la  idea  de  una  constitución?  ¿A  qué  se  debería  esta 
cesión?  ¿No  verá  la  posibilidad  de  probar  contundentemente  el  hecho  de 
una  constitución  definitiva  ? 

En  lo  restante  de  su  exposición  continúa  trabajando  sobre  el  hecho 
de  una  constitución  determinada  de  la  Iglesia.  En  efecto,  el  Ministerio 
o  Jerarquía  (cita  al  menos  a  los  Obispos  y  a  los  sacerdotes) ,  es  un  cargo 
canónico  en  la  Iglesia — edificio  institucional — y  un  elemento  estructural 
indispensable  en  la  Iglesia-organismo  (100). 

"Nul  préjudice  n'est  porté  par  lá  a  l'égalité  des  croyants,  de  meme 
que  la  differentiation  structurelle  des  ceibales  d'un  organisme  ne  dé- 
truit  pas  leur  égaüté :  les  ceibales,  comme  telles,  sont  tout  égales,  et  ce- 
pendant  differenciées  par  leurs  fonctions"  (101)  ;  ¿Qué  sentido  tiene 
esta  frase  ?  ¿  No  tiene  la  Jerarquía  una  distinción  singular,  que,  en  frase 
del  Vaticano,  la  distingue  del  laicado?  Creemos  que  esta  distinción  ex- 
presada por  el  Vaticano  queda  indicada  en  la  distinción  funcional  que 
atribuye  el  Dr.  Florovsky.  La  igualdad  a  que  alude,  parece  referirse 
a  su  aspecto  individual  con  Dios,  en  el  que  ciertamente,  laicos  y  jerarcas 
e.stán  en  igualdad ;  no  al  aspecto  social,  en  el  que  la  jerarquía  tiene  es- 
pecial distinción  por  su  razón  funcional. 

Con  perfecta  claridad  desarrolla  el  Dr.  Gregg  la  idea,  de  la  estruc- 
tura determinada  de  la  Iglesia.  No  era  la  Iglesia  una  democracia  estable- 
cida por  sí  misma  o  gobernándose  a  sí  misma.  Desde  su  fundación 
recibió  un  principio  de  estructura.  Dios,  en  efecto,  confió  la  autoridad 
en  la  Iglesia  a  los  apóstoles  designándoles  para  ser  perpetuamente  los 
intendentes  de  su  gracia  y  de  su  verdad.  La  Iglesia,  por  su  parte,  reco- 
nocía que  su  libertad  estaba  subordinada  a  la  dirección  permanente  de 


(98)  "Jésus  lui-méme,  aux  jours  de  sa  chair,  a  assemblé  et  constituté  la  commu- 
nauté chrétienne;  il  lui  a  donné  pour  le  molns  une  constitution  provisoire  en  élisant 
et  en  établissant  dans  leur  charge  les  Douze,  auxquels  11  donna  le  nom  (ou  plutot  le 
titre)  de  messagers,  ou  d'ambassadeurs.  Car  l'envol  des  Douze  constitua  non  seu- 
lement  une  mission,  mals  exactement...  une  délégation  (commisslon),  en  vue  de 
laquelle  ils  furent  investis  d'un  pouvoir".  Florovsky,  63. 

(99)  Florovsky,  63. 

(100)  Florovsky,  72  y  73  passim. 

(101)  Florovsky,  72. 
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los  intendentes  apostólicos,  a  cuyos  cuidados  confió  Cristo  su  casa  te- 
rrena. Y  así  la  Iglesia  se  desarrolló  entorno  al  Ministerio  apostólico. 
Es  verdad  que  al  principio  su  organización  era  necesariamente  más  flexi- 
ble, pero  ya  comprendía  en  sí  los  elementos  directores  de  autoridad  y  de 
continuidad,  necesarios  para  la  preservación  de  su  integridad  (102). 

Consiguientemente  a  todo  esto,  el  Dr.  Gregg  coloca  entre  los  ele- 
mentos fundamentales  y  necesarios  del  catolicismo  esencial,  entre  las 
notas  distintivas  de  la  verdadera  Iglesia,  el  Ministerio  apostólico  de  los 
Obispos,  de  los  sacerdotes  y  de  ios  diáconos,  transmitido  por  los  que 
tienen  autoridad  para  transmitirlo  (103). 

Esto  supuesto,  la  existencia  de  una  variedad  infinita  de  ritos  en  las 
ramas  de  la  Gran  Iglesia  es  compatible  con  la  fidelidad  a  la  regla  cató- 
lica (104).  Nos  hacemos  la  pregunta  que  ya  nos  formulamos  en  otro 
lugar:  ¿Qué  se  debe  entender  en  el  Dr.  Gregg  por  "ritos"?  Líneas  más 
arriba  nos  habla  de  variedad  en  las  formas  de  práctica.  Sean  o  no 
equivalentes  estos  dos  conceptos,  no  resulta  fácil  esclarecer  más.  Es 
claro  que  no  puede  entenderse  esta  posible  variedad  de  ritos,  de  una 
posibilidad  de  organización  no- jerárquica.  El  hecho  de  considerar  al 
Ministerio  jerárquico  como  nota  fundamental  de  un  catolicismo  esencial 
elimina  esta  interpretación.  Nos  inclinamos,  pues,  a  creer  que  el  con- 
cepto de  "rito"  en  el  Dr.  Gregg  comprende,  como  en  nuestro  sentido 
católico,  un  conjunto  meramente  cultual. 

Tratando  de  reducir  de  algún  modo  a  categorías  católicas — sin  pre- 
tender mucha  precisión — lo  que  llevamos  dioho  en  este  número  y  lo  que 
dijimos  en  el  anterior  sobre  las  funciones  del  Ministerio,  creemos  poder 
establecer  que  el  Dr.  Plorovsky  sostiene  jerarquía  de  orden  y  de  juris- 
dicción :  el  Dr.  Gregg  solo  jerarquía  de  orden. 

6.  En  punto  a  la  organización  de  la  Iglesia  el  pensamiento  de  los 
Doctores  Aulén,  Craig  y  Barth  se  desenvuelve  en  una.  coincidencia  pa- 
ralela. Queda  comprendido  su  Densamiento  en  tres  ideas  complementa- 
rias :  a)  la  unif orcnidad  de  organización  no  es  esencial  a  la  unidad  de  la 
Iglesia ;  b)  la  espina  dorsal  de  toda  organización  es  el  Ministerio ;  c)  el 
principio  que  ha  de  dirigir  toda  organización  o  estructuración  eclesiás- 
tica es  facilitar  en  lo  humanamente  posible  la  acción  de  Cristo  sobre 
su  Iglesia.  Recorrámoslas  en  cada  uno. 


(102)  Gregg,  88  d). 

(103)  "Le  catholiclsme  essentiel  comprend  quatre  éléments  fondamentaux  et  né- 
cessalres,  a  savoir:  ...4)  le  mlnistére  aposto lique  des  évéques,  des  prétres  et  des 
diacres  transmis  par  ceux  qui  ont  autorlté  pour  le  transmettre".  Greco,  92. 

(104)  "...l'exlstence  d'une  varieté  lnflnle  de  rites  dans  les  branches  de  la  Gran 
Église  est  compatible  avec  la  fidelité  a  la  regle  catholique".  Greco,  92. 
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Para  el  Dr.  Aulén,  a)  la  unidad  de  la  Iglesia  no  está  en  la  uniformi- 
dad de  la  organización  (105).  El  Nuevo  Testamento,  nos  ofrece  gran 
diversidad  en  lo  que  respecta  a  la  constitución  y  a  la  organización  de  la 
Iglesia.  No  encontramos  en  las  diferentes  partes  de  la.  Iglesia  primitiva 
unifoi'midad  alguna  de  constitución  u  organización;  son  considerables 
las  diferencias  visibles. 

6)  A  falta  de  uniformidad  de  organización,  existe  una  espina  dorsal 
de  toda  organización,  que  es  el  Ministerio,  cuya  función  ya  dejamos 
expuesta  más  arriba. 

c)  Supuesta  esta  espina  dorsal,  un  principio  ha  de  regir  la  organi- 
zación de  la  Iglesia :  poner  los  medios  más  apropiados  para  el  servicio 
del  mensaje  divino  (106). 

Según  el  Dr.  Craig,  a)  el  Nuevo  Testamento  no  prescribe  tipo  ninguno 
particular  de  organización  (107).  Más  aún,  la  naturaleza  de  la  Iglesia 
no  está  determinada  por  la  forma  de  su  organización  (108) ,  y  la  seme- 
janza de  cuerpo,  que  nos  refleja  tan  exactamente  la  naturaleza  de  la 
Iglesia,  nos  lleva  a  conocer  ante  todo  la  idea  de  la  unidad  en  la  diver- 
sidad: la  Iglesia  encontrará  su  unidad  no  en  la  uniformidad,  sino  en 
la  diversidad,  diversidad  que,  por  referirse  a  las  diversas  comunidades 
cristianas  boy  existentes  en  el  mundo,  ha  de  extenderse  también  a  la 
organización  (109). 

b)  Jesús  sólo  constituyó  el  servicio  humilde,  el  ministerio  múltiple. 
Es  la  única  preeminencia  posible  (110) .  De  aquí  que  el  ministerio  deba 
ser  la  espina  dorsal  de  la.  organización  de  la  Iglesia. 

c)  Si  es  verdad  que  el  Nuevo  Testamento  no  prescribe  tipo  alguno 
particular  de  organización,  sin  embargo,  más  tarde  la  Iglesia  "fut 
conduit  a  etablir  une  hierarquie  de  direction  composée  d'eveques,  d'an- 

(105)  "Considerant  les  conditions  et  les  manifestations  de  l'unité  selon  le  Nouveau 
Testament,  nous  devons  soullgner  que  l'unité  n'est  pas  l'uniformité,  ni  l'uniformité 
de  doctrine,  ni  celle  de  l'organisation,  des  régles..."  Aulén,  38. 

(106)  "Touchant  la  constitution  et  l'organisation  de  l'Égllse,  nous  trovons,  la 
aussl,  la  diversité.  L'éplne  dorsal  de  l'organisation  est  le  ministére...  Nous  ne 
trouvons  cependant  nulle  uniformité  de  constitution  ou  organisation  dans  les  diffe- 
rentes  parties  de  l'Église  primitive:  de  considerables  differences  y  sont  visibles  et  il 
serait  faux  de  considerer  les  données  du  Nouveau  Testament  en  cette  matiére  córame 
de  lois  valables  pour  tous  les  temps.  L'enseignement  biblique  est  faite  autant  de 
souplesse  que  de  fermeté,  l'une  et  l'autre  etant  indespensables  a  la  vie  de  l'Église. 
Aulén,  38. 

(107)  "Plus  tard  l'Église,  fut  conduite  a  stabilir  une  hierarchie  de  direction  com- 
posée d'évéques,  d'anciens  et  de  diacres,  mais  nous  n'en  trouvons  pas  trace  dans  le 
Nouveau  Testament,  qui  ne  precrit  aucun  type  perticulier  d' organisation".  Craig,  52. 

(108)  "La  nature  de  l'Église  n'est  pas  déterminée  par  la  forme  de  son  organi- 
sation..." Craiq,  53. 

(109)  "Si  l'Église  est  le  corps  de  Christ,  d'emblée  nous  connaissons  trois  aspects 
concernant  sa  nature.  a)  Tout  d'abord  le  corps  est  la  manifestation  vivante  de  l'unité 
dans  la  diversité.  "Or  si  catholicité  signifie  integralité,  l'Église  trouvera  son  unité 
non  dans  l'uniformité,  mais  dans  la  diversité".  Craic,  54  s. 

(110)  Cfr.  nota  38. 
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ciens  et  de  diacres"  (111).  Atendió  este  paso  a  la  Jerarquía  a  razones 
prácticas  y  he  aquí  cómo  tenemos  formulado  el  mismo  principio  de  orga- 
nización que  nos  ofrecía  el  Dr.  Aulén:  el  principio  de  organización  de 
la  Iglesia  es  poner  los  medios  más  apropiados  al  servicio  del  mensaje 
divino. 

En  este  punto  de  la  organización  o  estructura  de  la  Iglesia  el  Dr. 
Barth  desarrolla  muy  ampliamente  su  pensamiento.  Indicio  claro  de  la 
importancia  que  da  a  esta  materia. 

a)  Comienza  negando  la  necesidad  de  una  organización  determinada 
de  la  Iglesia.  Porque  la  esencia  de  la  Iglesia  es  puramente  la  acción 
"congregacionadora"  de  dos  o  tres  hombres  en  nombre  de  Jesucristo, 
es  decir,  por  el  poder  del  llamamiento  que  les  dirige  y  del  mandato 
que  les  confía.  Todo  lo  demás  por  no  ser  esencial  a  la  Iglesia,  es  variable, 
contingente.  El  mismo  enumera  estas  accidentalidades:  la  Iglesia  no  es 
la  comunidad  ni  la  agrupación  visible  de  los  creyentes  en  Jesucristo,  ni 
el  órgano  que  los  representaría  bajo  forma  monárquica,  aristocrática 
o  democrática.  No  es  ni  una  idea,  ni  una  institución,  ni  un  pacto  (112). 

Más  claro,  la  estructura  de  la  Iglesia  es  una  tentativa  humana  para 
servir  a.  la  Palabra  de  Dios  poniendo  en  juego  el  máximo  de  inteligencia, 
de  intrepidez  y  de  eficacia  para  que  pueda  producirse  de  nuevo  el  en- 
cuentro y  la.  comunión  inmediatas  de  Jesucristo  con  su  congrega- 
ción (113).  Como  tentativa  humana,  debe  ser  variable  con  los  diversos 
tiempos  y  con  las  diversas  mentalidades  y  acomodable  a  todo  género  de 
circunstancias. 

Precisamente  el  respeto  a  ciertas  tradiciones,  comprobadas  perju- 
diciales, es  uno  de  los  peligros  de  aniquilación  o  de  simulacro  que  ame- 
naza incesantemente  a  la  Iglesia  (114). 

b)  ¿Debe  haber  algún  fundamento,  algún  sustrato  común,  o  como 
nos  decía  el  Dr.  Aulén,  una  espina  dorsal  de  toda  organización  ?  Sí,  debe 
haberlo,  y  debe  ser  el  Ministerio,  el  servicio  ejercido  en  formas  diversas 
y  coordenadas  conforme  a  las  exigencias  del  servicio  de  Dios,  de  sus 
condiciones  y  de  sus  consecuencias.  La  razón  es  que  la  Iglesia  vive  (más 
barthianamente :  existe)  de  esta  actividad  visible  y  concreta,  de  sus  con- 


(111)  Craio,  52,  cír.  nota  54. 

(112)  "L'Église  n'est  ni  la  Communauté.  ni  le  groupement  visible  des  hommes  qui 
croient  en  Jésus-Chrlst,  ni  l'organe  qui  les  représenttarait  sous  forme  monarchique 
aristocratique  ou  démocratique.  Elle  n'est  pas  une  idee,  ni  une  institution,  ni  un  pacte. 
Elle  est  l'événement  qui  rassemble  deux  ou  trois  hommes  au  nom  de  Jesús-Chrlst. 
c'est-a-dire  par  la  puissance  de  l'appel  qu'il  leur  adresse  et  du  mandat  qu'il  leur 
confie".  Barth.  102  s. 

(113)  "Pas  plus  que  l'Église  elle-méme,  sa  structure  n'est  un  but  en  soi.  Elle 
est  une  tentatlve  humaine  pour  servir  la  Parole  de  Dleu,  conformement  a  cette  Paro- 
le méme..."  Barth,  105. 

(114)  Barth,  99. 
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diciones  previas  y  de  sus  consecuencias.  Pero  nótese  bien  que  este  ser- 
vicio no  admite  jerarquía  alguna  constitutiva,  aunque  prácticamente 
pueda  llevar  consigo  cierta  diferenciación,  por  orden  de  importancia,  en 
las  tareas  encomendadas  a  cada  uno  (115). 

Y  hasta  tal  punto  constituye  el  puro  servicio  para  el  Dr.  Barth  la 
espina  dorsal  de  la  estructura  eclesiástica,  que  a  la  congregación  sino- 
dal— órgano  de  coordinación  y  solidaridad  de  las  congregaciones  lo- 
cales— solamente  le  concede  una  autoridad  espiritual,  es  decir,  una  di- 
rección de  puro  servicio,  como  vamos  a  ver  a  continuación. 

c)  i  Qué  principio,  según  el  Dr.  Barth,  ha  de  regir  la  estructuración 
de  la  Iglesia?  El  fin  de  toda  estructura  ha  de  tener  una  relación  estrecha 
con  la  acción  "congregazionadora",  esencia  de  la  Iglesia  (116).  Su  fin 
ha  de  ser  mantener  a  la  congregación  libre,  vigilante,  dispuesta  a  res- 
ponder a  las  iniciativas  incesantemente  renovadas  de  su  Señor  (117). 
Más  desarrollada  esta  misma  idea :  El  fin  de  toda  estructura  ha  de  con- 
sistir en  dejar  curso  libre  en  su  seno  a  la  acción  del  Señor  viviente,  acción 
incesantemente  renovadora  de  la  acción  congregazionadora,  es  decir,  de 
la  Iglesia,  Sin  esta  renovación  incesante  de  su  Señor,  la  Iglesia  caería 
inmediatamente  o  en  la  nada  o,  lo  que  es  peor,  en  la  pseudo-Iglesia  o 
simulacro  de  Iglesia,  sucedáneo  eclesiástico  dotado,  sí,  de  todos  los 
caracteres  eclesiológicos,  pero  vacíos  de  su  sentido. 

Concretamente  ya;  a  la  estructura  le  corresponde  unir  a  la  congre- 
gación en  el  plan  humano,  de  tal  modo  que  esté  tan  dispuesta  como 
capaz  para  lo  que  exclusivamente  el  Señor  quiere  y  puede  realizar 
en  ella  (118). 

En  otras  palabras,  a  la  estructura  le  corresponde  servir  a  la  Palabra 
de  Dios,  conforme  a  esta  misma  Palabra,  poniendo  en  juego  el  máximo 
de  inteligencia,  de  intrepidez  y  de  eficacia  para  que  se  produzca  nue- 
vamente el  encuentro  y  la  comunión  inmediatas  de  Jesucristo,  el  Señor 
viviente,  con  su  congregación.  Porque — advirtámoslo  una  vez  más — la 


(115)  "A  cote  du  Seigneur.  il  n'existe  pas  de  fonction  éclésiastique,  mais  seule- 
ment  un  service  exercé  par  l'ensemble  de  la  congrégation,  aux  formes  diverses  et 
coordonées  selon  les  exigences  du  service  de  Dieu.  ses  conditions  et  ses  consequences". 
"Ce  service  peut  bien  comporter  pratiquement  une  certaine  différentiation,  par 
ordre  d'importance.  dans  les  táches  devolues  a  chacun  mais  il  n'admet  aucune  hierar- 
chie  constitutive".  Barth.  103  s. 

(116)  "La  structure  de  l'Église  n'a  de  sens  que  par  rapport  a  cet  événement :  la 
congrégation  vivante".  Barth,  103. 

(117)  "La  v'a  savoir,  la  congrégation)  maintenir  libre  vigilante,  prete  a  y  repondré, 
voilá  le  sens  et  le  but  de  sa  structure".  Barth,  95. 

(118)  "La  structure  de  la  congrégation  doit  etre  telle  qu'elle  laisse  libre  cours 
en  son  sein  a  cet  événement  qu'est  son  propre  renouvellement  par  les  initiatives 
constantes  de  son  Seigneur.  Le  sens  et  le  but  de  toute  structure  écclésiastique  est 
d'unir  la  congrégation,  sur  le  plan  humaine,  de  telle  sorte  qu'elle  devienne  aussi  dispo- 
nible que  possible...  pour  ce  que  le  Seigneur  lui-méme  et  lui  seul  peut  et  veut  accom- 
plir  en  elle".  Barth,  102. 
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acción  "congregacionadora",  la  esencia  de  la  Iglesia  no  depende  de  una 
iniciativa  humana,  como  es  la  estructura;  depende  sólo  de  Jesucristo, 
pero  la  estructura  debe  suprimir  todo  lo  que  sea  obstáculo  (119). 

7.  El  Dr.  Aulén  sienta  el  principio  de  organización  de  la  Iglesia 
y  no  se  preocupa  de  la  revisión  de  las  constituciones  eclesiásticas  existen- 
tes. Parece  indicarnos  con  ello  que  es  indiferente  cualquiera  de  ellas 
mientras  se  atenga  al  principio  establecido. 

El  Dr.  Craig  sienta  el  principio  de  organización  de  la  Iglesia,  pero 
advierte  el  inmediato  desemboque  en  la  Jerarquía  y  parece  aceptar  esta 
organización  jerárquica  pasivamente,  subrayando,  como  hemos  visto, 
que  la  naturaleza  de  la  Iglesia  no  está  determinada  por  su  organización. 
Creemos,  sin  embargo,  que  da  plena  aceptabilidad  a  cualquier  otra  or- 
ganización de  las  muchas  que  presentan  las  comunidades  cristianas 
de  nuestros  días,  porque  "el  alcance  de  la  primera  enseñanza  que  dedu- 
cimos de  la  metáfora  de  Cuerpo  sobre  nuestros  particularismos  doctrina- 
les y  sobre  nuestras  Iglesias  nacionales  (tal  era  =  unidad  en  la  diver- 
sidad) nos  lleva  a  segurar  que  la  Iglesia  encontrará  su  unidad  no  en  la 
uniformidad,  sino  en  la  diversidad"  (120) . 

El  Dr.  Barth  sienta  el  principio  de  organización  de  la  Iglesia  y 
lentamente  hace  la  crítica  de  las  estructuras  capitales  existentes  en 
nuestros  días.  Es  un  punto  muy  interesante. 

Y  ante  todo  el  sistema  papal.  Dos  razones,  una  directa  y  otra  indi- 
recta, existen  contra  él  y  en  el  mismo  orden  pero  en  menor  escala,  contra 
las  constituciones  episcopal,  consistorial  y  presbiteriano-sinodal. 

Es  la  razón  directa  el  ser  más  nocivos  que  útiles  a  la  libertad  tanto 
de  la  Palabra  de  Dios  con  respecto  a  la  Congregación,  como  de  la  Con- 
gregación respecto  de  la  Palabra  de  Dios.  En  efecto,  el  temor  a  la.  liber- 
tad del  Señor  Jesucristo  y  a  la  libertad  de  la  Congregación  no  puede 
ser  buen  consejero  cuando  está  en  juego  la  renovación  de  la  Iglesia,  Y 
precisamente  este  temor  ha  sido  la  causa  de  estas  estructuras: 

"Tous  cas  systémes  sont  plus  ou  moins  attribuables  a  la  vaine 
era inte  de  l'arbitraire  des  chrétiens,  des  hommes  élus  et  qualifiés 
par  Jesús-Christ  pour  former  sa  congrég&tion  vivante,  et  a  la 
facheuse  insouciance  a  l'endroit  de  l'arbitraire  des  représentants 
officieles,  ehoisis  et  établis  par  des  hommes  au  sein  et  a  la  tete  de 
la  eongrégation"  (121). 


(119)  "L'événement  lui-méme  ne  dépend  pas  de  l'lnltlatlve  humaine.  Mais  ¡1  dé- 
pend  d'elle  d'écarter  ce  qul  lui  íerait  nécessairement  obstacle.  Tel  est  le  sens  de  la 
structure  de  l'Église".  Barth.  106. 

(120)  Cír.  nota  109. 

(121)  Barth,  106. 
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La  razón  indirecta  es  que  las  Iglesias  organizadas  según  estos  tipos 
no  pueden  ofrecer  una  existencia  ejemplar  a  nuestros  pueblos,  tan  nece- 
sitados de  regeneración  política  (122). 

La  estructura  congregacionalista  se  halla  en  muy  distinta  situación. 
Veamos  una  rápida  descripción  de  ella,  para  mejor  comprender  por 
crítica.  La  forma  primera,  regular  y  normal  de  la  Iglesia  es  la  congre- 
gación local,  cuyos  límites  coinciden  con  los  de  un  distrito  particular. 
Es  en  pleno  sentido,  Iglesia.  El  gobierno  de  esta  congregación  perte- 
nece exclusivamente  a  su  Señor  y  a  su  Palabra.  Entre  las  congregaciones 
locales  existen  otras  congregaciones  dedicadas  a  actividades  comuni- 
tarias libres.  Hacen  de  conexiones  transversales  entre  las  congregaciones 
particulares.  También  son  Iglesias.  Finalmente,  otras  congregaciones, 
formadas  por  miembros  de  diversas  congregaciones  interesadas,  son  las 
congregaciones  sinodales  (regionales,  nacionales  y  aun  ecuménicas) .  Son 
las  encargadas  de  coordinar  y  solidarizar  a  las  locales  y  a  las  transver- 
sales que  les  están  adheridas,  salvaguardando  así  la  catolicidad  y  la  ecu- 
menicidad  de  su  vida.  Esta  posee  una  autoridad  espiritual  "sui  generis", 
pero  el  gobierno  propiamente  dicho  de  la  Iglesia  sólo  toca  al  Señor. 

Esta  concepción  congregacionalista  que  acabamos  de  recorrer  breve- 
mente, permite  (muy  fácilmente)  según  el  Dr.  Barth,  percibir  la  unidad 
ecuménica  de  la  Iglesia.  Además,  la  ruina  inminente  de  los  últimos 
bastiones  de  la  idea  del  corpus  Chrisiian.um  (suponemos  ser  una  alusión 
a  la  concepción  medieval,  más  o  menos  suavizada,  de  la.  "doble  espada") 
recomienda  cuanto  antes  buscar  la  solución  en  esta  dirección.  Pero, 
sobre  todo,  el  principio  del  eongregacionalismo :  la  libre  congregación 
de  la  Palabra  libre  de  Dios,  es  sano  y  ciertos  elementos  de  esta  congre- 
gación son  indispensables,  aun  en  el  caso  de  preferir  otra  estructu- 
ra (123). 

8.  Examinada  la  naturaleza  del  Ministerio  y  la  constitución  de  la 
Iglesia,  nos  queda  ahora  por  considerar  su  relación  a  la  unidad  de  la 
Iglesia. 

Para  el  Dr.  Florovsky,  el  Ministerio,  la  sucesión  apostólica  no  sólo 
representa,  no  sólo  muestra  la  unidad  de  la  Iglesia;  además  la  funda, 
la  fundamenta  (124).  Y  ciertamente  es  el  fundamento  canónico  o  jurí- 
dico, pero  sobre  todo,  místico  de  la  unidad  de  la  Iglesia.  Ampliaremos 
más  adelante  estas  ideas. 


(122)  Barth,  106. 

(123)  Barth,  103  ss. 

(124)  "L'unité  organique  du  corps  n'est  pas  seulement  représentée  ni  montrée, 
elle  est  fondee  dans  le  ministére".  Florovsky,  72. 
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Para  el  Dr.  Gregg  el  Ministerio  apostólico,  la  jerarquía,  es,  apro- 
piándose una  frase  de  John  Bramhall,  "el  nervio  y  el  tendón  de  la 
unidad  y  de  la  comunión  de  la  Iglesia",  en  cuanto  que  es  el  medio  por 
el  que  se  realizan  las  obras  corporativas  de  la  sociedad  (125). 

Para  el  Dr.  Aulén  el  Ministerio  "hace  presente  la  unidad"  de  la 
Iglesia,  mientras  permanezca  fiel  al  mensaje  divino:  palabra  y  sacra- 
mentos (126). 

Los  Doctores  Craig  y  Barth  nada  explicitan  sobre  esta  relación  del 
Ministerio  a  la  Unidad. 

9.  ¿Qué  síntesis  conceptual  se  puede  realizar  con  estas  variadas 
expresiones? 

Creemos  que  los  Doctores  Florovsky  y  Gregg  coinciden  en  atribuir 
claramente  al  Ministerio  cierta  causalidad  respecto  a  la  unidad. 

En  efecto,  el  Dr.  Florovsky  nos  asegura  que  la  Jerarquía  no  sólo 
representa  y  muestra  la  unidad,  además  la  funda.  Por  el  concepto  obvio 
de  fundamento  y  por  la  gradación  ascendente  de  conceptos :  representar, 
mostrar,  fundamentar,  nos  parece  clara  la  razón  de  causalidad  de  la 
Jerarquía.  Por  otra  parte,  el  empleo  que  hace  de  "constructor"  como 
sinónimo  de  "fundamento"  (127)  decide  plenamente  la  cuestión. 

En  cuanto  al  Dr.  Gregg,  emplea  la  metáfora  de  "nervio  y  tendón  de 
la  unidad".  En  sí  la  metáfora,  por  la  función  fisiológica  del  nervio  y 
del  tendón,  puede  pretender  poner  de  relieve  o  el  principio  del  movi- 
miento del  miembro  o  el  principio  de  unificación  de  todo  el  conjunto. 
Así  cuando  hablamos  metafóricamente  del  nervio  de  un  discurso,  pode- 
mos querer  hacer  resaltar  o  la  fuerza  probativa  o  también  la  hilazón  ideo- 
lógica que  recorre  y  da  unidad  a  la  pieza. 

Este  último  sentido  creemos  pretende  poner  de  relieve  preferente- 
mente el  Dr.  Gregg  al  hablarnos  del  Ministerio  como  nervio  y  tendón 
de  la  unidad  y  de  la  comunión  eclesiásticas.  Lo  concluímos,  en  primer 
lugar,  por  tratarse  de  un  nervio  de  unidad,  y  en  segundo  lugar,  por 
la  frase  determinativa  que  añade :  "en  cuanto  que  es  el  medio  por  que 
se  realizan  las  obras  corporativas  de  la  sociedad".  Obras  de  tipo 
corporativo,  de  tipo  social,  de  respecto  al  conjunto.  Realizándolas,  el 
Ministerio  evidentemente  liga  toda  la  corporación,  toda  la  sociedad,  todo 
el  conjunto,  es  decir,  es  causa  de  la  unidad  de  la  Iglesia. 

(125)  "...ce  ministére  qui  est  le  nerf  et  le  tendón  de  l'unlté  et  de  la  communion  de 
l'Église,  en  tant  qu'il  est  le  moyen  par  lequel  s'accompllssent  les  oeuvres  corpo- 
ratlves".  Gregg.  89. 

(126)  "Tant  que  le  ministére  demeure  fidéle  au  message  divin,  il  rend  présente 
l'unité  de  l'Égllse".  Aulén.  38. 

(127)  "C'est  comme  célébrant  de  l'eucharistie  que  le  prétre  est  le  ministre  et 
le  constructeur  de  l'unlté  de  l'Église".  "De  ce  falt.  l'évéque,  comme  ordinant.  est 
constructeur  de  l'unité  de  l'Église  dans  un  sens  plus  large".  Florovsky,  73. 
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Completemos  un  aspecto  de  esta  causalidad.  Para  el  Dr.  Florovsky, 
la  jerarquía  es  el  fundamento  canónico  de  la  unidad,  pero  sobre  todo, 
místico  (128). 

Notemos,  ante  todo,  que  para  el  Dr.  Florovsky  la  vida  primordial 
y  capitalísima  de  la  Iglesia  es  la  vida  carismática,  dejando  en  un  plano 
secundario  la  vida  jurídica.  Por  eso  define  a  la  Iglesia  (principalmente, 
no  exclusivamente,  como  hemos  probado)  por  la  vida  carismática: 
"LTLglise  est  l'unité  de  la  vie  charismatique"  (129).  Ahora  bien,  el  Mi- 
nisterio o  Jerarquía  es  ante  todo  un  principio  carismático.  De  aquí  que 
sea,  sobre  todo,  el  principio  místico  de  la  unidad  de  la  Iglesia. 

En  esto  coinciden  sustancialmente,  prescindiendo  de  la  mayor  rique- 
za de  la  concepción  mística  ortodoxa,  con  el  Dr.  Gregg  para  el  que 
la  jerarquía,  por  ser  ministerio  de  la  gracia,  concedida  por  Cristo  para 
la  santificación  de  su  Iglesia,  es  principio  de  la  unidad  en  la  gracia. 

Para  el  Dr.  Florovsky,  la  Iglesia  tiene  también  una  vida  jurídica, 
cuyo  principio  de  unidad  es  también  la  Jerarquía.  Este  aspecto  el 
Dr.  Gregg  ya  lo  suprime. 

10.  La  frase  con  que  expresa  el  Dr.  Aulén  la  relación  del  Ministerio 
a  la  unidad  nos  parece  ambigua  y  por  eso  presentamos  las  posibilidades 
de  sentido  que  ofrece. 

Textualmente  dice  ¡  "Tant  que  le  ministere  demeure  fidéle  au  message 
divin,  il  rend  présente  l'unité  de  l'Église"  (130).  Ese  "hacer  presente 
la  unidad",  puede  significar  o  exteriorizar  simplemente  la  unidad  ya 
existente,  o  la  manifiesta  al  causarla.  . 

Para  eliminar  esta  ambigüedad,  creemos  sería  decisivo  saber  si  no 
permaneciendo  el  ministerio  fiel  al  mensaje  podría  darse  la  unidad, 
aunque  no  fuera  sino  oculta. 

Nos  parece  que  no,  porque  siendo  la  base  de  la  unidad  la  uniformi- 
dad del  mensaje  (palabra  y  sacramentos),  al  romper  el  Ministerio  su 
fidelidad  al  mensaje,  v.  gr.,  predicando  el  Evangeuo  con  falsas  interpre- 
taciones, suprimiendo  algún  sacramento  o  no  administrándolos  conforme 
la  voluntad  de  Cristo  (131).  rompería  la  uniformidad  del  mensaje,  vi- 
niéndose abajo  la  base  de  la  unidad. 

(128)  "En  ce  sens,  la  succession  apostolique  n'est  pas  tant  le  fondement  canonique 
que  mystique  de  l'unité  de  l'Égllse.  Bien  dlfférente  d'une  simple  sauvegarde  de  sa 
continuité  hlstorique  et  de  sa  cohesión  administrative,  elle  est  la  préservation  supréme 
de  l'identité  mystique  du  corps  a  travers  les  áges".  Florovsky,  74. 

(129)  Florovsky,  72. 

(130)  Aulén,  38. 

(131)  "Aussi,  du  point  de  vie  biblique,  la  marque  la  plus  importante  de  la  lé- 
gitimité  du  ministere  est  elle  indubitablement  l'apostolicité  du  message:  que  I'Evan- 
gile  soit  préché  tel  qu'il  est  et  non  sous  defausses  interpretations :  et  que,  les  sa- 
crements  soient  administrés  selon  la  volonté  du  Chrlst  et  tels  qu'il  les  institua". 
Aulén,  37. 
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Por  tanto,  opinamos,  que  el  Dr.  Aulén  también  afirma,  no  con  la 
misma  claridad  que  los  Doctores  Florovsky  y  Gregg,  cierta  motivación 
de  la  unidad  de  la  Iglesia  por  parte  del  Ministerio. 

Esta  misma  conclusión,  también  sin  plena  claridad,  creemos  hallarla 
de  una  manera  implícita  en  los  Doctores  Craig  y  Barth. 

Para  el  Dr.  Craig  la  nota  de  autenticidad  de  una  Iglesia,  por  consi- 
guiente, de  su  unión  en  Cristo,  es  la  actividad  del  Espíritu  Santo  en  esa 
Iglesia  (132).  Por  otra  parte,  los  múltiples  ministerios  son  los  dones 
del  Espíritu  Santo  a  la  Iglesia  (133).  Luego  la  Iglesia  en  que  se  ejer- 
zan rectamente  los  ministerios,  es  auténtica ;  aquella  en  que  no  se  ejerzan, 
no  es  auténtica  no  es  cuerpo  de  Jesucristo,  no  está  unida  a  Jesucristo, 
no  es  una.. 

Para  el  Dr.  Barth,  a  su  vez,  la  Iglesia  vive  (existe)  de  la  actividad 
ministerial  (134).  La  Iglesia  en  que  no  se  ejerza  esta  actividad  minis- 
terial, no  viviría,  no  existiría.  Al  no  ser  Iglesia,,  rompería  sus  lazos  de 
unión  con  Cristo,  no  sería  una. 

Consiguientemente,  creemos  que  también  los  Doctores  Craig  y  Barth 
atribuyen  implícitamente  al  Ministerio  cierta  motivación  de  la  unidad 
de  la  Iglesia. 

11.  Según  acabamos  de  ver,  los  Doctores  Gregg  y  Florovsky  ponen 
en  la  constitución  jerárquica  de  la  Iglesia  el  principio  de  la  unidad  ecle- 
siástica. 

Para  realizar  la  unidad  total,  la  de  la  Iglesia  universal,  es  necesario 
que  los  jerarcas  estén  entre  sí  mutuamente  unidos.  ¿Qué  vínculos  los 
unen  y  ligan? 

Conviene  distinguir  el  orden  visible  y  el  orden  invisible.  En  el  orden 
que  transciende  los  sentidos  la  jerarquía  se  haya  unida  en  Cristo;  en  este 
sentido  la  constitución  jerárquica  de  la  Iglesia  es  monárquica  :  sólo 
Cristo  posee  el  régimen  supremo. 


(132)  "Mais  l'Égllse  est  le  corps  de  Christ  en  tant  que  son  Esprit  agit  en  elle. 
Cette  slmllitude  nous  permet  done  de  reconnaltre  l'Égllse  authentlque.  SI  elle  est 
le  corps  de  Christ,  aucune  íorme  exterleure  ne  sufnt  a  garantir  son  exlstence.  Une 
institution  peut  devenir  un  cadavre  dont  1' Esprit  du  Christ  est  absent...  Le  corps 
authentlque  de  Christ,  l'Égllse,  est  l'agent  dans  lequel  son  Esprit  et  sa  vle  prennent 
une  reallté  corporelle".  Craic,  56. 

(133)  "Les  múltiples  minlsteres  qui  se  maniíesterent  dans  l'Église  primitlve 
etaient  la  manlfestation  de  la  diversité  des  dons  de  1' Esprit.  Tous  etaient  également 
les  dons  de  Dieu  a  l'Église".  Graio,  51. 

(134)  "Cette  congrégation  local  est  constltuée  par  la  possibilité  et  l'existence  d'un 
servlce  commun  divln  et  réguller:  célébratlon  et  annonce,  en  communauté.  de  la  ré- 
concillation  operée  en  Jesús-Christ  et  de  l'espérance  qui  s'y  attache.  L'Église  vit 
(elle  existe)  de  cette  activlté  visible  et  concréte  (priére,  confesslon  etc.),  de  ses  condi- 
tlons  préalables  (théologie,  catéchlsme)  et  de  ses  conséquences  (discipline  fraternelle, 
cure  d'ames  et  autres  formes  d'assistance  mutuelle)  Baeth,  103. 
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En  efecto,  según  el  Dr.  Gregg,  la  Iglesia  es  una  sociedad  fundada  y 
constituida  por  un  Jefe  invisible  del  que  proceden  sus  fuerzas  vi- 
vas (135),  su  único  Jefe  es  Cristo,  en  el  que  es  designio  de  Dios  re- 
ducir todo  a  la  unidad  (136). 

Según  el  Dr.  Floi-ovsky,  en  la  indivisión  del  Episcopado — en  el 
"Episcopatus  unus"  de  San  Cipriano — la  unidad  de  la  Iglesia  en  el  es- 
pacio está  asegurada  (137) .  Por  otra  parte,  Cristo  es  el  centro  personal 
de  la  unidad  eclesiástica  (138),  y  solamente  en  cuanto  el  Ministerio 
preside  por  El  la  comunidad  cristiana  puede  decirse  y  es  ministerio  de 
unidad  (139).  Luego  el  Episcopado  halla  invisiblemente  su  indivisión, 
su  unidad  en  Cristo. 

En  el  orden  visible,  el  Dr.  Gregg  pone  como  único  vínculo  de  unión 
la  comunión  entre  los  diversos  grupos  cristianos,  creando  algo  así  como 
una  confraternidad  de  todas  las  Iglesias  (140).  El  Dr.  Florovsky  no 
determina  el  vínculo  visible  de  esa  indivisión  y  unidad  del  Episcopado. 
Tal  vez  consista  solamente,  conforme  a  las  orientaciones  actuales  de  la 
Teología  ortodoxa,  en  la  unidad  externa  de  fe  y  de  sacramentos,  tal  vez 
también  en  la.  aceptación  de  los  mismos  cánones  o  en  una  única  consti- 
tución jerárquica  o  en  la  igualdad  de  constitución.  Los  concilios,  las 
relaciones  fraternales,  el  reconocimiento  de  la  validez  de  los  actos  par- 
ticulares de  las  Iglesias  autocéfalas,  el  intercambio  de  problemas  co- 
munes a  la  Iglesia  serían  las  manifestaciones  de  ese  vínculo  (141). 

12.  Al  pretender  apreciar  estas  concepciones  desde  el  campo  católico, 
descubrimos  al  punto  que  aquí  está  el  caballo  de  batalla  de  nuestras 
divisiones. 

Procederemos  en  las  estimaciones  de  los  elementos  aprovechables  de 
estas  diversas  concepciones  con  la  mayor  claridad  posible. 


(135)  "elle  est  une  societé  fondée  et  constituée  par  un  Chef  invisible  de  qui  pro- 
■cédent  ses  f orces  vives  et  en  dehors  duquel  elle  ne  peut  ríen  faire".  Gregg,  83. 

(136)  Gregg.  85  s.  a. 

vl37)  "Dans  l'episcopat,  la  Pentecóte  devient  universelle  et  continué;  dans  son 
indivisión  Cl'episcopatus  unus  de  saint  Cyprien),  l'unlté  de  l'Église  dans  l'espace  est 
assurée".  Florovsky,  73. 

(138)  "Le  centre  de  l'unité.  c'est  le  Seigneur"  Florovsky,  64. 

(139)  "lis  (les  ministres)  se  tiennent  pour  lui  devant  la  communauté,  et  parce 
que  le  corps  n'est  un  que  par  sa  téte,  qu'il  n'est  rassemblé  et  urü  que  par  lui  et 
en  lui,  le  ministére  est  en  premier  lieu  dans  l'Église  le  ministére  de  l'unlté".  Flo- 
rovsky, 72. 

(140)  "De  par  sa  nature  apostolique,  la  foi  tend  a  regarder  au  dehors  et  a  recher- 
cher  la  communion  avec  d'autres  groupements  chrétiens.  L'etabüssement  ou  la  restau- 
ration  de  la  communion  avec  les  groupements  chrétiens  separés  doit  étre  une  de  ses 
préoccupations  les  plus  sérieuses".  Gregg,  92;  Cfr.  Belpaire,  Autonomie  et  unité 
écclésiologique,  Ir.  22  (1949)  46  s. 

(141)  Zapelena,  De  Ecc.  Chr.,  t.  I,  p.  388. 
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13.  Resalta,  ante  todo,  nuestra  común  coincidencia  en  considerar 
al  Ministerio  como  principio  y  causa  de  la  unidad  eclesiástica. 

"Hinc  dúplex  est  Ecclesiae  unitas:  una  interna  et  mystica 
cuius  principium  est  Spiritus  Sanctus  vivificans;  altera  extema 
et  visibilis,  cuius  principium  est  ministerium  petrino-apostoli- 
cum"  (142). 

14.  En  un  segundo  paso  ya  se  muestran  las  divergencias.  En  efecto, 
no  es  en  absoluto  compatible  con  la  concepción  católica  la  negación  de 
una  organización  eclesiástica  determinada,  como  pretenden  los  Doctores 
Aulén,  Craig  y  Barth.  Para  el  católico,  la  Iglesia  de  Jesucristo,  por 
orden  de  su  Divino  Fundador,  tiene  una  constitución  determinada,  es 
una  sociedad  jerárquica  (143) . 

"At  vero  quo  modo  doctrina  coelestis  nunquam  fuit  priva- 
torum  arbitrio  ingeniove  permissa,  sed  principio  a  Jesu  tradita, 
deineeps  ei  separatim,  de  quo  dictum  est,  commendata  magisterio, 
sic  etiam  non  singulis  e  populo  christiano,  verum  delectis  quibus- 
dam  data  divinitus  facultas  est  perficiendi  atque  administrandi 
divina  mysteria,  una  cum  regendi  guvernandique  potestate.  Ñeque 
enim  nisi  ad  apostólos  legitimosque  eorum  successores  ea  perti- 
nent  a  Jesu  Christo  dicta :  Euntes  in  mundum  universum,  prae- 
dicate  Evangelium...  baptizantes  eos...  Hoc  facite  in  meam  com- 
memorationem. . .  Quorum  remiseritis  peecata,  remittuntur  eis. 
Similique  ratione  non  nisi  Apostolis,  quique  eis  iure  successissent, 
mandavit  ut  pascerent,  hoc  est  cum  potestate  regerent  uñiversi- 
tatem  cbristianorum,  quos  hoc  ipso  eis  subesse  deberé  atque  obtem- 
perare est  consequens.  Quae  quidem  officia  apostolici  muneris 
omnia  generatim  Pauli  sententia  complectitur :  Sic  nos  existimet 
homo  ut  ministros  Christi,  et  dispensatores  mysteriorum  Dei"  (144). 

Sólo  puede  ser  indiferente  para  la  Iglesia  tal  o  cual  organización, 
una  vez  supuestos  los  grados  determinados  por  el  Señor.  Piénsese,  por 
ejemplo,  en  el  sistema  parroquial,  en  los  institutos  de  perfección,  aso- 
ciaciones y  obras  de  apostolado,  etc.  Entonces  ciertamente  la  espina- 
dorsal  de  todas  estas  estructuras  ulteriores  ha  de  ser  el  Ministerio  o 
Jerarquía,  principio  de  la  unidad  de  la  Iglesia.  El  principio  que  ha  de 
moderar  su  erección  debe  ser,  como  quiere  el  Dr.  Aulén,  el  mejor  ser- 
vicio del  mensaje  de  Cristo,  mensaje  de  salvación  y  perfección  de  los 


(142)  Zapelena,  De  Ecc.  Chr.,  t.  I,  p.  384. 

(143)  Salaverri,  th.  3,  p.  528. 

(144)  León  XIII,  Encycl.  "Satis  Cognitum",  ASS  (1896)  723  s. 
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hombres,  o,  como  quiere  el  Dr.  Barth,  preparar  y  facilitar  la  acción  del 
Señor  y  de  su  Espíritu  sobre  las  almas. 

Aunque  este  sistema  estructural  complementario  haya  sido  intro- 
ducido por  la  Iglesia,  sin  embargo,  la  Jerarquía  fundamentalmente  ha 
sido  establecida  por  Jesucristo  y  no  por  la  misma  Iglesia,  como  quiere 
el  Dr.  Craig. 

Y  ¿qué  decir  de  los  reparos  que  el  Dr.  Barth  encuentra  en  las  cons- 
tituciones jerárquicas? 

No  es  principio  exacto  para  juzgar  la  estructura  eclesiástica  la  omní- 
moda libertad  del  Señor  respecto  de  su  congregación,  ni  la  libertad  de 
la  congregación  respecto  de  la  palabra,  de  Dios. 

El  mismo  Señor  de  la  Iglesia  quiso  limitar  de  algún  modo  su  liber- 
tad de  acción  en  la  Iglesia  acomodándose — dentro  siempre  del  orden  de 
lo  bueno — a  los  instrumentos  humanos,  jerarquía,  que  decidió  emplear 
en  el  fin  de  su  Iglesia.  Transcribimos  a  este  propósito  una  valiosa  preci- 
sión del  P.  Montcheuil  respecto  al  poder  de  jurisdicción: 

"Mais  ce  que  nous  devons  reteñir,  c'est  que,  lorsque  la  hie- 
rarchie  commande  sur  son  terrain  qui  est  celui  de  la  vie  religeuse 
et  morale,  du  moment  que  l'accomplissement  de  l'ordre  qu'elle  don- 
ne  ne  eonstitue  pas  un  peché,  elle  exprime  pour  nous  la  volonté 
du  Christ.  C'est  cette  volonté  du  Christ  que  nous  accomplissons  en 
lui  obeissant.  Sans  doute  est-ce  un  profond  mystére  que  de  voir 
la  volonté  toute  sainte  du  Christ  se  dissimuler  pour  ainsi  diré 
derriére  les  imperfections,  les  insuffisances  inevitables  de  ses  re- 
présentants.  Mais  nous  n'en  devons  pas  moins  la  chercher  lá 
oü  il  lui  a  plu  de  la  mettre,  l'éeouter  lá  oü  il  plait  de  l'exprimer, 
non  lá  oü  nous  desirerions  la  trouver.  Nous  savons  que  le  Christ 
veille  sur  son  Église  et  qu'il  ne  permettra  jamáis  qu'elle  cesse  de 
faire  son  oeuvre.  Nous  savons  seulement  que  lá  seulement  se  pre- 
pare l'avénement  du  Royaume.  Nous  savons  que  rien  n'est  pré- 
férable  a  l'unité,  dont  toute  indiscipline  desserre  les  liens.  Par 
notre  obéissance,  nous  contribuons  a  préparer  le  régne  de  Dieu;  en 
désobéissant,  nous  ne  ferions  que  l'entraver.  C'est  dans  le  pou- 
voir  de  juridiction,  parce  que  sOn  exercice  fait  intervenir  une  plus 
grande  part  d'humain,  que  Jesús-Christ  se  voile  le  plus  derriére 
la  hierarchie  qu'il  a  instituée.  Mais  il  n'en  est  pas  moins  présent 
en  elle  et  agissant  par  elle"  (145). 

La  absoluta  libertad  de  la  congregación  respecto  de  la  palabra  de 
Dios  es  un  resabio  del  principio  protestante  del  libre  examen,  de  la 
particular  inspiración  del  Espíritu  Santo. 


(145)    Montcheuil,  Aspects  de  VÉglise,  p.  94. 
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La  descripción  de  esta  acción  directa  del  Señor  en  la  Iglesia  y  tam- 
bién su  discernimiento  y  complementación  por  la  acción  vicaria  de  la 
Jerarquía,  nos  la  expone  así  la  Encíclica  "Mystici  Corporis": 

"Sed  directo  etiam  per  se  divinus  Servator  noster  conditam  a 
se  societatem  moderatur  ac  dirigit.  Ipse  enim  regnat  in  mentibus 
animisque  hominum  et  ad  beneplacitum  suum  vel  rebelles  inflectit 
ac  complellit  voluntates.  Cor  regis  in  manu  Domini,  quocumque 
voluerit  incünabit  illud.  Quo  quidem  interno  moderamine  non 
modo  ipse,  ut  pastor  et  episcopus  animarum  nostrarnm,  singulo- 
rum  curam  habet,  sed  universae  quoque,  prospicit  Ecclesiae;  si  ve 
quando  eius  rectores  ad  munia  cuisque  sua  fideliter  fructuoseque 
obeunda  illuminat  atque  corroborat;  sive,  quando — in  gravioribus 
praesertim  rerum  adiunctis — ,  viros  ac  mulieres  sanctitatis  fnlgore 
enitentes,  a  gremio  Ecclesiae  matris  excitat,  ut  ceteris  christifide- 
libus  exemplo  sint  ad  mystici  sui  Corporis  incrementum". 

"Non  est  tamen  reputandum  eius  régimen  modo  non  conspicuo 
vel  extraordinario  tantum  absolvi;  cum  contra,  adspectabili  quo- 
que ordinariaque  ratione,  Divinus  Redemptor  per  suum  in  tenis 
Vicarium  Corpus  suum  mysticum  gubernet"  (146). 

15.  Los  Doctores  Gregg  y  Florovsky  coinciden  con  nosotros  en  la 
admisión  de  una  constitución  determinada,  de  una  organización  jerár- 
quica, principio  de  la  unidad  eclesiástica. 

La  concepción  católica  exige  una  mayor  determinación  de  esta  je- 
rarquía :  ha  de  ser  monárquica  y  solamente  bajo  este  régimen  monár- 
quico se  realiza  plenamente  la  unidad  de  la  Iglesia.  También  en  esta 
ulterior  determinación  coinciden  con  nosotros. 

En  la  determinación  del  sujeto  de  este  régimen  supremo  es  donde 
aparecen  las  divergencias  cruciales.  Para  los  Drs.  Gregg  y  Florovsky, 
este  monarca  es  solamente  invisible,  es  Cristo.  Para  los  católicos,  este 
monarca  "iure  proprio"  es  solamente  invisible,  es  Cristo.  Pero  tiene  un 
vicario  visible,  que  retiene  la  suprema  autoridad.  Tal  es  el  Romano 
Pontífice  en  cuanto  sucesor  de  San  Pedro. 

Según  la  concepción  católica,  no  basta,  por  expresa  voluntad  de 
Cristo,  para  la  unión  visible  de  los  Jerai^cas  la  vinculación  de  una  co- 
munión mutua  (Gregg) ,  o  de  cualquier  clase  de  unión  (Florovsky) .  Se 
requiere,  sobre  todo,  la  vinculación  en  un  Jerarca  supremo,  la  sumisión 
a  una  autoridad  suprema  visible,  que  hace  las  veces  de  Cristo  invisible. 
En  el  Vicario  de  Cristo  la  unidad  de  la  Iglesia  universal  es  espléndida. 


(146)  León  XIII.  Bncycl.  "Satis  Cognitum" ,  ASS.  28  (1896  )  25  ss. 
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"Quae  vero  et  cuiusmodi  summa  ista  potestas  sit,  cui  christia- 
nos  parere  oportet  universos  non  aliter  nisi  comperta  cognitaque 
volúntate  Christi  statuendum.  Certe  in  a«ternum  rex  Christus 
est,  itemque  moderari  in  aeternum  tuerique  regnum  suum  e  coelo 
non  visus  perseverat:  sed  quia  conspicuum  illud  esse  voluit,  de- 
signare debuit  qui  gereret  in  terris  vices  suas,  postea  quam  ipse 
ad  eaelestia  rediisset...  Hinc  est  quod  Petro  dixit  ante  ascensionem : 
Pasee  oves  meas.  Jesús  Christus  igitur  summum  rectorem  Eccle- 
siae  Petrum  dedit,  idemque  sanxit  ut  eiusmodi  magistratus  saluti 
communi  ad  perennitatem  institutus,  ad  suecessores  hereditate 
transferretur,  in  quibus  Petrus  ipse  esset  autoritate  perpetua  su- 
perstes.  Sane  insigne  illud  promissum  beato  Petro  fecit,  praeterea 
nomini:  Tu  es  petrus,  et  super  hanc  petram  aedificabo  Ecclesiam 
meam...  Quo  ex  oráculo  liquet,  Dei  volúntate  iussuque  Ecclesiam  in 
beato  Petro,  velut  aedes  in  fundamento  consistere.  Atqui  funda- 
menti  propria  natura  et  vis  est,  ut  cohaerentes  efficiat  aedes  va- 
riorum  coagmentatione  membrorum,  itemque  ut  operi  sit  necessa- 
rium  vinculum  incolumitatis  ac  firmitatis:  quo  sublato,  omnis  ae- 
dificatio  collabitur.  Igitur  Petri  est  sustinere  Ecclesiam  tuerique 
non  solubili  compage  connexam  ac  firmam".  "Eiusmodi  autem  prin- 
cipatum,  quoniam  constitutione  ipsa  temperationeque  Ecclesiae, 
velut  pars  praeeipua,  continetur,  videlicet  ut  principium  unitatis 
ac  fundamentum  incolumitatis  perpetuae,  nequáquam  cum  beato 
Petro  interire,  sed  recidere  in  eius  suecessores  ex  alio  in  alium 
oportuit:  Manet  ergo  dispositio  veritatis,  et  beatus  Petrus  in 
accepta  fortitudine  petrae  perseverans,  suscepta  ecclesiae  guber- 
nacula  non  reliquit.  Quare  Pontifices,  que  Petro  in  episcopatu  ro- 
mano succedunt,  supremam  Ecclesiae  potestatem  obtinent  iure 
divino". 

Aduce  a  continuación  el  Papa  una  rica  comprobación:  el  Concilio 
Florentino,  el  Lateranense  IV  (podíamos  agregar  nosotros  el  Vaticano 
en  su  "Constitutio  dogmática  de  Ecclesia  Christi,  sessio  IV),  San 
Ireneo,  San  Cipriano.  San  Jerónimo,  etc.,  etc.,  y  concluye: 

"Quibus  rebus  rursus  noscimus  in  constituenda  christiana  re- 
publica  caelestem  descriptionem  mentemque  divinam.  Videhcet  cum 
Ecclesiam  divinus  auctor  fide  et  regimine  et  communione  unam  esse 
decrevisset,  Petrum  eiusque  suecessores  delegit,  in  quibus  prin- 
cipium foret  ac  velut  centrum  unitatis"  (147). 

Es  interesante  comparar  la  referencia  del  Dr.  Florovsky  al  "Episco- 
patus  unus"  de  San  Cipriano  con  la  cita  que  el  Romano  Pontífice  trans- 
cribe seguidamente  del  ilustre  mártir  africano : 

U47)    Pío  XII.  Encycl.  "Mystici  Corporis"  35  (1943).  209  ss. 
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"Quare  Cyprianus:  Probatio  est  ad  fidem  faeilis  compendio  ve- 
ritatis.  Loquitur  Dominus  ad  Petrum:  Ego  tibi  dico,  inquit,  Quia 
tu  es  Petras...  Super  unum  modificat  Ecelesiam.  Et  quamvis 
apostolis  ómnibus  post  resurreetionem  suam  parem  potestatem  tri- 
buat,  et  dicat:  sicut  misit  me  Pater...,  tamen  ut  unitatem  mani- 
festaret,  unitatis  eiusdem  originem  ab  uno  incipientem  sua  auctori- 
tate  dispbsuit"  (148). 

Corre  paralela  la  doctrina  de  la  Encíclica  "Mystici  Corporis",  y 
termina : 

"Peliculoso  igitur  in  eiTore  ii  versantur,  qui  se  Christum  Ec- 
clesiae  caput  amplecti  posse  existimant,  licet  eius  in  terris  Vicario 
fideliter  non  adhaereant.  Sublato  enim  adspectabili  hoc  Capite,  ac 
diffractis  conspieuis  unitatis  vinculis,  mysticum  Redemptoris  Cor- 
pus ita  obscurant  ac  deformant,  ut  ab  aeternae  quaerentibus  salu- 
tis  portum  iam  nec  videri,  ñeque  inveniri  queat"  (149). 

16.  Detengámonos  un  momento  a  coordinar  lo  basta  ahora  dicho 
sobre  el  Ministerio,  principio  de  la  unidad  eclesiástica  y  la  organiza- 
ción de  la  Iglesia. 

Para  los  Doctores  Aulén,  Barth  y  Craig,  el  Ministerio  es  principio 
de  la  unidad  en  Cristo,  unidad  invisible. 

Para  los  Doctores  Gregg  y  Florovsky  y  la  concepción  católica  es 
principio  de  una  unidad  eclesiástica  visible,  al  admitir  la  constitución 
jerárquica  de  la  Iglesia;  unidad  visible  que  es  reflejo  y  medio  de  la 
unidad  invisible  en  Cristo. 

Los  católicos  añadimos  que  el  centro  y  ápice  de  esta  unidad  visible 
es  el  Eomano  Pontífice. 

17.  Pasamos  ahora  a  considerar  las  funciones  de  este  Ministerio: 
¿Qué  elementos  aprovechables  encierran  las  concepciones  de  nuestros 
cinco  eclesiólogos  ? 

Ya  hemos  visto  la  coincidencia  de  los  cinco  en  atribuir  al  Ministerio 
una  función  santificadora  mediante  la  dispensación  y  administración  de 
la  palabra  de  Dios  y  de  los  sacramentos. 

La  misma  le  atribuye  la  concepción  católica.  Esto  nos  basta  desde 
nuestro  punto  de  vista  eclesiológico,  aunque  en  una  ulterior  investiga- 
ción del  concepto  de  santificación  y  de  la  eficacia  ministerial  y  sacra- 
mental puedan  abundar  las  diferencias. 


(148)  León  XIII,  encycl.  citata.  p.  733. 

(149)  Pío  XII,  ency.  citata,  p.  209  ss. 
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"La  seconde  fonction  de  la  hierarchie  est  une  fonction  de  sane- 
tification,  qui  est  assurée  par  le  pouvoir  d'ordre.  Celui  ci  concerne 
essentiellement  l'administration  des  sacrements. 

Sans  doute  il  n'y  a  pas  que  les  memores  de  la  hierarchie,  évé- 
ques  ou  prétres,  a  pouvoir  administrer  les  sacraments:  tous  les 
hommes  peuvent  conférer  validement  le  baptéme,  et  le  font  lici- 
tement  en  cas  de  nécessité;  ce  sont  les  époux  qui  sont  entre  eux 
ministres  du  sacrement  de  mariage.  Mais,  pour  aller  tout  de  suite 
a  l'esentiel,  disons  que  c'est  a  la  hierarchie,  en  tant  que  douée  du 
pouvoir  d'ordre,  que  Notre-Segneur  a  remis  pouvoir  de  consacrer 
le  Corps  du  Christ  et  de  preparer  les  fideles  a  la  reception  de  l'eu- 
charistie,  qui  est  le  centre  de  tout  le  mystére  sacramentaire  chré- 
tien.  Le  pouvoir  d'ordre,  peut-on  diré  encoré,  est  le  pouvoir  de 
rendre  le  Christ  sacrementellement  présent  et  agissant  dans 
l'Église"  (150). 

Así  la  expone  la  Encíclica  "Satis  Cognitum": 

"Verum  tanti  magnitudinem  atque  excellentiam  propositi  (san- 
ctificandi  et  salvandi  nomines)  consequi  sola  fides  nullo  modo  po- 
test:  adhiberi  necesse  est  cum  Dei  cultum  iustum  ac  pium,  qui 
máxime  sacrificio  divino  et  sacramentorum  communicatione  conti- 
netur,  tura  etiam  sanctitatem  legum  a«  disciplinae".  "At  vero  quo 
modo  doctrina  caelestis  nunquam  fuit  privatorum  arbitrio  ingeniove 
permissa,  sed  principio  a  Jesu  tradita,  deinceps  ei  separatim  de 
quo  dictum  est,  commendata  magisterio;  sic  etiam  non  singülis  e 
populo  christiano,  verum  delectis  quibusdam  data  divinitus  facul- 
tas est  perficiendi  atque  administrandi  divina  mysteria,  una  cum 
regendi  gubernandique  potestate"  (151). 

Por  consiguiente,  la  jerarquía  católica  es,  en  este  sentido,  un  ver- 
dadero servicio  para  la  administración  de  los  medios  de  santificación 
a  disposición  de  los  fieles,  como  querían  los  Doctores  Craig  y  Barth : 
"C'est  pourquoi  aussi  la  hierarchie  sait  qu'elle  a  recu  ses  pouvoirs  pour 
le  service  et  pour  le  bien  de  ceux  qu'elle  régit"  (152) . 

Es  un  instrumento  racional  en  las  manos  de  Jesucristo,  como  afirma 
el  Dr.  Aulén: 

"Quand  ils  (les  ministres)  agissent  suivant  le  pouvoir  d'ordre 
en  administrant  les  sacrements,  les  membres  de  la  hierarchie  sont 
les  instruments  du  Christ.  Instruments  libres  et  personéis,  si  bien 
que  le  exereice  de  ce  pouvoir  exige  un  acte  libre  de  leur  part:  un 


(150)  Montcheuil.  o.  c.  p.  90. 

(151)  León  XIII.  ency.  citata.  p.  723. 

(152)  Montcheuil.  o.  c.  p.  95. 
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sacrement  n'est  valide  que  si  son  ministre  veut  conscienment  l'ad- 
ministrer.  Toutefois,  il  n'est  qu'un  instrument.  Par  son  ministre, 
c'est  le  Christ  qui  sanetifie;  par  lui,  c'est  avec  le  Christ  que  les  fi- 
déles  sont  mis  invisiblement  en  eommunication"  (153). 

Es  también  la  Jerarquía  católica  un  ministerio  de  la  gracia,  como  se 
expresaba  el  Dr.  Gregg : 

"Par  le  pouvoir  d'ordre,  la  hierarchie  est  un  instrument  de 
sanetification  entre  les  mains  du  Christ :  dans  l'administration  des 
sacrements,  elle  pose  les  actes  par  lesquels  passera  la  grace  du 
Christ"  (154). 

Finalmente,  es  también,  siguiendo  el  pensamiento  del  Dr.  Florovsky, 
una  "economía  divina"  en  orden  a  procurar  los  medios  de  santificación 
a  los  creyentes,  un  "ministerio  de  los  sacramentos",  para  cuya  adminis- 
tración está  revestido  de  un  poder,  un  "principio  carismátieo",  porque 
es  de  algún  modo  causa  de  la  espléndida  vida  mística  y  carismática  de 
la  Iglesia,  de  esa  vida  de  gracia,  de  caridad,  de  dones  del  Espíritu  Santo, 
de  virtudes  sobrenaturales,  que  nos  vienen  y  se  nos  acrecientan,  como 
por  medios  ordinarios,  por  la  Santa  Misa  y  por  los  sacramentos  (155). 

18.  Hagamos  un  paréntesis  para  proseguir  apreciando  a  la  luz  de 
la  concepción  católica  el  desarrollo  completo  del  pensamiento  del  Dr. 
Florovsky  a  este  respecto. 

Ciertamente  "la  Iglesia  es  la  unidad  de  la  vida  carismática"  (156), 
por  razón  de  la  actividad  del  Espíritu  Santo,  uno  y  unificador,  en  la 
Iglesia. 

Continúa  de  esta  manera  su  exposición  el  Dr.  Florovsky :  El  Minis- 
terio es  principio  de  esta  unidad.  En  efecto,  la  fuente  de  esta  unidad  se 
oculta  en  el  sacramento  de  la  Cena  y  en  el  misterio  de  Pentecostés.  Ahora 
bien,  el  sacerdote  es  el  celebrante  de  la  Eucaristía  y  el  Episcopado  hace 
continuo  y  universal  el  misterio  pentecostal.  Más  detalladamente:  la 
unidad  de  la  comunidad  local  nace  de  la  unidad  en  el  banquete  euca- 
rístico.  Celebrando,  pues,  la  Eucaristía,  el  sacerdote  es  el  ministro  y  el 
constructor  de  la  unidad  eclesiástica  loca!.  Por  el  poder  de  ordenación 
el  Obispo  es  constructor  de  la  unidad  de  la  Iglesia  en  un  sentido  más 
amplio. 


(153)  MONTCHEUIL,  O.   C.   p.  91. 

(154)  MONTCHEUIL.  o.   c,   p.  93. 

(155)  Bastaría  recorrer  cualquier  tratado  católico  De  Sacramentos  in  genere, 
para  comprobar  estas  nuestras  afirmaciones. 

(156)  "L'Église  est  l'unité  de  la  vie  charismatique".  Florovsky,  72. 
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La  unidad  universal  y  católica  de  toda  la  Iglesia  la  realiza  el  Obis- 
po: la  unidad  en  el  tiempo,  incluyendo  a  cada  parroquia,  por  sí  y  en 
sí,  en  la  plenitud  católica  unida  al  pasado  y  a  todas  las  edades ;  la  uni- 
dad en  el  espacio  por  la  indivisión  y  unidad  del  Episcopado  (157). 

También  en  la  concepción  católica,  la  Eucaristía  crea  un  inefable 
vínculo  de  unidad  de  la  Iglesia :  " . .  .nam  per  sacram  Eucharistiam  fide- 
les  uno  eodemque  epulo  enutriuntur  ac  roborantur,  atque  inter  se  et 
cum  divino  totius  Corporis  Capite  ineffabili  ac  divino  copulantur  vin- 
culo" (158). 

Consiguientemente,  son  constructores  de  esta  unidad  el  sacerdote 
consagrante  y  más  ampliamente  el  obispo  ordenante  de  sacerdotes  con- 
sagrantes. 

Sin  embargo,  para  que  el  pensamiento  del  Dr.  Florovsky  en  cuanto 
a  la  unidad  universal  de  la  Iglesia  entera,  coincida  con  la  concepción 
católica,  necesita  ser  completado.  Porque  el  Obispo  es  constructor  de  la 
unidad  de  la  Iglesia  universal  en  el  tiempo  incluyendo  en  sí  a  cada  pa- 
rroquia, en  cuanto  al  mismo,  a  su  vez,  está  incluido  en  el  Romano  Pon- 
tífice, suprema  Cabeza  de  la  Iglesia  universal. 

No  que  haya  "superiorité  du  pape  sur  les  evéques  au  point  de  vue 
du  pouvoir  d'ordre  pris  en  lui-méme"  (159)  pero  sí  deben  estarle  some- 
tidos en  punto  al  ejercicio  del  mismo. 

Y  el  Episcopado  en  su  indivisión  o  unidad  es  constructor  de  la 
unidad  de  la  Iglesia  universal  en  el  espacio,  en  cuanto  halla  su  indivisión 
o  unión  en  la  sumisión  al  Jefe  supremo  dado  por  Cristo  a  la,  Iglesia 
universal,  el  Romano  Pontífice. 

Tras  este  paréntesis,  reasumimos  la  apreciación  de  esta  función  del 
Ministerio  relacionándola  con  el  esquema  que  trazamos  más  arriba  (160) 
sobre  la  autoridad  del  Ministerio.  Concluímos :  Los  cinco  eclesiólogos  de 
nuestro  estudio  coinciden  con  la  concepción  católica  en  atribuir  al  Mi- 
nisterio una  facultad,  un  poder,  de  servicio,  de  dispensación  y  admi- 
nistración de  los  medios  de  santificación.  La  justificación  de  estas  fra- 
ses nos  la  dan  los  textos  que  citamos  al  comienzo  del  número  17. 

19.  Además  de  esta  función  que  acabamos  de  considerar  y  de  la 
función  docente  que  consideramos  en  anteriores  páginas,  la  concepción 
católica  atribuye  al  Ministerio  una  tercera  función  con  su  respectivo 
poder:  función  de  regir  y  gobernar  con  su  correlativo  poder  de  juris- 
dicción (161). 

(157)  Florovsky,  72  s. 

(158)  Pío  XII,  Ency.  citata,  p.  202. 

(159)  Montc  heuil,  o.  c,  p.  92. 

(160)  Cfr.  &  I,  n.  4.  p.  370. 

(161)  Salaverri,  o.  c,  th.  3,  p.  528. 
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"La  troisiéme  fonction  de  la  hierarchie  c'est  la  gouvernement 
de  l'Église.  Elle  est  assurée  parce  qu'on  appelle  le  pouvoir  de  ju- 
ridiction. 

"Celui-ci  concerne  les  rapports  sociaux  des  chrétiens  comme 
chrétiens.  Son  but  est  la  bonne  organisation  de  l'Église  visible, 
la  bonne  marche  de  l'Église  comme  peuple  de  Dieu  vivant  dans 
les  conditions  terrestres.  II  s'exerce  soit  par  des  lois  genérales  (qui 
constituent  le  droit  eanonique,  le  code  de  l'Église),  soit  par  des 
décisions  particulieres.  II  appartient  a  la  hierarchie,  en  vertu  de 
son  pouvoir  de  juridiction,  d'adapter  les  lois  de  l'Église  selon 
les  temps  et  selon  les  lieux,  de  prendre  toutes  les  mesures  nécessai- 
res  a  la  discipline  et  au  bon  ordre"  (162). 

Y  hermosamente  la  Encíclica  "Satis  Cognitum" : 

"Igitur  Petri  est  sustinere  Ecclesiam  tuerique  non  solubili 
compage  connexam  ac  firmam.  Tantum  vero  explere  munus  qui 
possit  sine  potestate  iubendi,  vetandi,  iudicandi,  quae  veré  pro- 
prieque  iurisditio  dicitur?  Prefecto  non  nisi  potestate  iurisdictio- 
nis  stant  civitates  resque  publicae.  Principatus  honoris  ac  per- 
tenuis  illa  consulendi  monendique  facultas,  quam  directionem  vo- 
cant,  nulli  hominum  societati  admodum  prodesse  ñeque  ad  unitatem 
ñeque  ad  firmitudinem  queunt". 

"Eiusmodi  autem  principatum  quoniam  constitutione  ipsa  tem- 
perationeque  Ecclesiae,  velut  pars  praecipua,  continetur,  videlicet 
ut  principium  unitatis  ac  fundamentum  incolumitatis  perpetuae, 
nequáquam  cum  beato  Petro  interire,  sed  recidere  in  eius  succeso- 
res  ex  alio  in  alium  oportet:  Manet  ergo  dispositio  veritatis,  ut 
beatus  Petras  in  accepta  fortitudine  petrae  perseverans,  suscepta 
Ecclesiae  gubernacula  non  reliquit.  Quare  Pontífices,  qui  Petro  in 
episcopatu  romano  succedunt,  supremam  Ecclesiae  potestatem  ob- 
tinent  iure  divino"  (163). 

"Si  petri  eiusque  successoruni  plena  ac  sumiría  potestas  est, 
ea  tamen  esse  ne  putetur  sola.  Nam  qui  Petrum  Ecclesiae  funda- 
mentum posuit,  idem  elegit  duodecim...  quos  et  apostólos  nomi- 
navit.  Quod  modo  Petri  auctoritaitem  in  Romano  Pontífice  perpe- 
tuam  permauere  necesse  est,  sic  Episcopi,  quod  succedunt  Aposto- 
lis,  horam  potestatem  ordinariam  hereditate  capiunt"  (164). 

Como  texto  definitivo,  podríamos  agregar  la  Constitutio  dogmática  I 
de  Ecclesia  Christi  definida  en  el  Vaticano. 

(162)  Montcheuil,  o.  c,  p.  92. 

(163)  León  XIII.  Ene.  citata.  p.  726-729. 

(164)  León  XIII,  Ene.  citata.  p.  752.  Para  la  apreción  que  a  continuación  vamos 
a  hacer  de  las  atribuciones  que  en  este  orden  conceden  los  eclesiólogos  de  Amsterdam 
al  Ministerio,  téngase  en  cuenta  lo  dicho  en  el  n.  4  de  este  mismo  &. 
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Plenamente  conforme  con  este  pensamiento  católico  en  cuanto  a  la 
extensión  de  la  función,  no  precisamente  en  cuanto  a  la  organización 
de  la  jerarquía  en  el  desempeño  de  esta  función,  está  el  Dr.  Florovsky. 
Realmente  la  jerarquía  católica  es,  como  se  expresaba  el  Dr.  Florovsky, 
un  "cargo  canónico",  "pertenece  al  edificio  institucional",  por  oposi- 
ción al  aspecto  Iglesia-organismo,  es  decir,  goza  de  un  poder  jurídico 
en  esta  organización  externa  y  visible  de  la  Iglesia. 

La  primacía  y  relieve  de  la  vida  mística  sobre  la  vida  jurídica  no 
se  la  discutiremos  al  Dr.  Florovsky;  la  posee,  en  efecto.  Pero  tratar 
de  relegar  la  acción  jurídica  a  una  importancia  casi  nula,  como  él  pa- 
rece pretender,  nos  parece  fruto  de  la  idiosincrasia  oriental,  más  mística, 
espiritual  y  misteriosa  que  la  occidental  y,  sobre  todo,  fruto  de  las  difi- 
cultades que  tendría  que  abordar  por.  la  necesidad  de  una  unidad  de 
régimen  en  el  Papado. 

La  autoridad  jurídica  que  el  Dr.  Barth  parece  atribuir  a  la  congre- 
gación sinodal,  en  nada  se  parece  a  la  católica;  ni  en  la  extensión,  ni 
en  el  origen,  ni  en  el  sujeto. 

Estamos  conformes  con  el  Dr.  Gregg  en  afirmar  que  no  es  esencial 
a  la  Iglesia  el  aparato  externo  que  él  parece  reprobar.  La  Iglesia  puede 
existir  esencialmente  sin  él,  como  de  hecho  existió  en  los  primeros  si- 
glos ;  su  empleo  no  tiene  más  razón  que  la  conveniencia  urgida  por  las 
presentes  circunstancias.  Pero  el  poder  de  jurisdicción  es  algo  muy  dis- 
tinto, que  el  rechaza,  como  hemos  probado.  , 

La  dirección  de  la  Iglesia,  al  modo  de  una  simple  presidencia,  como 
concede  el  Dr.  Craig  al  Ministerio,  es  autoridad  muy  insuficiente  para 
el  gobierno  que  la  Jerarquía  debe  realizar  en  la  Iglesia,  como  nos  lo 
acaba  de  asegurar  en  el  último  texto  aducido,      S.  León  XIII. 

20.  La  coincidencia  de  nuestros  cinco  eclesiólogos  con  el  pensa- 
miento católico  en  afirmar  el  origen  divino  del  Ministerio  o  Jerarquía, 
creemos  que  queda  suficientemente  manifiesta  de  todo  lo  dicho.  Con 
perfecto  sentido  católico  podemos,  pues,  cerrar  este  punto  con  la  aser- 
ción de  la  Relación  Oficial  que  citamos  al  principio:  "L'Église  est 
pourvue  par  Dieu  des  dons  divers  du  Saint-Ésprit  pour  1  'edification  du 
Corps  de  Christ"  (165). 


(165)    T.  V,  p.  68.  B. 
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CONCLUSION 

Creemos  haber  dado  en  los  párrafos  precedentes  aquellos  aspectos 
doctrinalmente  más  delicados  del  concepto  de  unidad  de  la  Iglesia  en  el 
Ecumenismo  de  Amsterdam. 

Tratemos  ahora  de  recapitular,  pues  la  mirada  de  conjunto  es  el  na- 
tural coronamiento  de  la  obra. 

Agregamos,  con  objeto  de  completar  la  visión  total  del  concepto  de 
unidad,  el  resumen  de  aquellos  otros  aspectos,  no  desarrollados  en  este 
artículo  por  ser  menos  controvertidos,  pero  de  un  interés  grande,  por- 
que recogen  los  otros  elementos  del  concepto  de  unidad  de  la  Iglesia 
que  en  nuestro  estudio  hallamos  en  el  Ecumenismo  de  Amsterdam. 

Con  ello  creemos  ofrecer  en  esta  recapitulación  una.  visión  completa 
del  concepto  de  unidad  de  la  Iglesia  en  el  Ecumenismo  de  Amsterdam. 

Queda  comprendida  la  visión  de  la  unidad  de  la  Iglesia  en  el  Ecu- 
menismo de  Amsterdam  en  dos  aspectos:  Unidad  invisible  y  unidad 
visible. 

La  unidad  invisible  está  integrada  ñor  estos  elementos:  Jesucristo,, 
el  Espíritu  Santo,  el  principio  y  el  fin  de  la  Iglesia. 

Jesucristo.  La  unidad  de  la  Iglesia  en  Jesucristo  glorificado  es  el 
fundamento  del  Ecumenismo  y,  consiguientemente,  afirmación  unánime 
de  los  eclesiólogos  de  Amsterdam.  Hay  consonancia  perfecta  de  esta 
Idea  con  el  movimiento  centrípeto  de  toda  la  Iglesia  en  torno  a  Cristo, 
que  presenta  la  concepción  católica. 

Se  complementa  esta  idea  de  la  unidad  de  la  Iglesia  en  Jesucristo 
con  el  gobierno,  la  soberanía  suprema  de  Cristo  sobre  su  Iglesia.  La 
afirmación  es  católica  tomada  en  sentido  afirmativo.  Por  otra  parte,  la 
concepción  católica  abraza  ampliamente  todos  los  fundamentos  que  los 
eclesiólogos  de  Amsterdam  ponen  a  esta  afirmación :  Fundador,  Cabeza, 
Esposo,  Fundamento... 

Se  complementa  nuevamente  esta  misma  idea  de  la  unidad  en  Jesxi- 
cristo  con  la  afirmación  de  la  infusión  por  parte  de  Cristo  a  su  Iglesia 
de  una  nueva  vida,  haciéndola  una  con  El.  La  afirmación  es  de  profundo 
sabor  católico  mientras  la  tomemos  en  general,  sin  especial  matización. 

El  Espíritu  Santo.  La  relación  Oficial  nos  ofrece  dos  convicciones 
comunes  de  toda  la  Asamblea  de  Amsterdam:  la  Iglesia  es  una  en  el 
tiempo,  es  decir,  a  través  de  los  siglos,  en  y  por  el  Espíritu  Santo  y 
también  en  el  espacio,  es  decir,  en  un  momento  dado  es  una  en  el  Espí- 
ritu, que  reparte  sus  dones  profusamente  por  toda  la  amplitud  de  la 
Iglesia  en  orden  a  formar  el  Cuerpo  de  Cristo. 
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Son  reflejos  estas  convicciones  del  pensamiento  de  los  cinco  eclesió- 
logos,  que  apreeiai'emos  en  un  cuadro  idéntico  de  afirmaciones  generales 
uniformes : 

La  Iglesia  es  una  en  el  Espíritu  mientras  trabaja  la  santificación  de 
sus  miembros;  tomamos,  como  en  todo  nuestro  trabajo,  el  concepto  do 
santificación  en  un  sentido  suficientemente  amplio  en  donde  quepan  los 
distintos  conceptos  de  santificación  y  justificación ;  mientras  unifica  en 
sí  al  Ministerio,  infundiendo  en  todos  los  ministros  sus  dones  para  el 
desempeño  de  sus  servicios  y  de  sus  funciones  en  la  Iglesia ;  mientras, 
finalmente,  í-ealiza  la  unidad  en  Cristo  de  todos  los  creyentes,  uniéndolos 
en  el  Cuerpo  de  Cristo. 

Unísono  con  esta  uniformidad  de  Amsterdam  está  el  pensamiento  ca- 
tólico en  cuanto  a  la  sustancia  de  las  afirmaciones:  La,  Iglesia  es  una 
a  través  de  los  siglos  en  el  Espíritu  Santo,  que  es  la  quasi-anima  de  la 
Iglesia  indefectible. 

La.  unifica  en  toda  su  amplitud  el  Divino  Espíritu,  que  es  el  princi- 
pio de  actividad  de  todo  el  Cuerpo  Místico,  tanto  de  su  Cabeza  como 
de  sus  miembros. 

La  unifica  santificándola,  acción  santificadora  de  primordial  relieve 
en  la  concepción  católica. 

También  unifica  en  Sí,  según  el  pensamiento  católico,  a.  todo  el  Mi- 
nisterio, extendiendo  este  concepto  tanto  a  la  labor  funcional  de  la 
Jerarquía  como  al  ejercicio  de  las  gracias  "gratis  datas".  El  es  el  prin- 
cipio de  toda  la  actividad  de  la  Iglesia  y  de  todos  los  dones  y  gracias  que 
la  enriquecen. 

A  este  Divino  Espíritu  también  atribuye  la  Teología  católica,  con- 
forme al  pensamiento  predominante  de  la  pneumatología  paulina,  la 
unidad  de  todos  los  fieles  en  Cristo-Cabeza. 

Principio  de  la  Iglesia:  Dios. 

Fin  de  la  Iglesia:  La  salvación  de  los  hombres.  En  ambos  puntos 
la  concordancia  es  perfecta. 

Concluyendo:  En  sus  afirmaciones  generales  las  pertinentes  a  nues- 
tro punto  de  vista  eclesiológico,  el  Ecumenismo  de  Amsterdam  es  ca- 
tólicamente aceptable  en  el  concepto  de  unidad  invisible  de  la  Iglesia 
de  Jesucristo. 

En  cuanto  a  la  unidad  visible  de  la  Iglesia  creemos  concentrar  todo  el 
pensamiento  ecuménico  en  tres  elementos :  Doctrina,  Ministerio  y  Inter- 
comunión. 

Doctrina  :  La  característica  de  la  síntesis  del  pensamiento  ecuménico 
es  una  gradación  ascendente  en  la  exigencia  de  concordancia  doctrinal 
para  la  unidad. 


[57] 


420 


AGUSTÍN  DOMÍNGUEZ  AMIGO,  PBRO. 


Están  situados  en  el  primer  grado  los  Dr.  Aulén  y  Craig  y  podemos 
comprender  su  pensamiento  en  dos  afirmaciones.  Una  explícita :  la  uni- 
dad de  la  Iglesia  no  es  uniformidad  doctrinal,  y  otra  implícita:  para 
realizar  la  unidad  es  necesaria  cierta  uniformidad  doctrinal. 

Creemos  salvar  la  contradicción  proponiendo  una  uniformidad  doc- 
trinal básica. 

La  relación  Oficial  expone,  por  su  parte,  un  conjunto  respetable 
de  convicciones  comunes,  reflejo,  en  parte  al  menos,  de  esta  uniformidad 
básica. 

Constituye  el  segundo  grado  el  Dr.  Barth,  con  la  exigencia  de  una 
concordancia  doctrinal  plena. 

En  el  tercer  grado,  el  de  mayor  exigencia,  están  los  Doctores  Gregg 
y  Florovsky.  Propugnan  una  autoridad  doctrinal  en  la  Iglesia  residente 
en  los  Apóstoles  y  en  sus  legítimos  sucesores.  Esta  autoridad  doctrinal 
ha  de  ser  entendida  en  general,  sin  bajar  a  mayor  determinación. 

Lleva  consigo  uniformidad  doctrinal  objetiva  o  material  y  unifor- 
midad formal. 

Los  capítulos  generales  de  la  uniformidad  objetiva  los  coloca  el  Dr. 
Gregg  en  la  Escritura,  en  el  símbolo  de  los  Apóstoles  y  Niceno-Constan- 
tinopolitano  y  en  el  fundamento  doctrinal  que  suponen  los  sacramentos 
y  el  Ministerio  Jerárquico.  El  Dr.  Florovsky  no  sistematiza,  pero,  con- 
forme al  sentir  corriente  de  la  Teología  ortodoxa,  pudiéramos  compen- 
diar su  pensamiento  sobre  el  particular  en  el  Símbolo  Niceno-Constan- 
tinopolitano  y  en  los  siete  primeros  Concilios  Ecuménicos  de  la  Iglesia. 

Es  esta  autoridad  doctrinal  base  de  la  unidad  eclesiástica.  Según 
el  Dr.  Gregg,  por  ser  condición  indispensable  para,  entrar  en  comunión 
y  por  ser  el  Ministerio,  también  en  cuanto  docente,  nervio  de  la  unidad. 
Según  el  Dr.  Florovsky,  porque  en  una  sociedad  doctrinal,  como  es  la 
Iglesia,  el  principio  de  su  unidad  lo  da  la  autoridad,  en  este  caso  la 
autoridad  doctrinal. 

La  apreciación  católica  en  este  punto  de  la  doctrina  podemos  expo- 
nerla de  la  siguiente  manera  : 

La  uniformidad  doctrinal  material  y  formal  de  los  Doctores  Gregg  y 
Florovsky  es  expresión  muy  notable  del  pensamiento  católico,  porque  la 
unidad  de  fe  en  el  Catolicismo  no  sólo  exige  la  unidad  de  hecho,  sino 
también  la  unidad  de  derecho  en  la  fe. 

Otras  detei-minaciones  de  esta  autoridad  no  son  posibles,  pero  no  por 
eso  podemos  decir  que  sean  menos  sustanciales  en  cada  concepción. 

En  cuanto  a  los  capítulos  generales  de  la  uniformidad  objetiva,  nos 
parece  ver  en  ellos  los  conceptos  católicos  de  Tradición  y  Escritura,  pero 
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es  manifiesta  la  excesiva  restricción  de  los  Doctores  Gregg  y  Florovsky 
en  cuanto  al  objeto  y  al  sujeto  de  la  Tradición. 

La  concordancia  material  sin  formal,  propuesta  por  el  Dr,  Barth, 
además  de  psicológicamente  imposible,  es  en  un  sentido  completo  católico 
aun  parcialmente  inadmisible. 

En  cuanto  a  los  Doctores  Aulén  y  Craig,  su  aserción  explícita  es 
diamet raímente  opuesta  al  pensamiento  católico.  Su  aserción  implícita 
de  una  uniformidad  doctrinal  básica  es  necesario  precisarla  más : 

Si  esa  uniformidad  básica  se  extiende  a  toda  doctrina  revelada,  re- 
produciría el  pensamiento  católico.  Ciertamente  no  es  absoluta  la 
uniformidad  doctrinal  exigida  por  el  Catolicismo.  Dogmáticamente  ad- 
mite variedad  de  opinión  en  lo  disputable  y  en  el  esfuerzo  de  explici- 
tación  mayor  del  dogma. 

Moralmente,  supuestos  los  principios  naturales  y  revelados,  la  apli- 
cación es  acomodaticia  a  los  tiempos,  pueblos  e  individuos.  También  hay 
cierta  variedad  de  expresión  en  cuanto  es  posible  perfeccionar  y  cam- 
biar algunas  expresiones  del  dogma. 

La  base  uniforme  de  Amsterdam  era  la  fe  en  Jesucristo.  La  fe  en 
Cristo,  con  todo  lo  que  el  misterio  de  Cristo  supone  y  lleva  consigo  es 
expresión  global  del  contenido  de  la  fe  católica.  De  aquí  nuestra  concor- 
dancia con  el  Ecumenismo  que  algunos  llaman  intencional  o  potencial, 
es  decir,  en  la  formulación  implícita  de  nuestra  base  doctrinal. 

Sin  embargo,  Dios  se  ha  dignado  darnos  una  mayor  explicitación  de 
este  misterio.  Aquí  comienzan  nuestras  divergencias. 

El  catolicismo  tiene  una  regla  de  fe  que,  a  una  con  la  fe  implícita, 
hace  brotar  la  unidad  de  fe. 

Consiguientemente,  la  fe  en  Cristo — formulación  implícita  del  con- 
tenido de  nuestra  fe — no  puede  ser  sino  un  punto  de  partida  para  el 
trabajo  de  la  unión. 

El  conjunto  de  verdades  de  la  Relación  Oficial — verdadero  comienzo 
de  explicitación  del  misterio  de  Cristo — es  admisible  en  sentido  posi- 
tivo, no  exclusivo.  Admisible,  como  lo  muestra  este  trabajo  en  sus  diver- 
sos capítulos  y  los  tratados  dogmáticos.  No  exclusivamente,  es  decir, 
6Ólo  es  admisible  como  punto  de  arranque  para  seguir  examinando  nues- 
tras ulteriores  divergencias  en  la  explicitación  del  misterio  de  Cristo, 
en  cuya  fe  coincidimos. 

Ministerio  :  Las  concepciones  reinantes  en  Amsterdam  sobre  el  Mi- 
nisterio y  la  Unidad  quedan  enmarcadas  en  las  dos  tendencias  eclesio- 
lógicas  (católica  y  protestante)  indicadas  por  la  Relación  Oficial. 
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La  síntesis  doctrinal  ecuménica  aparece  más  clara  si  consideramos 
primero  el  Ministerio  en  sí  y  a  continuación  su  relación  a  la  unidad. 

En  cuanto  al  Ministerio  en  sí  hay  concordancia  perfecta  en  su  origen 
divino. 

Hay  conformidad  también  plena  en  atribuirle  una  función  de  dis- 
pensación y  administración  de  los  sacramentos  en  cuanto  medios  de  san- 
tificación individual,  es  decir,  en  cuanto  medios  por  los  que  se  propor- 
ciona a  la  Iglesia  la  vida  cristiana,  la  nueva  existencia,  la  gracia.  Pode- 
mos prescindir  en  nuestro  punto  de  vista  eclesiológico  de  la  causalidad 
tanto  de  los  sacramentos  como  de  los  ministros. 

Claramente  sólo  le  atribuye  una  función  jurídica  el  Dr.  Florovsky. 
No  se  le  atribuye  casi  ciertamente  el  Dr.  Gregg.  Sólo  le  concede  una 
autoridad  "sui  generis"  a  la  congregación  sinodal  el  Dr.  Barth.  Mera 
dirección  el  Dr.  Craig. 

En  la  organización  de  la  Iglesia  se  manifiestan  claramente  las  dos 
tendencias  arriba  indicadas.  Gregg  y  Florovsky  afirman  que  la  Iglesia 
posee  una  organización  determinada.  Consiguientemente,  el  Dr.  Flo- 
rovsky sostiene  una  jerarquía  de  orden  y  una  jerarquía  de  jurisdicción 
el  Dr.  Gregg  solo  jerarquía  de  orden.  Para  los  Doctores  Aulén,  Craig 
y  Barth  la  Iglesia  no  posee  organización  determinada.  Podemos  reducir 
su  pensamiento  a  tres  capítulos  de  plena  conformidad:  1)  la  uniformi- 
dad de  organización  no  es  esencial  a  la  Iglesia;  2)  la  espina  dorsal  de 
toda  organización  ha  de  ser  el  Ministerio;  3)  el  principio  de  organiza- 
ción consiste  en  el  mejor  servicio  del  mensaje  y  de  la  acción  de  Cristo 
sobre  su  Iglesia. 

El  Dr.  Aulén  no  hace  la  crítica  de  las  organizaciones  existentes. 

El  Dr.  Craig,  sin  reprobar  las  otras,  reconoce  la  aceptación  de  la 
Jerarquía  por  la  Iglesia  desde  un  principio. 

El  Dr.  Barth  juzga  a  las  organizaciones  no-congregacionalistas  perju- 
diciales a  la  libertad  de  Cristo  y  de  la  Congregación,  además  de  no 
ofrecer  una  existencia  ejemplar  al  mundo  político  de  nuestros  días.  Por 
estas  dos  razones  positivamente  es  más  ventajosa  la  estructura  congre- 
gacionalista. 

Considerando  ya  la  relación  del  Ministerio  a  la  unidad  de  la  Iglesia 
podemos  hacer  esta  síntesis  de  los  diversos  modos  de  expresión : 

Para  los  Doctores  Florovsky  y  Gregg  el  Ministerio  es  principio  y 
causa  de  la  unidad  de  la  Iglesia.  Para  el  Dr.  Florovsky  principio  mís- 
tico y  jurídico;  para  el  Dr.  Gregg  solo  principio  místico. 

El  Dr.  Aulén  emplea  una  expresión  vaga :  el  Ministerio  hace  presente 
la  unidad  de  la  Iglesia.  Probablemente  también  propugna  cierta  moti- 


r60] 


EL  MINISTERIO  Y  LA  UNIDAD  DE  LA  IGLESIA  EN  EL  ECDMENISMO  423 

vación  de  la  unidad  eclesiástica  por  parte  del  ministerio.  Hacemos  ex- 
tensiva esta  conclusión  a  los  Doctores  Craig  y  Barth. 

Supuesta  para  los  Doctores  Gregg  y  Florovsky  la  causalidad  de  la 
unidad  por  parte  de  la.  jerarquía,  ésta  se  une  entre  sí,  en  el  orden  invi- 
sible, por  Cristo,  haciendo  así  de  la  constitución  de  la  Iglesia  una  cons- 
titución jerárquico-monárquica,  en  el  orden  visible,  según  el  Dr.  Gregg 
por  el  establecimiento  de  la  intercomunión ;  según  el  Dr.  Florovsky  po- 
siblemente en  las  orientaciones  actuales  de  la  teología  ortodoxa,  ya  que 
él  expresamente  no  expone  su  sentir. 

Tratando  ya  de  hacer  la  apreciación  católica  del  pensamiento  ecu- 
ménico en  este  punto  del  Ministerio  en  su  relación  con  la  unidad  de  la 
Iglesia,  advertimos  al  punto  nuestra  coincidencia  en  considerar  al  Mi- 
nisterio ellos  y  nosotros,  como  principio  y  causa  de  la  unidad. 

Ya  se  manifiesta  nuestra  divergencia  en  lo  que  toca  a  la  organiza- 
ción de  la  Iglesia.  La  afirmación :  La  Iglesia  no  posee  una  organización 
determinada,  referida  a  todos  los  grados  de  organización,  es  inadmisi- 
ble; referida  a  toda  organización  que  no  sea  de  "iure  divino",  es  ad- 
misible. 

De  aquí  ya  brota  nuestra  crisis  de  los  argumentos  aducidos  por  el 
Dr.  Barth  contra  el  Papado :  Dios  quiso,  dentro  de  lo  bueno,  limitar  su 
libertad  de  acción  respecto  de  su  congregación  acomodándose  a  la  capa- 
cidad del  Ministerio  humano  que  libremente  escogió.  La  libertad  de  la 
congregación  respecto  de  Dios  tampoco  es  exacta  en  absoluto,  porque 
Dios  dispuso  que  la  congregación  en  su  vida  estuviera  sometida  a  la 
jerarquía. 

La  afirmación :  La  Iglesia  posee  una  organización  determinada,  consi- 
derada en  general,  en  cuanto  dice  que  la  organización  jerárquica  es 
principio  de  la  unidad  de  la  Iglesia,  es  afirmación  plenamente  católica. 

Si  atendemos  a  la  ulterior  determinación  de  esta  jerarquía,  coincidi- 
mos en  la  constitución  jerái'quica-monárquica  de  la  Iglesia.  En  cuanto 
al  sujeto  de  la  autoridad  suprema,  coincidimos  en  atribuirlo  sólo  a 
Cristo  "iure  proprio";  divergimos  en  cuanto  que  los  católicos  ponemos 
un  vicario  supremo,  el  Romano  Pontífice,  vínculo  supremo  de  la  unidad 
de  la  Iglesia  en  el  orden  visible. 

Resumiendo  lo  dicho  de  la  causalidad  de  la  unidad  y  de  la  organi- 
zación tenemos :  a)  para  los  Doctores  Aulén,  Craig  y  Barth  el  ministerio 
es  principio  de  la  unidad  en  Cristo,  unidad  invisible;  6)  para  los  Docto- 
res Gregg,  Florovsky  y  la  concepción  católica,  el  Ministerio  o  Jerar- 
quía es  principio  de  la  unidad  visible,  reflejo  y  medio  de  la  invisible 
en  Cristo,  c)  Los  católicos  agregamos  al  Romano  Pontífice,  como  vínculo 
supremo  de  la  unidad  visible. 
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Continuando  nuestra  apreciación  católica  en  lo  que  respecta  a  las 
funciones  del  Ministerio  advertimos  nuestra  coincidencia,  en  atribuirle, 
entendida  en  sentido  general,  una  función  santificatoria  mediante  la 
administración  de  los  medios  de  santificación.  Por  consiguiente,  coinci- 
dimos también  en  las  expresiones. 

La  concepción  del  Dr.  Florovsky  merece  una.  consideración  especial. 
Su  concepción  puede  resumirse  así :  La.  Iglesia  es  la  unidad  de  la  vida 
carismática.  El  Ministerio  es  principio  de  esta  unidad.  Celebrando  la 
Eucaristía,  ordenando  y  mediante  la  sucesión  apostólica;  en  el  Obispo 
queda  asegurada  la  unidad  en  el  tiempo;  en  el  "Episcopatus  unus",  la 
unidad  en  el  espacio.  Nuestra  apreciación  católica  es  ésta :  la  Eucaristía 
es  efectivamente  vínculo  de  unidad.  Luego  son  constructores  de  unidad 
el  sacerdote  consagrante  y  el  obispo  ordenante  de  sacerdotes  consagran- 
tes. La  visión  del  episcopado  tendría  que  ser  completada  por  su  inclusión 
en  el  Romano  Pontífice,  no  por  ser  superior  en  el  poder  de  orden,  sino 
en  su  ejercicio. 

En  cuanto  a  la  función  jurídica  con  poder  de  jurisdicación,  coin- 
cidimos con  el  Dr.  Florovsky  en  la  extensión  de  esta  función,  aunque  no 
del  todo  en  la.  organización  jerárquica  en  el  desempeño  de  esta  función. 

No  vemos  parecido  alguno  entre  la  función  jurídica  atribuida  por 
la  concepción  católica  al  Ministerio  y  la  autoridad  concedida  por  el 
Dr.  Barth  a  la  congregación  sinodal;  ni  parecido  en  el  origen,  ni  en  el 
sujeto  ni  en  la  extensión. 

Reconocemos  con  el  Dr.  Gregg  que  no  es  esencial  al  desempeño  del 
poder  jurídico  todo  género  de  aparato  externo ;  pero  aun  sin  las  compli- 
caciones externas  de  las  sociedades,  la  Iglesia  poseería  una  función  ju- 
rídica. 

Con  el  Dr.  Craig  coincidimos  en  que  la  Jerarquía  en  la  Iglesia  lleva 
su  dirección;  pero  el  poder  de  jurisdicción  es  algo  más  que  una  pura 
dirección  presidencial. 

Finalmente,  coincidimos  con  el  Ecumenismo  de  Anislerdam  en  atri- 
buir al  Ministerio  o  Jerarquía  un  origen  divino. 

Intercomunión  :  Tuvieron  los  cultos  en  Amsterdam  un  relieve  espe- 
cial, expresión  clara  de  la  relación  estrecha  entre  ellos  con  el  problema 
subsiguiente  de  la  intercomunión  y  la  unidad.  Es  este  problema  conse- 
cuencia de  las  distintas  concepciones  eclesiológicas  que  hemos  ido  viendo. 

Se  manifiestan  dos  tendencias ;  la  protestante  en  los  Doctores  Aulén, 
Craig  y  Barth  poniendo  en  la  intercomunión  eucarística,  es  decir,  en 
la  comunidad  de  vida  eucarística,  la  simple  manifestación  de  la  unidad 
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profunda  de  la  Iglesia,  porque  los  elementos  externos  de  doctrina  y  or- 
ganización no  afectan  a  la  unidad  de  la  Iglesia.  Unidad  profunda,  invi- 
sible, en  Cristo.  Manifestación  o  exteriorización,  poi-que  la  Eucaristía 
concreta  la  presencia  de  Cristo. 

Para  estos  autores,  el  establecimiento  de  la.  intercomunión  sólo  de- 
pende de  la  buena  voluntad  recíproca.  Esto  nos  explica  la  invitación 
general  de  la  Iglesia  de  tipo  protestante  a  participar  en  la  Eucaristía 
a  todos  los  miembros  de  la  Asamblea,  creyentes  en  Cristo. 

La  tendencia  católica  en  los  Doctores  Gregg  y  Florovsky  poniendo 
en  la  intercomunión  eucarística  el  coronamiento  de  una  comunidad  total 
de  vida  eclesiástica,  en  vista  a  su  manifestación  exterior.  El  Dr.  Gregg 
afirma  la  imposibilidad  de  entrar  en  comunión,  sino  se  admiten  los 
cuatro  puntos  que  son  necesarios  según  él,  en  todo  catolicismo  esencial. 
Para  el  Dr.  Florovsky  sólo  es  cristiano,  por  consiguiente,  sólo  puede 
participar  en  la  comunión  eucarística,  el  que  participa  en  la  comunión 
apostólica  con  la  aceptación  de  sus  tres  funciones:  jurídica,  docente  y 
sacramental. 

Sin  embargo,  creen  posible  estos  autores  alguna  intercomunión  con 
las  restantes  comuniones  cristianas  en  orden  a  la  unidad.  Comunión  de 
oración  y  cierta  comunidad  en  el  ejercicio  de  la  vida,  cristiana. 

Esta  doctrina  nos  explica  la  no-admisión  de  las  Iglesias  de  concep- 
ción distinta  a  la  ortodoxa  o  a  la  anglicana  en  los  cultos  celebrados  por 
las  Iglesias  ortodoxa  y  anglicana.  y  también  nos  explica  su  participación 
en  el  Movimiento  Ecuménico. 

Para  la  apreciación  católica  de  este  punto,  indiquemos  ante  todo,  que 
el  Catolicismo  queda  enmarcado  en  la  tendencia  católica :  la  comunidad 
de  vida  eucarística  es  el  coronamiento,  en  vistas  a  su  manifestación  ex- 
terior, de  una  comunidad  total  de  vida  eclesiástica  en  la  fe  y  en  la  orga- 
nización. 

Coincidimos  por  tanto  en  la  orientación  con  los  Doctores  Gregg  y 
Florovsky.  Nos  resulta  inadmisible  la  postura  de  los  Dr.  Aulén,  Craig  y 
Barth. 

En  el  Catolicismo  esta  comunidad  de  vida  está  llevada  a  un  máxi- 
mum de  exigencia.  Florovsky  exige  más  que  Gregg;  el  Catolicismo  exige 
más  que  Florovsky:  la  suprema  jurisdicción  del  Romano  Pontífice, 

Aunque  el  Catolicismo  no  vea  posible  la  intercomunión  eucarística, 
no  rechaza  toda  especie  de  intercomunión  en  orden  a  la  unidad  de  la 
Iglesia.  Ante  todo,  ve  posible  la  comunidad  de  oración,  sobre  todo  el 
rezo  en  común  del  Pater  noster.  También  ve  posible  cierta  comunidad  en 
el  ejercicio  de  la  vida  cristiana,  v.  gr.,  para  defender  los  principios  de 
derecho  natural  y  aun  los  principios  emenados  de  la  religión  cristiana. 
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Concluyendo :  La  gran  barrera  de  nuestra  separación  está  en  el  con- 
cepto de  unidad  visible  de  la  Iglesia  de  Jesucristo,  y  más  en  concreto 
en  la  constitución  jerárquico-monárquica  de  dicha  Iglesia. 

Sólo  la  acción  de  Dios  con  una  buena  voluntad  absoluta  de  superar 
esta  barrera  sin  merma  de  la  verdad,  puede  darnos  la  meta  ansiada  de 
la  reunión  de  nuestros  hermanos  separados  a  la  única  verdadera  Iglesia 
de  Jesucristo,  la  Iglesia  Católica. 
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INTRODUCCION 


LA  Iglesia  de  Cristo  no  es  un  monolito  quieto,  siempre  igual  a  sí 
mismo  en  todo.  Su  fe,  sus  medios  de  santificación  y  su  consti- 
tución jerárquica  le  fueron  dados  por  su  divino  Fundador  de 
una  vez  para  siempre,  y  no  cambiarán  jamás  en  lo  substancial.  Pero 
esto  no  estorba  que  la  Iglesia  sea  una  sociedad  viva  con  ayer,  hoy  y 
mañana,  porque  los  tiene  la  humanidad,  de  la  que  se  toman  un  día 
tras  otro  los  miembros,  que,  informados  por  el  Espíritu  de  Cristo,  van 
integrando  su  Cuerpo  místico.  Por  esto,  no  basta  que  la  divina  asis- 
tencia, prometida  por  Jesús  a  los  Apóstoles,  se  proyecte  sobre  un  mo- 
mento determinado  de  la  historia,  ni  siquiera  sobre  todos  y  cada  uno  de 
sus  instantes  sucesivos  considerados  en  su  ser  absoluto.  Porque  durar 
— durar  en  el  tiempo,  se  entiende — es  vivir  hoy  a  expensas  del  ayer  y 
preparando  el  mañana.  O  dicho  de  otra  manera,  el  presente,  además  de 
su  consistencia  absoluta,  tiene  otra  relativa,  como  punta  que  es  del 
pasado  en  continua  horadación  del  porvenir.  Este  sentido  de  la  duración 
aplicado  a  la  existencia  de  la  Iglesia,  exige  que,  además  de  la  acción 
del  Espíritu  en  el  interior  de  las  almas,  y  de  la  social  que  ejerce  sobre 
la  Iglesia  toda,  principalmente  a  través  de  la  Jerarquía,  para  preser- 
varnos de  todo  error  substancial,  admitamos  otra,  que  garantice  una  con- 
tinua rectitud  en  los  rumbos  del  desarrollo  de  la  Iglesia. 

Dos  funciones  principales  podemos  señalar  a  esta  última  acción  de 
Dios  sobre  su  reino  en  la  tierra:  de  cara  al  pasado,  el  cuidado  de  que 
ninguna  superestructura  de  la  Iglesia  se  anquilose  hasta  el  extremo  de 
poner  en  peligro  la  supervivencia  de  las  verdades  eternas  del  Evangelio 
y  de  la  vida  sobrenatural  que  de  ellas  mana  :  y  de  cara  al  futuro,  el 
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prevenir  en  el  interior  de  la  comunidad  cristiana  aquellas  novedades 
necesarias  para  que  esté  siempre  a  tono  con  las  exigencias  fundamentales 
de  los  tiempos  nuevos. 

Podemos  expresar  lo  mismo  con  fórmula  distinta,  recordando  que  la 
Iglesia,  por  lo  mismo  que  es  temporal  a  la  vez  que  eterna,  tiene  que 
vivir  en  continua  reforma  de  muchas  cosas,  salva  siempre  la  eterna 
inmutabilidad  de  todo  lo  que  constituye  su  substancia.  Esta  reforma, 
nunca  plenamente  acabada,  consistirá,  por  una  parte,  en  una  limpieza 
de  la  carroña  del  fariseísmo  y,  por  otra,  en  la  siiperación  de  la  fácil 
tentación  de  degenerar  en  sinagoga.  Usamos  estos  dos  términos  en  el 
sentido,  en  que  los  emplea  el  P.  Congar,  O.  P.,  en  su  importante  tra- 
bajo titulado  "Vraie  et  fausse  reforme  dans  l'Église".  Y  entendemos  así 
por  fariseísmo,  "la  confusión  de  los  medios  con  los  fines;  y,  más  con- 
cretamente en  el  caso  de  la  Iglesia,  el  que  el  aparato  eclesiástico  ofusque 
al  Espíritu  y  a  la  gracia  de  Dios".  La  tentación  de  sinagoga  consiste,  a 
su  vez,  en  la  tendencia  a  aferrarse  a  aquellas  formas  no  substanciales 
en  las  que  nosotros  realizamos  la  obra  de  Dios,  rehusando  su  legítima 
evolución,  que  puede  ser  exigida,  a  través  del  tiempo,  por  el  cambio  en 
el  planteamiento  de  los  problemas  y,  a  lo  largo  y  a  lo  ancho  del  espacio, 
por  la  diversidad  étnica,  y  cultural  de  los  distintos  pueblos  (1) . 

Estas  dos  tentaciones  se  dieron  indudablemente  en  Israel.  De  su  his- 
toria toman  nombre.  Pero  se  dan,  con  necesidad  moral,  en  toda  sociedad 
humana,  en  la  que  se  establece  siempre — es  ley  universal — una  tensión 
entre  unas  estructuras  creadas  y  operantes  desde  mucho  tiempo  atrás  y 
la  marcha  de  la  historia,  que  se  resiste  a  quedar  frenada  por  nada  ni 
por  nadie.  Y  como  la  Iglesia  no  deja  de  ser  humana,  a  pesar  de  ser 
divina,  también  padece  continuamente  el  influjo  de  esas  dos  graves 
tentaciones. 

Todos  sabemos,  por  esto,  hasta  qné  punto  es  siempre  actual  la  afir- 
mación de  Cristo  de  que  "no  el  que  dice  Señor,  Señor,  entrará  en  el 
reino  de  los  cielos,  sino  aquel  que  cumple  los  mandamientos"  (Mat.  7, 
21).  La  advertencia  del  divino  Maestro  está  en  relación  directa  con  la 
tentación  de  fariseísmo.  Y  su  eterna  actualidad  es  buena  prueba  de  que 
padecemos  dentro  de  la  Iglesia,  individual  y  socialmente,  una  tenden- 
cia a  subrayar  demasiado  el  valor  de  las  llamadas  prácticas  de  piedad, 
con  el  consiguiente  descuido  de  la  auténtica  esencia  de  la  vida  cristiana, 
que  está  en  el  amor  y  en  sus  obras.  Como  hay  personas  más  propensas 
que  otras  a  un  tal  fariseísmo,  así  también  hay  épocas  en  que  sus  tenta- 


(1)  Ivés  M.  J.  Conoar,  O.  P..  Vraie  et  fausse  reforme  dan.i  VÉlglise.  París,  1950, 
p.  155  y  170.  En  el  resto  del  trabajo  las  citas  de  esta  obra  las  haremos  en  el  mismo 
texto  señalando  las  páginas  aludidas,  Junto  a  la  sigla  V.  F.  R. 
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ciones  son  más  intensas.  Pero  el  problema,  con  mayor  o  menor  gravedad, 
es  de  siempre. 

Otro  tanto  sucede  con  la  tentación  de  degenerar  en  sinagoga.  Tam- 
bién es  común  a  toda  sociedad ;  y  la  historia  política  de  los  pueblos,  como 
la  de  la  cultura,  por  no  citar  sino  dos  ejemplos,  debe  escribirse,  para 
ser  inteligible,  siguiendo  un  proceso  dialéctico,  no  ya  mental,  sino  abso- 
lutamente real,  que  consiste  en  la.  resistencia  que  una  situación  dada 
(tesis)  opone  a  su  cambio  (antítesis),  hasta  tanto  que,  tras  muchos  tra- 
bajos, cuaja  un  estado  nuevo  de  cosas  (síntesis),  que,  andando  el  tiempo, 
se  convierte  él  también  en  conservador  a  la  hora,  de  iniciarse  otro  nuevo^ 
ciclo  de  los  que,  en  serie  ininterrumpida,  van  haciendo  la  historia. 
Nada  extraño,  pues,  que  el  problema  se  dé  también  en  la  vida  de  la  Igle- 
sia. El  lamentable  planteamiento  de  la  cuestión  de  los  ritos,  que  ha 
frenado  durante  tanto  tiempo,  la  expansión  misionera  de  la  Iglesia  en 
el  Extremo  Oriente,  no  es  más  que  una  característica  tentación  de 
sinagoga.  ¿Y  no  es  demasiado  evidente,  por  otra,  parte,  que  existe  siempre 
dentro  de  la  Iglesia,  y  en  todos  los  distintos  aspectos  de  su  vida,  una 
tensión  entre  un  conservadurismo  fixista  y  un  progresismo  revolucio- 
nario, de  cuya  difícil,  pero  siempre  lograda  armonía  gracias  al  Espíritu, 
surge  la  realidad  de  un  sano  tradicionalismo  fiel,  a  la  vez,  a  lo  de  siem- 
pre y  a  lo  actual,  a  lo  eterno  y  a  lo  nuevo? 

Tras  de  estas  consideraciones,  brota  espontáneamente  la  cuestión 
que  va  a  ser  central  de  este  trabajo:  ¿Cómo  actúa  el  Espíritu,  y  por 
medio  de  quién,  para  garantizar  siempre  a  la  Iglesia  la  necesaria  vic- 
toria sobre  esas  dos  tentaciones,  que  se  refieren  directamente  a  la  histo- 
ricidad de  su  existencia? 

Dividiremos  nuestro  estudio  en  dos  partes.  La  primera  será  simple- 
mente expositiva;  crítica,  la  segunda.  En  aquella  recogeremos  de  la 
manera  más  clara  y  fiel  que  nos  sea  posible,  dentro  de  la  forzada  bre- 
vedad de  nuestra  exposición,  las  ideas  que  algunos  autores  vienen 
desarrollando  sobre  este  interesante  problema.  Después,  en  la  segunda 
parte,  daremos  nuestra  opinión  sobre  sus  ideas. 

I 

EL  PROFETISMO 

El  profetismo — se  dice — es  la  institución,  de  que  Dios  se  sirve  para 
salvar  a  la  Iglesia  del  fariseísmo  y  del  peligro  de  degenerar  en  sinagoga. 
Y  la  primera  pregunta,  a  que  tenemos  que  dar  respuesta  antes  de  entrar 
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plenamente  en  materia,  es  ésta:  ¿Por  qué  se  habla  aquí  de  px'ofetismo? 
¿  Se  identifica  esta  misión  prof  ética  dentro  de  la  Iglesia  con  la  que  tiene 
la  Jerarquía  en  su  calidad  de  Maestra  o  se  diferencia  la  una  de  la  otra? 
Y  en  esta  segunda  hipótesis  ¿por  qué  esa  distinción  entre  el  profetismo 
y  la  jerarquía? 

La  respuesta  es  clara.  Nadie  niega  que  los  hombres  de  la  Jerarquía 
eclesiástica  (Papas  y  Obispos)  pueden  gozar  del  carisma  profético.  La 
historia  muestra  muchos  casos  extraordinarios  demasiado  elocuentes 
para  ser  fácilmente  olvidados.  Pero  se  hace  notar  que  el  carácter  pro- 
fético, que  ha  adornado  a  muchos  Prelados,  es  algo  distinto  de  su  que- 
hacer pastoral  "ex  officio".  Y  se  dice  más;  porque  se  añade  que  la 
labor  de  reforma,  a  que  atiende  principalmente  el  profetismo,  no  es  la 
más  propia  del  poder  jerárquico.  Porque  la  Jerarquía — se  afirma — es 
una  fuerza  estabilizadora  más  bien  que  reformista.  Y  en  este  sentido 
interpretan  algunos  la  conocida  frase  del  Cardenal  Suhard:  "La  auto- 
ridad sanciona  más  que  inventa",  que  Congar  traduce  libremente  di- 
ciendo que  "los  obispos  gustan  más  de  confirmar  que  de  bautizar". 
(V.  P.  R.  pág.  276). 

Varias  son  las  razones  que  hemos  visto  apuntadas  en  favor  de  esta 
tesis.  Vamos  a  fijarnos  en  tres. 

Se  refiere  la  primera  a  la  misión  de  guardiana  de  la  tradición,  que 
compete  a  la  Jerarquía.  La  Iglesia  sabe  que  su  primera  misión  es  velar 
por  la  inmutabilidad  de  su  propia  estructura  esencial  y  por  la  pureza 
de  la  verdad  revelada.  Ahora  bien,  toda  reforma  supone  siempre  un 
cambio  y  todo  cambio  entraña  un  riesgo.  La  prudencia  pastoral  obliga, 
por  esto,  a  frenar  más  que  a  impulsar.  Y  la  Jerarquía  no  da  su  visto 
bueno  a  las  novedades,  sino  después  que  ha  visto  con  evidencia  que  no 
arrastran  ningún  peligro  para  la  estabilidad  dogmática  y  orgánica  de 
la  Iglesia.  Según  esto — escribe  el  P.  Congar — "en  la  Iglesia,  lo  mismo 
que  en  los  seres  vivientes,  sobre  todo  en  los  superiores,  las  funciones 
tienden  a  especializarse,  de  suerte  que  hay  partes  de  la  Iglesia  que 
pasan  a  ser  los  órganos  del  movimiento,  mientras  otros  lo  son,  más  bien, 
de  la  continuidad.  Las  iniciativas,  las  novedades  vienen  generalmente 
de  la  periferia,  de  las  fronteras  de  la  Iglesia.  Sus  órganos  centrales 
tienen  como  su  papel  más  importante  el  salvaguardar  la  unidad  y  la 
continuidad;  ejercitan,  por  encima  de  cualesquiera  otros,  los  carismas 
que  aseguran  la  apostolicidad. . .  La  Jerarquía  tiene  la  misión  de  que 
la  Iglesia  continúe  siendo  siempre  la  misma  en  sus  bases  y  en  sus  prin- 
cipios ;  le  corresponde  el  cargo  de  conservar  las  formas  o  estructuras 
esenciales.  Por  esto,  de  cara  a  todos  los  movimientos  vitales  que  nunca 
cesan  y  que  vienen  unas  veces  de  lo  alto  y  otras  de  lo  bajo,  la  Jerarquía 
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siente  como  su  primera  misión,  la  de  velar  porque  tales  movimientos 
marchen  de  acuerdo  con  los  cuadros  estructurales  de  la  Iglesia". 
(V.  F.  R.  pág.  276).  Prefiere,  con  justa  razón,  andar  retrasada  en  lo 
accidental,  que  arruinar  lo  substancial  por  afán  de  rectificar  aprisa 
y  corriendo  lo  que  no  es  esencial. 

Por  otra  parte — y  vamos  con  la  segunda,  razón — la  Iglesia,  cons- 
ciente, por  su  larga  experiencia  de  veinte  siglos,  de  la  futilidad  de 
muchas  novedades  que  parecen  querer  llenarlo  todo  en  un  momento 
determinado,  prefiere  pagar  el  tributo  de  pasajeros  anacronismos  y 
oxidaciones,  que  dejarse  mover  como  una  veleta  al  soplo  del  primer 
viento  de  una  moda  cualquiera.  "Así  resulta  necesario  y  en  consecuencia 
normal — copiamos  de  nuevo  a  Congar — que  la  Iglesia  como  tal  sea 
tarda  en  prestar  oído  a  algunos  de  los  problemas  que  plantea  el  mundo. 
Cuando  lo  nuevo  empieza  a  bullir,  la  Iglesia  viene  existiendo  de  atrás; 
y  la  primera  impresión  que  le  causa  la  novedad  es  la  de  contradicción 
de  lo  ya  existente.  Sólo  cuanto  la  novedad  ha  probado  su  consistencia, 
deja  de  aparecérsele  como  una  pura  negación,  y  pasa  a  verla  como  algo 
constructivo.  Y  es  entonces  cuando  la  Iglesia  se  le  abre.  A  primera 
vista — comenta  nuestro  autor — todo  esto  puede  parecer  un  oportunismo 
y  puede  considerarse  que  está  aquí  la  culpa  de  lo  tardía  que  es  la 
Iglesia  en  muchos  de  sus  pasos.  Pero  el  fondo  del  problema  es  mucho 
más  serio.  La  Iglesia,  puesto  que  vive  en  el  mundo,  debe  moverse  parale- 
lamente a  los  movimientos  del  mundo,  pero  no  debe  seguir,  ni  aceptar 
cualquier  cosa,  no  sea  que  de  la  impresión  de  pasar,  ella  también,  como 
todo  lo  que  es  mudable  y  pasajero".  (V.  F.  R.  pág.  152). 

Otra  tercera  razón  de  índole  pastoral  se  añade  a  las  dos  prece- 
dentes. "Es  un  hecho — afirma  el  P.  Congar — que  la  crítica  reformista 
del  siglo  xv  perturbó  la  confianza  en  la  Iglesia  y  minó  el  sentido  ecle- 
siástico en  muchas  conciencias.  Y  es  también  una  realidad  innegable 
que  ciertas  innovaciones  litúrgicas  demasiado  radicales  fueron,  en  el 
siglo  xvi,  la  vía  de  penetración  de  la  herejía  entre  la  masa  del  pueblo, 
poco  preparado  para  seguir  discusiones  sutiles.  En  todos  estos  hechos 
nos  encontramos  con  que  el  estado  de  cultura  de  un  medio  católico 
puede,  según  los  casos,  autorizar  o,  por  el  contrario,  hacer  práctica- 
mente imposibles  algunas  iniciativas  y  actividades  laudables  si  las  con- 
sideramos en  sí  mismas".  (V.  F.  R.  pág.  541) .  Todas  estas  observaciones, 
y  otras  similares  que  pudieran  hacerse,  pesan  gravemente,  como  es  na- 
tural, sobre  la  conciencia  pastoral  de  la  Jerarquía,  presionándola  hacia 
una  actitud  conservadora  y  retrayéndola  de  intentar  innovaciones, 
hasta  que  no  siente  que  su  retraso  puede  traer  peores  consecuencias 
pastorales  que  las  posibles  como  consecuencia  de  una  reforma. 
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Así  las  cosas,  es  necesario — dicen — buscar  fuera  de  la  institución 
jerárquica — no  contra  ella,  es  claro,  pero  sí  fuera — el  instrumento  de 
que  el  Espíritu  Santo  se  sirve,  las  más  de  las  veces,  para,  promover  las 
reformas  dentro  de  su  Iglesia,  y  para  dirigir,  a  tiempo,  su  desarrollo 
histórico.  Y  surge  el  prof  etismo. 

Son  muchos  los  autores,  principalmente  franceses,  que  vienen  escri- 
biendo estos  últimos  años  sobre  el  profetismo.  Hasta  tal  extremo  que  la 
palabra,  se  ha  puesto  de  moda,  aunque  no  siempre  sea  empleada  en  el 
sentido  preciso,  que  aquí  nos  interesa.  Tratemos  de  precisar,  siguién- 
doles de  cerca,  qué  lugar  cabe  al  profetismo  en  la  Iglesia.  Y,  para  que 
el  trabajo  sea  más  completo,  empecemos  por  precisar  el  concepto  de 
profeta  en  el  Antiguo  testamento  para  distinguirlo  del  que  pueden 
realizar  los  profetas  del  Nuevo. 

A)    Misión  del  profetismo  en  el  Antiguo  Testamento 

El  profeta  aparece  en  el  Antiguo  Testamento  como  un  hombre  que 
habla  en  nombre  de  Dios.  Su  mensaje  versa  sobre  cosas  muy  diversas. 
Nosotros,  ganados  por  la  apologética,  estamos  acostumbrados  a  reducir 
el  significado  de  la  profecía  al  anuncio  de  un  hecho  libre  futuro,  cono- 
cido por  ciencia  comunicada  por  Dios.  Pero  estos  anuncios  no  constitu- 
yen sino  uno  de  los  capítulos  de  la  profecía.  Porque  los  profetas  ha- 
blaban muchas  veces  sobre  el  presente  y  aun  sobre  el  pasado.  Nos  refe- 
rimos, naturalmente,  a  los  profetas  en  el  sentido  estricto  de  la  palabra, 
dejando  a  un  lado  todas  las  cuestiones  disputadas  sobre  las  comunidades 
de  profetas  que  existieron  en  tiempos  de  Samuel,  Elias  y  Eliseo. 

Cuatro  son  las  tareas  más  importantes,  para  las  que  Dios  se  servia 
de  los  profetas  del  Antiguo  Testamento. 

1.  La  -profecía  criterio  de  Revelación  divina. — Nada  especial  tenemos 
que  decir  sobre  este  tipo  de  milagros  intelectuales,  de  los  que  se  ocupa  lar- 
gamente la  Criteriología  Sobrenatural.  Se  dieron  en  el  Antiguo  Testa- 
mento, como  se  dan  en  el  Nuevo,  para  probar  la  verdad  de  una  afirmación. 

2.  La  profecía,  como  revelación  de  los  planes  divinos  sobre  la 
redención  de  los  hambres.  —  A  lo  largo  de  toda  la  Biblia,  desde  el  Géne- 
sis hasta  el  Apocalipsis,  se  van  concretando  poco  a  poco  las  trazas  de  la 
economía,  sobrenatural.  Pudo  el  Señor  haber  revelado  de  una  vez  todos 
sus  planes,  pero  no  quiso  hacerlo.  Prefirió  dar  a  conocer  su  misterio 
en  una.  serie  de  etapas,  la  última  de  las  cuales  coincide  con  la  revelación 
que  nos  hizo  por  medio  de  Cristo  y  de  los  Apóstoles.  Esas  distintas  eta- 
pas de  la  revelación  divina  se  van  diferenciando  por  dos  cosas :  porque 


[8] 


EL  PROFETISMO  EN  LA  IGLESIA 


435 


cada  una  añade  a  la  anterior  algunas  verdades  nuevas,  y  porque  aclara 
y  precisa  mas  y  más  el  sentido  de  misterios  ya  antes  enseñados.  Los 
profetas  del  Antiguo  Testamento  fueron  el  instrumento  de  que  Dios 
se  valió  para  realizar  esta  tarea  de  progresiva  revelación.  Cada  uno  de 
los  grandes  profetas  constituye  un  hito,  que  marca  una  nueva  etapa  en 
la  historia  de  la  verdad  revelada. 

3.  La  salvaguarda  de  la  fidelidad  de  Israel  a  su  Dios.  —  La.  misión 
de  los  profetas  no  consistió  siempre  en  anunciar  cosas  futuras  ni  sólo  en 
descubrir  los  misterios  relacionados  con  nuestra  redención.  Tuvieron  a 
su  cargo  el  asegurar  la  fidelidad  del  pueblo  de  Israel  a  su  Dios. 

El  pueblo  de  Israel  constituía  la  porción  elegida  del  Señor;  y  Este 
cuidaba  amorosamente  de  su  pueblo  y  le  alargaba  la  mano  en  todo  ins- 
tante, pero,  sobre  todo,  en  aquellas  ocasiones  en  que  los  acontecimientos 
le  sumían  en  confusión  y  en  aquellas  otras,  en  que  se  desviaba  del  recto 
camino.  Diríase  que  toda  la  historia  del  pueblo  judío  en  el  Antiguo  Tes- 
tamento es  la  historia  de  una  serie  de  claudicaciones  y  de  otras  tantas 
intervenciones  sobrenaturales  de  Dios  para  enderezar  sus  rumbos,  con- 
servando claras,  en  medio  de  la  general  idolatría,  la  idea  del  Dios  ver- 
dadero, personal  y  trascendente,  y  la  esperanza  en  un  Mesías  Reden- 
tor. Dios  se  servía  de  los  profetas  para  cumplir  esa  tarea.  Y  así  los 
profetas  se  nos  aparecen  muchas  veces,  como  los  enviados  por  Dios 
para  explicar  a  su  pueblo  el  juicio  divino  sobre  los  acontecimientos  de 
que  era  actor,  y  para  conservarle  inmune  de  corrupción. 

4.  El  ser  antídoto  contra  el  fariseísmo  y  el  espíritu  de  sinagoga  fué 
la  cuarta  función  de  los  profetas  del  Antiguo  Testamento.  Israel,  como 
toda,  sociedad  humana,  y  quizá  más  que  ninguna  otra  por  varias  razones 
que  no  son  del  caso,  se  sentía  dominado  fuertemente  por  esas  dos  ten- 
taciones del  fariseísmo  y  del  espíritu  de  sinagoga.  Su  mismo  ser  un  pueblo 
que  vivía  tiempos  de  esperanza,  le  debería  haber  obligado  a  vivir  siempre 
abierto  al  futuro.  Pero,  de  hecho,  tendía  a  cerrarse  más  y  más  sobre 
sí  mismo.  Ese  sería,  al  fin,  su  triste  sino :  aferrarse  a  una  etapa  que  era, 
por  necesidad,  transitoria,  y  no  querer  dar  paso  a  la  nueva  y  definitiva 
economía  de  salvación  instaurada  por  Cristo,  Nuestro  Señor.  El  fenó- 
meno se  había  presentado  mil  veces  en  su  historia,  pero  siempre  había 
sido  superado  en  el  pasado  por  obra  de  los  profetas,  enviados  de 
Dios,  fieles  únicamente  a  la  verdad  de  lo  alto,  que  gritaban  a  su  pueblo 
contra  viento  y  marea.  Eran,  por  esto,  hombres  que  chocaban  con  la 
mentalidad  del  pueblo  y  con  la  autoridad  sacerdotal  judía  fixista  en 
extremo  y  esclava  de  las  formas  accidentales  a  costa,  muchas  veces,  del 
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espíritu.  De  aquí  que  no  sea  infrecuente  en  la  vida  de  los  profetas  la 
persecución,  que  llegó  en  casos  hasta  la  muerte. 

Estas  f  ueron  las  variadas  misiones  que  cumplieron  en  su  día  los  pro- 
fetas antes  de  Cristo.  ¿Qué  decir  de  los  que  han  venido  después  de  El 
para  cumplir  su  misión  dentro  del  nuevo  pueblo  elegido,  la  Iglesia  de 
Dios? 

B)   Posibilidades  del  Profetismo  en  el  Nuevo  Testamento 

No  todas  las  funciones  que  fueron  objeto  del  profetismo  antes  de 
Cristo  pueden  tener  lugar  después  de  su  venida.  Si  Israel  fué  tiempo 
de  pura  esperanza,  el  pueblo  cristiano,  aunque  vive  también  de  espe- 
ranzas de  eternidad,  no  sólo  sabe  de  ellas.  Posee  ya  al  Redentor  y  a  su 
verdad  salvadora,  de  una  manera  definitiva  en  cuanto  toca  a  los  planes 
de  la  revelación  divina,  que  deben  cumplirse  en  el  tiempo. 

No  nos  interesa  aquí  de  manera  directa  el  hecho  de  las  profecías, 
que  se  presentan,  criterio  de  una  verdad.  Por  otra  parte,  es  evidente 
que  se  da  esa  clase  de  profecías  dentro  de  la  Iglesia.  Las  historias  de  los 
santos  están  llenas  de  profecías-milagro,  cuya  autenticidad  y  divino 
origen  está  fuera  de  toda  duda.  Mayor  atención  merece  el  segundo  tipo 
de  profecías,  que  encontrábamos  en  el  Antiguo  Testamento. 

1.  La  profecía,  como  revelación  de  los  planes  divinos  sobre  la  re- 
dención de  los  hombres.  —  Es  evidente  que  esta  clase  de  profecías,  si  se 
dan  en  el  Nuevo  Testamento,  no  pueden  tener  la  misma  significación  que 
tuvieron  en  el  Antiguo.  Porque  la  etapa  de  redención,  en  que  nosotros 
nos  encontramos,  no  conocerá  otra  posterior  que  la  complete,  si  no  es  la 
eterna.  En  consecuencia  no  son  posibles  aquellos  avances  constitutivos 
de  la  divina  revelación,  que  se  realizaron  un  día  por  los  profetas  judíos. 

Por  esto  tenemos  la  certeza  absoluta  de  que  cualquier  reformador  que 
se  presenta  con  pretensiones  de  que  con  él  se  origina  una  nueva  econo- 
mía de  salvación  más  completa  que  la  cristiana,  ni  es  profeta  ni  es 
siquiera,  hombre  de  Dios.  Nuestro  tiempo  es  el  último.  Estamos  "in  no- 
vissimis  diebus",  que  anunciaron  tantas  veces  los  profetas  de  Israel. 

Pero  si  no  puede  darse  ningún  aumento  de  las  verdades  reveladas  por 
Dios,  ni  puede  esperarse  ningún  cambio  en  la  estructura  substancial  de 
su  reino  en  la  tierra,  esto  no  quiere  decir  que  no  podamos  distinguir 
etapas  en  la  historia  de  la  revelación  desde  los  días  de  Cristo  a  los 
nuestros,  como  las  habrá  de  hoy  en  adelante.  La  Iglesia  crece  y  se  des- 
arrolla ;  y  su  misma  historia  viene  a  ser  como  una  revelación  de  la  Revela- 
ción. Por  otra  parte,  la  humanidad,  a  la  que  se  predica  el  Evangelio, 
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es  una  humanidad  en  marcha,  que  conoce  nuevos  e  insospechados  pro- 
blemas, según  van  cambiando  los  tiempos.  Cada  uno  de  estos  nuevos  pro- 
blemas es  una  pregunta  que  lo  temporal  hace  a  lo  sobrenatural,  y  esa 
pregunta  debe  encontrar  siempre  una  respuesta  plenamente  cristiana. 
Estos  dos  factores  contribuyen,  más  que  cualesquiera  otros,  a  la  exis- 
tencia de  esas  etapas  del  mensaje  cristiano,  a  que  hacíamos  referencia. 

Hemos  hablado,  en  primer  lugar,  de  una  revelación  de  la  Revelación; 
y  conviene  que  expliquemos  el  juego  de  palabras.  Cierto  es  que  la  Iglesia 
posee  desde  sus  primeros  días  un  tesoro  de  verdades  y  de  misterios,  al 
que  nada  substancial  se  añadirá  jamás  hasta  el  final  de  los  tiempos. 
Pero  esto  no  quiere  decir  que  ya  desde  el  principio  poseamos  un  per- 
fecto conocimiento  de  todo  ese  tesoro.  Se  progresa  en  su  conocimiento 
poco  a  poco,  a  través  de  la  historia,  en  un  progreso  dogmático  puramente 
subjetivo,  o  incluso  objetivo  según  muchos  teólogos,  pero  en  un  pro- 
greso que  es,  en  todo  caso,  plenamente  real  y  manifiesto.  Congar  ha 
expresado  esta  idea  diciendo  que  "el  Nuevo  Testamento  quita  velos  al 
Antiguo,  lo  explica,  y  lo  realiza ;  y  la  Iglesia,  a  su  vez,  quita  veladuras 
al  Nuevo  Testamento,  lo  explica  y  lo  realiza".  (V.  F.  R.  pág.  146). 

Esta  revelación  de  la  Revelación  no  se  hace  sólo  "ab  intrínseco", 
sino  también  "ab  extrínseco" ;  no  sólo  por  una  exigencia  de  lo  sobrena- 
tural, que  tiende  a  su  pleno  desarrollo  como  la  semilla  de  mostaza  tiende 
a  hacerse  árbol,  sino  también  porque  lo  temporal,  con  sus  nuevas  cues- 
tiones y  con  su  evolución,  viene  a  convertirse  en  estímulo  para  el  más 
rápido  crecimiento  del  árbol  espiritual,  que  es  la  Iglesia.  "El  Cristia- 
nismo— escribe  el  P.  Congar — es  algo  que  viene  de  lo  alto ;  la  misión 
de  la  Iglesia  es  comunicar  a  los  hombres,  por  el  ministerio  de  la  fe  y 
de  los  sacramentos,  el  don  divino  de  la  gracia  y  de  la  verdad,  cuya 
plenitud  se  nos  ofrece  en  Jesucristo.  El  Cristianismo  y  la  Iglesia  tras- 
cienden, así,  el  tiempo;  y  se  puede  decir  con  razón  que  no  pasan  según 
éste  va  pasando.  Pero  su  programa,  a  pesar  de  ser  trascendente,  entraña 
en  su  misma  esencia  una  encamación  en  el  flujo  del  tiempo.  Se  trata, 
en  efecto,  de  llevar  a  toda  la  humanidad  la  gracia  y  la  verdad...  Ahora 
bien,  esta  humanidad,  nacida  de  Adán,  no  existe  como  un  ser  solitario, 
intemporal  e  inmutable,  como  existen  las  rocas  inertes.  La  humanidad 
vive  y  crece,  de  acuerdo  con  la  bendición  que  recibiera  de  Dios  en  el 
día  de  su  nacimiento.  La  humanidad  llena  la  tierra,  diversificándose  en 
una  multitud  de  razas,  de  lenguas,  de  culturas,  de  situaciones  y  de  acti- 
vidades. La  humanidad  vive,  y  crece,  y  se  diversifica,  y  evoluciona  a 
través  del  tiempo,  llenando  éste  de  la  misma  manera  que  llena,  la  super- 
ficie de  la  tierra  en  sus  expansiones  progresivas...  En  consecuencia,  para 
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poder  cumplir  su  programa  de  llevar  la  verdad  y  la  gracia  de  Cristo  a 
toda  criatura,  y  para  poder,  así,  unir  con  Dios  a  través  de  Cristo  todo 
lo  que  ha  nacido  de  Adán,  la  Iglesia,  inmutable  en  todo  lo  que  tiene 
recibido  de  lo  alto,  deberá  seguir  a  la  humanidad  en  su  expansión  y  en 
su  movimiento.  Y  deberá  empezar  por  conocer  dicho  movimiento,  so 
pena  de  que  se  establezca  entre  ella  y  una  porción  de  la  humanidad,  un 
divorcio,  una  distancia,  que  le  impida  cumplir  su  tarea.  Y  he  aquí  por 
donde,  la  Iglesia  debe  tener  conciencia  de  que  le  es  necesario  recorrer 
distintas  etapas  para  realizar  los  divinos  propósitos".  (V.  F.  R.  pág. 
148). 

Se  deduce  de  estas  consideraciones  que  La  segunda  tarea  de  los  profe- 
tas del  Antiguo  Testamento — la  de  la  revelación  del  mensaje  divino — no 
puede  ser  objeto  del  profetismo  después  de  la  venida  de  Cristo,  en  el 
sentido  de  que  se  añadan  nuevas  verdades  a  lo  ya  revelado  a  los  após- 
toles; pero  sí  que  pueden  ser  los  profetas  el  instrumento  de  que  se  sirva 
el  Espíritu  para  conducir  a  su  nuevo  pueblo  elegido  la  Iglesia,  hacia 
la.  mejor  comprensión  de  la  doctrina  cristiana  y  hacia  la  total  explotación 
de  sus  riquezas. 

2.  Parecida  distinción  debemos  hacer  en  lo  que  se  refiere  a  la  sal- 
vaguarda de  la  fidelidad  del  pueblo  elegido  a  su  Dios.  Distinguíamos 
dos  aspectos  diversos  en  la  tarea  que  los  profetas  del  Antiguo  Testa- 
mento cumplían  en  este  punto:  eran  sal  que  conserva  y  brújula  que 
orienta.  El  primero  lo  cumple  la  Jerarquía  eclesiástica  de  una  manera 
más  estable  y  eficaz  que  el  profetismo  del  Antiguo  Testamento,  porque 
cuenta  con  la  asistencia  continua  del  Espíritu  Santo — "ómnibus  die- 
bus" — para  impedir  cualquier  infidelidad  dentro  del  pueblo  cristiano. 
La  Jerarquía,  y  sólo  ella,  tiene  esa  misión  en  la  nueva  economía  de 
salvación. 

Ella,  según  demuestra  la  historia,  cuenta  también  con  una  especial 
asistencia  del  Espíritu  para  ventear  el  sentido  de  los  acontecimientos 
históricos.  Journet  y  Clerisac  han  podido  hablar,  con  razón,  del  carisma 
prof ético  que  adorna  a  la  Jerarquía,  no  ya  sólo  porque  es  maestra 
que  enseña  la  verdad,  sino  también  porque  cuenta  con  singular  ayuda 
divina  para  orientarse  en  medio  de  la  confusión,  que  se  expresa  en  al- 
gunos momentos  históricos. 

Pero,  así  como  la  primera  misión  de  ser  sal  que  conserva  es  cosa  pro- 
pia y  exclusiva  de  la  Jerarquía,  no  puede  afirmarse  lo  mismo  de  ésta  su 
otra  misión  de  adivinar  los  planes  de  Dios  sobre  la  historia.  Ningún 
dogma  nos  impide  creer  que  el  Espíritu  se  sirve,  a  veces,  de  hombres 
que  no  pertenecen  a  la  Jerarquía,  para  descubrir  a  la  Cristiandad  el 
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sentido  oculto  del  devenir  histórico.  El  pasado  demuestra  que  esa  ha 
sido  precisamente  la  misión  de  algunos  grandes  santos:  el  avizorar,  en 
medio  de  las  nieblas,  los  designios  providenciales  sobre  la  historia  y  el 
promover,  en  consecuencia,  aquellas  instituciones  que  iban  a  ser  exigidas 
por  las  nuevas  condiciones,  en  que  iba  a  vivir  la  humanidad. 

3.  Nos  queda  la  cuarta  de  las  misiones  cumplidas  por  los  profetas 
de  Israel:  el  ser  antídoto  contra  el  fariseísmo  y  contra  el  espíritu  de 
sinagoga.  Ya  hemos  dicho  antes  que  estas  dos  tentaciones  se  dan  tam- 
bién dentro  de  la  Santa  Madre  Iglesia.  Y  añadiremos  ahora  que  ambas 
están  íntimamente  relacionadas  con  aquellos  dos  modos — mejor  conoci- 
miento de  la  verdad  revelada,  y  respuesta  a  problemas  nuevos — que 
intervienen,  según  recordábamos,  en  el  desarrollo  de  la  vida  de  la  Iglesia. 

Un  mayor  conocimiento  de  la  verdad  revelada  consiste  siempre,  en 
último  término,  en  un  progreso  hacia  el  interior  del  misterio  cristiano, 
superando  la  tentación  de  quedarse  en  las  puras  fórmulas.  Oigamos 
todavía  una  vez  más  al  P.  Congar:  "El  sentido  profundo  de  todas  estas 
cosas  que  constituyen  la  materia  misma  de  las  actividades  de  la  Iglesia  so- 
bre la  tierra,  es  avanzar  hacia  la  realidad  que  ellas  preparan.  La  Iglesia 
terrestre  es  un  medio  para  la  realidad  definitiva,  la  cual  no  consiste  en 
ninguna  cosa  exterior  a  Dios  y  al  hombre,  sino  en  una  presencia  e  inte- 
rioridad perfectas  del  uno  en  el  otro.  La  Iglesia  es,  en  sus  actividades 
exteriores,  como  un  sacramento  que  debe  procurar  la  realidad  de  la 
gracia,  pero  que  no  es,  por  sí  misma,  sino  un  signo,  un  medio:  "inducti- 
vum  ad  gratiam"  que  dice  Santo  Tomás...  De  esta  manera  la  Iglesia 
aunque  tiene  que  ser  siempre  y  fervorosamente  fiel  a  la  celebración  de 
los  sacramentos,  a  la  predicación  de  la  doctrina  y  al  gobierno  espiritual, 
que  son  los  grandes  quehaceres  de  la  misión  apostólica  que  ella  perpe- 
túa..., no  puede  olvidar  la  ley  de  su  mismo  ser,  a  saber:  que  todo  eso  no 
es  su  fin;  que  todo  eso  que  ella  hace  es  puro  medio;  que  ella  no  ha 
realizado  aquello  para  lo  que  fué  instituida,  mientras  no  haya  traspasado 
esa  línea  de  los  ritos,  de  las  catequesis,  de  las  organizaciones,  para  poner 
a  las  almas  en  contacto  interior  y  personal  con  Dios ;  que  degeneraría 
en  una  pantalla  que  estorba,  en  lugar  de  ser  un  medio  de  santificación,  si 
toda  su  sacramentalidad,  todo  su  aparato  de  ritos  o  de  símbolos  termi- 
nara por  ser  el  contenido  mismo  de  lo  que  busca  y  practica."  (V.F.R. 
pág.  146  n.).  Claro  es,  por  consiguiente,  que  el  peligro  para  un  pro- 
greso hacia,  lo  interior  está  en  el  fariseísmo.  Por  eso  si  los  profetas  del 
nuevo  Israel,  que  es  la  Iglesia,  pueden  tener  una  misión  que  cumplir  en 
la  revelación  de  la  Revelación,  será  porque  también  ahora,  como  antaño, 
pueden  ser  antídotos,  suscitado  por  el  Espíritu,  contra  el  virus  farisaico 
dentro  de  la  Iglesia. 
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Con  igual  lógica  se  puede  concluir  en  favor  de  la  misión  anti-sinagoga 
que  cabe  todavía  hoy  al  profetismo.  Porque  habíamos  dicho  que  el  otro 
factor  del  avance  cristiano  a  través  del  tiempo  y  del  espacio  es  la  aco- 
modación de  la  Iglesia  a  los  nuevos  problemas  que  le  plantea  la  evo- 
lución de  los  acontecimientos.  Es  precisamente  el  espíritu  de  sinagoga 
el  que  se  opone  a  esa  necesaria  flexibilidad.  Los  profetas,  que  Dios 
envía  hoy  a  la  Iglesia,  pueden  tener,  pues,  parecida  misión  antisinago- 
gal  que  aquellos  otros,  sus  predecesores,  de  los  tiempos  de  Israel. 

*  #  # 

Como  resumen  de  todo  lo  dicho,  se  puede  intentar  ya  una  difinición 
del  profeta,  como  instrumento  del  Espíritu  para  la  buena,  marcha  de  la 
Iglesia.  "El  profeta — dirá  Congar — es  un  hombre  que  se  opone  a  que 
el  medio  sea  convertido  en  fin ;  a  que  una  f  orma  exterior  sea  buscada  y 
servida  por  sí  misma."  (V.  F.  R.  pág.  201).  Tenemos  en  esas  palabras 
uno  de  los  elementos  para  formular  la  definición  deseada :  la  oposión 
a  un  estado  de  casas,  que  estorba  el  cumplimiento  de  los  planes  divinos. 

Hablamos  de  estados  de  cosas  y  no  de  simples  abusos.  Estos  los 
corrige  la  Jerarquía  por  el  uso  de  sus  poderes  de  gobierno.  Pero  no  es 
lo  más  frecuente  que  parta  de  ella  la  iniciativa  para  remediar  equivo- 
cados estados  colectivos.  Estos  estados  de  cosas  suelen  consistir  en  una 
situación  en  la  que  se  dan  una  de  esas  dos  calamidades:  la  confusión 
extendida  de  los  medios  con  el  fin  o  el  férreo  anclaje  a  un  estilo  cual- 
quiera desbordado  por  los  nuevos  problemas  planteados  por  la  evo- 
lución del  tiempo  o  por  la  extensión  del  Evangelio  a  mundos  nuevos. 
La  Iglesia  es  tan  santa,  que  estos  falseados  estados  de  cosas  no  son  ca- 
paces de  impedirle  la  santificación  de  las  almas.  Y  así  nunca  faltan 
santos  que  se  santifican  a  pesar  de  todas  las  circunstancias  adversas, 
sin  sentirse  llamados  a  modificar  el  cuadro  en  que  han  nacido  y  vienen 
viviendo.  Pero  otros,  sí.  Otros  hombres  de  Dios,  movidos  por  EL,  y 
atentos  a  que  la  Iglesia  pueda  cumplir  todas  sus  tareas  sin  estorbos,  no 
se  satisfacen  con  ser  santos  en  cualquiera  condición.  Aspiran  a  cam- 
biar el  orden  de  cosas,  con  que  tropiezan,  para  facilitar  los  caminos  de 
Dios.  Estos  son  los  profetas :  hombres  que  han  sentido  la  llamada  divina 
para  reformar  el  cuadro,  en  que  viven.  Y  ahí  tenemos  el  segundo  ele- 
mento que  necesitábamos  para  nuestra  definición.  No  basta  que  un 
hombre  se  meta  a  reformador  para  que  pueda  considerarse  profeta, 
por  muy  buenas  que  sean  las  reformas  que  propugne.  Nadie  es  profeta 
sino  aquél  que  es  llamado  de  lo  alto  ¡  el  que  actúa  movido  por  el  Señor. 
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Resumiendo,  entendemos  aquí  por  profetas,  a  aquellos  hombres  que, 
bajo  el  impulso  del  Espíritu  Santo,  reinvindiean  la  trascendencia  de 
Dios  y  de  todas  las  cosas  divinas  contra  todas  las  traiciones  que  han 
podido  acumular  contra  ellos  el  espíritu  farisaico  y  el  de  sinagoga,  y  a 
los  que  atisban  los  designios  divinos  sobre  la  historia  sobrenatural  de 
la  humanidad. 

C)     EL  PROFETISMO  EN  LA  IGLESIA 

Hasta  aquí  hemos  hablado  en  hipótesis.  Hemos  discurrido  sobre  lo 
que  pudiera  ser.  Pero  del  poder  ser  al  ser  media  mucho  trecho,  sobre 
todo  cuando  se  trata  de  cuestiones  sobrenaturales.  Sabemos  cuáles  son 
los  campos  que  están  abiertos,  todavía  hoy,  para  la  acción  del  profetismo 
y  cuales  están  cerrados  desde  el  momento  y  hora  en  que  se  entró  por 
las  puertas  del  mundo  el  Profeta  por  antonomasia,  Cristo  Jesús.  Pero 
se  da  de  hecho,  dentro  de  la  Iglesia,  alguna  acción  del  Espíritu  Santo 
a  través  de  profetas  distinta  de  la  que  realiza  por  medio  de  la  Jerarquía? 

"La  Iglesia  primitiva  tenía  conciencia — copiamos  de  nuevo  a  Con- 
gar — de  que  estaba  esencialmente  influida  por  la  acción  del  Espíritu 
Santo  y  llena  de  sus  dones.  Una  de  las  operaciones,  en  que  se  manifes- 
taba esta  acción  era  la  profecía...  Es  un  hecho  que  la  venida  del  Espí- 
ritu Santo  está  unida,  desde  el  día  de  Pentecostés,  a  una  actividad  pro- 
fética  (Act.  II,  17)  y  que  muy  pronto  los  Padres  empezaron  a  carac- 
terizar al  Espíritu  como  a  la  Persona  divina,  que  habló  por  los  pro- 
fetas. La  posesión  del  don  prof ético  es  una  de  las  pruebas  que  la  Iglesia 
primitiva  esgrimía  con  más  frecuencia  a  su  favor...  El  profetismo  per- 
manente— concluye  nuestro  autor  tras  de  un  breve  repaso  de  la  his- 
toria de  la  Iglesia  desde  los  tiempos  del  montañismo  hasta  los  de 
D.  Bosco — entraña  en  la  Iglesia  distintos  aspectos  relativos  al  conoci- 
miento de  las  cosas  inevidentes...  Tres  parecen  los  más  característicos... : 
un  conocimiento  especialmente  calificado  de  las  cosas  de  Dios;  un  cono- 
cimiento o  una  misión  relativas  a  la  puesta  en  práctica  de  los  planes 
divinos;  y  la  predicción  del  futuro..."  (V.  F.  R.  pág.  2047). 

Poco  nos  interesa  aquí  este  último  aspecto  del  quehacer  profético, 
según  lo  qué  queda  dicho  en  otro  lugar.  En  cuanto  al  primero — cono- 
cimiento de  las  cosas  que  se  refieren  a  Dios — ,  se  nos  dice  que  es  evi- 
dente misión  de  la  Jerarquía  el  conservar  la  pureza  y  la  sobrenaturaleza 
de  todo  lo  divino.  Por  eso  son  muchos  los  que  hablan  del  poder  profético 
de  la  autoridad  de  la  Iglesia,  como  del  tercero  de  sus  poderes  junto  al 
sacerdotal  y  al  disciplinar.  La  Jerarquía  gobierna,  santifica  y  enseña 
(profetiza)  porque  Cristo,  de  cuya  misión  es  ella  continuadora,  fué  y  es 
Rey,  Sacerdote  y  Profeta.  Pero  junto  a  este  profetismo  "ex  officio", 
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el  Espíritu  suscita  en  la  Iglesia  otro  "ex  spiritu".  Sus  hombres  son 
aquellos  santos  que  no  sólo  dicen  la  verdad  sobre  Dios  y  sus  misterios, 
sino  que  saben  hablar  de  Dios  y  de  sus  cosas  como  de  una  realidad  viva, 
que  conocen  personalmente.  Son  videntes;  son  testigos;  son  almas  de 
contemplación,  que  impregnan  sus  palabras  de  la  emoción  de  sus  pro- 
pias experiencias  y  de  su  vivido  amor. 

Pero  es  la  segunda  tarea  del  profetismo  en  la  Iglesia,  la  que  nos 
interesa  más  directamente.  Se  trata  del  conocimiento  de  los  planes  de 
Dios  sobre  el  desarrollo  histórico  de  la  Iglesia.  Es  aquí  donde  aparece 
más  claramente  la  misión  de  reformadores  que  pueden  tener  los  profetas 
cristianos.  "La  función  prof ética  es  la  que  hace  comprender  el  sentido 
de  los  tiempos,  de  las  corrientes  y  de  los  movimientos  que  actúan  en  la 
historia,  principalmente  del  punto  de  vista  de  Dios  y  de  sus  planes"/ 
Y  así  el  profetismo,  en  frase  del  P.  Broutin,  "organiza  de  manera  co- 
lectiva las  aspiraciones  de  la  sociedad  divino- humana  hacia  un  mejor 
estado  de  cosas  futuro..."  (V.  P.  R.  pág.  213). 

Estos  profetas  cristianos  actúan  unas  veces  por  intuiciones  interio- 
res, en  las  que  juega  gran  papel  su  propio  genio  natural,  gracias  al  cual 
son  los  encargados  de  que  la  Iglesia  esté  siempre  en  relación  con  los  pro- 
blemas del  mundo  en  que  se  mueve.  Otras  veces,  se  sienten  inspirados 
por  revelaciones  privadas,  que  si  no  añaden  nunca  nada  objetivamente 
nuevo  a  la  estructura  dogmática  de  la  Iglesia,  tienen  sin  embargo  una 
gran  importancia  para  su  vida  y  para  comunicar  los  quereres  divinos 
sobre  su  pueblo.  En  fin,  los  profetas  cristianos  son  capaces  de  reconocer, 
bajo  la  acción  del  Espíritu,  las  visitas  del  Señor  a  su  pueblo,  y  aciertan 
a  comprender  los  acontecimientos  desde  el  ángulo  divino  para  reconocer 
que  es  el  Señor  el  que  está  a  la  puerta  llamando. 

Claro  es  que  estos  profetas — todos  los  autores  tienen  muoho  interés 
en  subrayarlo — nunca  cambian  nada  de  las  estructuras  cristianas.  Se 
tienen  que  mover  siempre  dentro  de  las  establecidas  definitivamente  por 
Cristo  mismo.  "No  hay  profecía  válida  dentro  de  la  Iglesia,  proclama 
rotundamente  el  P.  Congar,  sino  dentro  del  cuadro  de  la  apostolicidad". 
(V.  F.  R.  pág.  219). 

D)     ECUMENISMO  Y  PROFETISMO 

No  hacen  falta  demasiadas  líneas  para  ver  la  íntima  relación  que 
puede  existir  entre  el  ecumenismo  y  el  profetismo.  Podríamos  resumirla 
en  una  sola  consideración.  La  Iglesia  no  ha  condenado  los  movimientos 
ecumenistas,  en  la.  forma  en  que  han  surgido  entre  algunos  católicos, 
aunque  es  cierto  que  viene  frenándolos  de  tiempo  atrás.  ¿No  habrá 
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que  pensar  que  nos  encontramos  en  presencia  de  una  llamada  de  Dios 
en  favor  de  la  unidad?  ¿No  habrá  llegado  la  hora  de  iniciar  la  reforma 
de  algunas  actitudes  y  estructuras  accidentales,  que  se  oponen  al  logro 
de  los  ideales  eeumenistas? 

Baste  indicar  en  esas  preguntas  las  profundas  relaciones  entre  este 
tema  del  profetismo  y  el  del  ecumenismo,  que  explican  el  que  la  Mesa 
de  nuestras  Semanas  de  Teología  ha  querido  incluir  esta  ponencia  en 
una  serie  de  estudios  dedicados  al  movimiento  ecumenista.  No  es  casua- 
lidad, ni  mucho  menos,  que  sea  Congar,  uno  de  los  eeumenistas  cató- 
licos más  destacados,  el  teólogo  que  más  ha  escrito  últimamente  sobre 
el  profetismo.  Y  sin  más,  pasemos  a  la  segunda  parte  de  este  trabajo. 


II 

UN  POCO  DE  CRITICA 

Para  que  nuestra  crítica  sea.  ordenada  y  constructiva,  procedamos 
distinguiendo  bien  cuatro  puntos  distintos : 

1.  El  hecho  de  las  reformas  en  la  Iglesia ; 

2.  El  punto  de  partida  de  los  movimientos  reformistas; 

3.  La  acción  del  Espíritu  Santo  en  dichos  movimientos  y 

4.  Las  relaciones  de  estos  movimientos  con  la  Jerarquía. 

1.  Las  reformas  m  la  Iglesia.  —  Nada  puede  oponerse — creo — a  las 
ideas  que  sobre  el  particular  hemos  resumido.  Es  evidente  que  la 
Iglesia,  en  cuanto  divina,  y  por  consiguiente  en  todos  sus  elementos 
esenciales,  no  necesitará  jamás  reforma  alguna,  porque  nunca  puede 
padecer  deformación  substancial.  Pero  es  igualmente  claro  que  los  ele- 
mentos humanos  que  entran  en  juego  en  la  Iglesia,  exigen  continuadas 
reformas.  Y  las  exigen  precisamente,  como  consecuencia  del  efecto  da- 
ñino de  esos  dos  virus  del  fariseísmo  y  del  espíritu  de  sinagoga,  y,  to- 
davía más,  por  una  especie  de  ley  de  degradación  de  costumbres,  que 
hace  que  muchas  cosas  buenas  en  su  origen  vayan  perdiendo  vigor  y 
degenerando  por  culpa  de  estos  y  de  aquellos  abusos. 

Se  trata,  a  fin  de  cuentas,  de  un  hecho  común  a  toda  sociedad  huma- 
na, que  no  tiene  excepción  en  la  vida  de  la  Iglesia.  Su  historia  nos 
habla  de  una  serie  de  continuadas  reformas  de  mayor  o  menor  profun- 
didad, según  eran  más  o  menos  graves  los  problemas  que  esperaban 
remedio. 
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2.  Punto  de  arranque  de  los  movimientos  reformistas.  —  Que  partan 
estos  de  la  periferia  eclesiástica,  y  no  de  sus  centros  rectores,  es  algo 
que  parece  igualmente  conforme  a  la  razón  y  a  la  historia.  A  la  razón, 
porque  es  cosa  plenamente  natural  que  las  iniciativas  surjan  de  la  peri- 
feria. Pío  XII  ha  dicho  que  la  Jerarquía  debe  recibir  sugerencias 
apostólicas  de  sus  fieles:  "Los  superiores  eclesiásticos — son  sus  pala- 
bras— usen  de  los  seglares  con  la  conciencia  de  su  grave  responsabilidad, 
alentándoles,  sugiriéndoles  iniciativas  y  acogiendo  de  buen  grado  las 
que  sean  propuestas  por  ellos  y,  según  la  oportunidad,  aprobándolas 
con  amplitud  de  miras.  En  las  batallas  decisivas  es  a  veces  del  frente, 
de  donde  parten  las  iniciativas  más  felices.  La  historia  de  la  Iglesia 
ofrece  numerosos  ejemplos  de  ello"  (2). 

Pero  aquí  la  historia  y  la  revelación  tienen  importantes  observaciones 
q\ie  hacernos.  Porque  la  historia  demuestra  dos  cosas :  que  la  Jerarquía 
es  frecuentemente  el  motor  de  iniciativas  reformadoras  (basta  citar 
los  nombres  de  tres  Papas  para  disipar  toda  duda :  Gregorio  VIII,  Ino- 
cencio III  y  Pío  XI)  y  que  las  iniciativas  que  brotan  fuera  de  la  Jerar- 
quía sólo  resultan  fecundas  cuando  terminan  ganando  a  la  Jerarquía 
en  su  favor.  De  otro  modo  degeneran  necesariamente  en  cismas  o  en 
herejías.  Ese  ganarse  a  la  Jerarquía  es  lo  que  diferencia,  por  ejemplo, 
al  movimiento  puritanista  de  los  Valdenses  y  al  de  San  Francisco  de 
Asís,  a  la  reforma  de  Lutero  y  a  la  del  B.  Avila  o  la  de  cualquiera 
otro  de  los  grandes  reformadores  que,  antes  ya  del  Concilio  de  Trento, 
se  afanaron  por  cambiar  el  estado  de  cosas  existente  en  la  Iglesia, 
para  purificarlo  de  todos  sus  malos  hábitos  o  para  dotarle  de  los  nuevos 
necesarios  de  cara  a  las  situaciones  nuevas  que  se  avecinaban  en  un  fu- 
turo inmediato. 

Y  la  fe  dice  que  así  tiene  que  ser.  Porque  en  las  sociedades  puramente 
humanas,  las  reformas  se  pueden  realizar  sin  la  autoridad  o  contra  ella. 
Es  el  caso  de  toda  revolución.  Y  aun  entonces,  no  es  que  la  innovación 
se  haga  sin  contar  con  el  poder,  porque  sucede  que  los  revolucionarios 
terminan  ocupando  el  gobierno  de  la  sociedad.  Pero  todo  esto  no  puede 
tener  sentido  en  la  Iglesia.  Hay  en  ella  una  autoridad  que  no  viene 
del  pueblo,  sino  directamente  de  Dios.  No  hay,  pues,  posibilidades  revo- 
lucionarias. La  Jerarquía  tiene  un  poder  inamisible,  sin  el  cual  nada 
puede  ser  intentado  ortodoxamente  dentro  del  reino  de  Dios.  Tampoco 
las  reformas.  O  diríamos  mejor :  las  reformas  menos  que  cualquier  otra 
cosa.  Porque,  como  escribió  Pío  XII  en  la  "Menti  nostrae",  "todo  el 
apostolado  que  debe  desarrollar  la  Iglesia  tiene  que  ser  esencialmente 


(2)  Pío  XII,  Discurso  al  Primer  Congreso  Mundial  de  Apostolado  Seglar.  Vide 
en  "Ecclessla".  afio  XI,  n.  536,  pág.  6. 
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jerárquico.  Por  lo  cual  no  se  pueden  introducir  nuevas  formas,  sino 
con  el  beneplácito  de  la  autoridad...  Estén  todos  persuadidos  de  esto: 
es  preciso  regular  la  actividad  del  apostolado  según  las  directrices  de  la 
Jerarquía,  y  no  según  opiniones  personales"  (3) . 

3.  La  acción  del  Espíritu  Santo  a  través  del  profetismo.  — ¿Puede 
admitirse  una  acción  del  Espíritu  Santo  a  través  de  profetas  para  la  ini- 
ciación de  los  movimientos  de  reforma  dentro  de  la  Iglesia?  Indudable- 
mente que  sí.  Ya  Santo  Tomás  escribió  que  "los  profetas  de  Israel  eran 
enviados  para  establecer  la  fe  y  para  reformar  las  costumbres...  Hoy  la 
fe  está  firmemente  establecida  ;  pero  la  profecía  no  cesa  ni  cesará.  Su 
objetivo  seguirá  siendo  la  reforma  de  las  costumbres"  (4) . 

Estos  profetas  los  pueden  suscitar  el  Espíritu  donde  quiere —  "Spi- 
ritus  ubi  vult  spirat" — :  entre  los  miembros  de  la  Jeraquía,  entre  los 
sacerdotes  o  entre  los  simples  fieles.  Y  es  natural  que  muchas  iniciati- 
vas las  despierte  en  la  periferia  eclesiástica,  porque  el  Espíritu  no  suele 
contradecir  en  su  asistencia  a  la  Iglesia  los  factores  naturales,  que, 
como  hemos  indicado  en  el  apartado  anterior,  favorecen  el  nacimiento 
de  inquietudes  en  muchos  planos  distintos  del  jerárquico.  La  historia 
confirma  este  hecho,  al  que,  por  otra  parte  no  puede  oponérsele  ninguna 
dificultad  dogmática,  siempre  que  se  tengan  bien  presentes  las  observa- 
ciones que  hacemos  en  el  siguiente  punto,  al  hablar  de 

4.  Las  relaciones  entre  el  profetismo  y  la  Jerarquía.  —  La  historia 
y  la  fe  se  conjugan  para  subrayar  tres  consideraciones  trascendentales. 

Importa  mucho  recordar,  antes  que  nada,  que  es  uno  mismo  el  Espí- 
ritu, que  habla  por  la  Jerarquía  y  por  los  profetas.  No  puede  haber 
jamás  una  verdadera  contradicción  entre  ambos,  aunque  en  un  momento 
determinado  parezca  que  hablen  lenguas  distintas.  Ahora  bien,  lo  que 
a  todos  nos  consta  como  dogma  de  nuestra  fe,  es  que  la  Jerarquía  cuenta 
con  una  asistencia  del  Espíritu  Santo,  que  llega  en  ocasiones  a  garanti- 
zar su  infalibilidad.  De  donde  se  deduce  que  si  un  supuesto  profeta 
contradice  a  la  Jerarquía,  es  evidente  que  el  Espíritu  no  está  con  él, 
porque  jamás  abandona  a  los  que  ha  puesto  como  pastores  del  pueblo 
cristiano.  Resistirle  es,  para  el  caso,  lo  mismo  que  decir  "anatema  a 
Jesús".  Un  auténtico  mensajero  del  Espíritu,  cuando  tropieza,  como 
puede  tropezar  muchas  veces — la  Historia  es  testigo — ,  con  incompren- 
siones del  poder  jerárquico,  no  tiene  por  qué  rendirse  a  la  primera. 
No  le  dejará  hacer  tal  el  Señor  que  le  ha  enviado.  Pero  toda  su  acción 


(3)  AAS.  t.  XLII,  pág.  695. 

(4)  In  Matheum  XI. 
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deberá  tender  a  convencer  a  la  Jerarquía  de  la  autenticidad  divina  de 
su  misión  y  sólo  deberá  actuar  de  acuerdo  con  dicha  Jerarquía. 

Conviene  observar,  por  otra  parte,  que  un  profeta  enviado  para  co- 
rregir un  estado  de  cosas  o  para  descubrir  una  más  plena  perspectiva 
del  misterio  cristiano,  corre  natural  peligro  de  hacerse  unilateral.  Tien- 
de fácilmente  a  no  ver  las  cosas  sino  desde  el  restringido  ángulo  de  vista 
de  la  verdad  sentida  por  él  con  luz  especial.  Y  todos  sabemos  que  nin- 
guna de  las  verdades  cristianas  es  verdadera  sino  dentro  del  conjunto 
armónico  del  misterio  que  nos  ha  sido  revelado.  Verdad  es  que  en  Dios 
hay  tres  Personas ;  pero  si  eso  se  afirmare  sin  subrayar,  al  mismo  tiem- 
po, la  consubstancialidad  numérica  de  las  tres  Personas  divinas,  nos 
encontraríamos  en  pleno  triteísmo.  Verdad  es,  igualmente,  que  el  des- 
prendimiento de  los  bienes  materiales  es  una  preciada  virtud  cristiana, 
pero  si  ese  desprendimiento  se  afirma,  sin  proclamar  a  la  vez  el  dogma 
de  la  bondad  intrínseca  de  esos  mismos  bienes  materiales  como  creaturas 
que  son  de  Dios,  hemos  caído  en  el  error  de  las  mil  y  una  sectas  inficio- 
nadas de  maniqueísmo,  que  en  la  historia  han  sido.  Y  he  aquí  por  dónde 
tenemos  una  razón  más,  no  ya  simplemente  disciplinar,  como  la  seña- 
lada antes,  sino  de  pura  ortodoxia  dogmática,  para  subordinar  todo  pro- 
fetismo  al  magisterio  eclesiástico.  Porque  es  éste  precisamente  el  dotado 
por  Dios  del  carisma,  que  conserva  siempre  vivo  incorrupto  el  conjunto 
de  la  revelación.  Los  profetas  de  Dios  no  pueden,  en  consecuencia,  sino 
buscar  la  integración  de  su  particular  mensaje  en  aquel  total  de  que 
la  Jerarquía  es  guardiana  y  vocera. 

Por  último  es  preciso  destacar  bien  algo  que,  si  no  es  necesario  a  la 
luz  de  la  fe,  sí  que  consta  ciertamente  a  la  de  la  historia  de  la  Iglesia. 
Y  es  que  ésta  nunca  deshecha  una  cosa  buena,  que  ha  poseído  en  un 
momento  de  su  vida,  porque  la  historia  le  fuerce  a  cambios ;  ni,  al  acen- 
tuar un  nuevo  aspecto  del  misterio  de  Cristo,  se  conforma  a  velar  otros 
vividos  en  tiempos  anteriores.  Cuando  las  órdenes  mendicantes  apare- 
cen en  la  historia,  la  Iglesia  cuida  de  que  junto  a  ellas  siga  existiendo  el 
espíritu  benedictino.  Y  lo  mismo  sucede  en  el  XVI,  cuando  Ignacio  de 
Loyola  pone  en  marcha  su  Compañía  de  Jesús  y  su  nuevo  estilo  de 
espiritualidad.  La  Iglesia  gusta  de  que  toda  reforma  sea  una  suma, 
más  qac  una  sustitución.  Y  aunque  esto  no  pudiera  considerarse  absolu- 
tamente necesario  "a  priori",  podemos  establecerlo  "a  posteriori",  como 
una  ley  fundamental  de  la  historicidad  eclesiástica.  Se  trata  de  un  hecho 
universal,  que  pide  una  causa  también  universal.  Y  ésta  no  puede  ser 
otra  que  el  designio  del  Espíritu  sobre  la  historia  de  la  Iglesia.  Ahora 
bien,  es  propio  del  profeta  reformador  enamorarse  de  su  iniciativa  hasta 
ponerse  en  peligro  grave  de  no  apreciar  los  viejos  estilos.  Una  vez  más, 
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para  que  no  falle  en  el  cumplimiento  de  su  misión,  deberá  llevarla  ade- 
lante atemperándose  a  las  normas  de  la  Jerarquía.  Sólo  así  se  conservará, 
no  ya  sólo  en  comunión  con  el  todo  actual  de  la  Iglesia,  sino  también 
con  el  que  constituye  su  riquísimo  pasado. 


CONCLUSION 

Terminamos.  Y  queremos  hacerlo  copiando  de  nuevo  más  palabras 
del  tantas  veces  citado  P.  Congar  que  constituyen  el  mejor  broche  para 
este  trabajo. 

"A  la  obligación  de  sumisión,  que  incumbe  a  todo  reformador,  co- 
rresponde, por  parte  de  la  Iglesia  y  singularmente  por  parte  de  quienes 
tienen  sus  poderes  centrales,  la  obligación  de  estar  siempre  atentos  a 
las  llamadas  que  le  son  dirigidas...  Y  si  es  un  pecado  en  todo  movimiento 
reformista — aunque  lo  haya  inspirado  el  Espíritu — ,  el  rehusar  o  des- 
conocer las  exigencias  de  la  unidad,  también  es  pecado  en  la  institución 
el  desconocer  o  despreciar  los  tirones  del  prof etismo. . .  Pero  hay  una  di- 
ferencia fundamental.  La  obligación  que  tiene  la  periferia  de  pedir 
normas  y  de  recibir  la  orientación  del  centro,  responde  a  la  obligación 
que  tiene  nuestra  vida,  para  ser  siempre  vida  de  la  Iglesia,  de  no  rom- 
per jamás  con  la  estructura.  Si  no  se  construye  sobre  ella,  no  es  ya  posi- 
ble construir  el  edificio.  Se  trata,  pues,  de  una  cuestión  de  ser  o  de 
no  ser.  Mientras  que  si  el  centro  no  se  abre  a  las  exigencias  de  la  perife- 
ria en  la  que  hierve  la  savia  del  árbol  en  trance  de  crecimiento,  la 
existencia  de  la  Iglesia  no  se  pone  nunca  en  peligro.  Es  solamente  su 
plenitud  la  que  puede  malograrse.  Y  esto  es  grave,  muy  grave,  pero  no 
hace  peligrar  jamás  los  fundamentos  substanciales".  (V.  F.  R.  pág. 
302). 

A  la  luz  de  todas,  estas  consideraciones  brotan  dos  consecuencias 
sobre  la  actitud  que  los  católicos  debemos  adoptar  de  cara  al  movi- 
miento ecuménico,  aun  admitiendo,  como  admitimos  de  grado,  que  su 
iniciativa  se  debe  al  soplo  del  Espíritu.  La  primera  consecuencia  es  de 
orden  dogmático,  y  disciplinar  la  segunda.  Porque,  en  primer  lugar,  el 
ecumenismo  católico  deberá  recordar  siempre  que  la  Iglesia  de  Cristo 
existe  ya  y  que  la  reunión  de  todas  las  confesiones  cristianas  no  podrá 
ser  jamás  el  resultado  de  su  yustaposición  mediante  una  componenda, 
sino  que  deberá  significar  el  desarrollo  de  esa  Iglesia  católica  ya  exis- 
tente hasta  adentrar  en  su  fecundo  seno  a  todos  los  que  creen  en  Cristo 
pero  viven  fuera  de  su  única  y  substancialmente  inmutable  Iglesia. 
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Este  interés  de  salvar  la  identidad  entre  la  Iglesia  católica  de  hoy  y  la 
que  mañana  pueda  agrandarse  por  el  retorno  a  ella  de  los  disidentes, 
es  la  razón  fundamental  de  la  actitud  de  sabia  prudencia  adoptada  por 
la  Jerarquía  de  cara  al  movimiento  ecuménico.  El  deber  de  hacer  suyo 
esta  prudencia  salvadora  obliga  a  todos  los  eeumenistas  católicos  a  fre- 
nar sus  impulsos,  cuidando  siempre  de  marchar  al  ritmo  que  les  im- 
ponga, según  las  circunstancias,  la  Santa  Madre  Iglesia  Jerárquica. 
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INTRODUCCION 


1.  —  La  Encíclica  "Mystici  Corporis"  (1)  lamentaba  y  condenaba  el 
error  funesto  de  quienes  "  commenticiam  Ecclesiam  sibi  somniant,  utpote 
societatem  quandam  caritate  alitam  ac  formatam,  cui  quídam — non  sitie 
despicientia — aliam  opponunt,  quam  jnridicam  vocant". 

Pero  el  error  es  tan  antiguo  casi  como  la  misma  Iglesia.  Desde 
la  "Ecclesia  Spiritus"  de  Tertuliano  (2),  hasta  la  "Lebenskvrclve"  de 
nuestros  días  (3),  pasando  por  el  "Evangelio  eterno"  de  Joaquín  de 
Fiore  (4) ,  han  existido  siempre  quienes  han  querido  oponer  fe  y  tradi- 
ción, earisma  y  revelación,  pneuma  y  jerarquía,  caridad  y  derecho,  ley 
y  amor.  Todo  aquel  que  ha  querido  desligarse  de  algún  modo  del  jugo 
autoritario  que  suavemente  Cristo  impusiera  a  su  Iglesia,  han  recu- 
rrido a  la  solución  carismática  para  fingirse  "otra"  Iglesia  y  "otro" 
Evangelio  que  no  son  los  de  Cristo. 

La  cuestión,  es  verdad,  se  volvió  aguda  con  la  escisión  protestante; 
que,  en  su  esencia,  no  es  más  que  una  revuelta  (5)  contra  el  juridismo 


(1)  AAS,  XXXV.  ü.943),  pág.  224. 

(2)  De  pudicitia,  XXI.  PL  2,  1080  B. 

(3)  Cfr.  el  libro  de  Koster,  Ekklesiologie  im  Werden  (Paderborn,  1940). 

(4)  Bacon,  por  este  tiempo  (a.  1267)  decía  lleno  de  entusiasmo:  "Sed  prophetarum 
est  a  quadraginta  annis  et  multorum  visiones  habitae  sunt,  quod  unus  papa  erit  his 
temporibus  qui  purgabit  jus  canonicum  et  ecclesiam  Del  a  cavillationibus  et  fraudibus 
juristarum,  et  flet  justltia  universaliter  sine  strepitu  litis.  Et  propter  istius  papae  bo- 
nitatem,  veritatem  et  justitiam  accidet  quod  graeci  revertentur  ad  obedientiam  ro- 
manae  ecclesiae,  et  quod  pro  mayori  parte  revertentur  tartari  ad  fldem".  Opera,  I, 
pág.  86  (Ed.  Brewer,  S.  J.,  Rer.  Brit.  med.  aevx  Script.  I.  London,  1859). 

(5)  Así  Harnack  :  "Der  Protestantismus  ist  nicht  nur  Reformation,  sondern  auch 
Revolution  gewesen.  Rechtllch  betrachtet  durfte  das  ganze  Kirchenwesem,  gegen  das 
slch  Luther  auflehnte,  vollen  Gehorsam  beanspruchen  ...  Ais  Luther  die  papstliche 
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de  la  autoridad  romana,  en  favor  de  un  supuesto  pneumatismo  liberal. 
Y  ya  en  nuestros  días,  la  oposición  entre  Iglesia  jurídica  e  Iglesia  caris- 
mática  es  el  tema  obligado  de  fricción  en  toda  la  controversia  eeume- 
nista.  Tema  obligado  para  el  Protestantismo  de  última  hora  y  de  todas 
las  tendencias;  el  cual,  en  una  u  otra  forma  tiene  que  plantearse  el  pro- 
blema crucial  del  concepto  de  Iglesia;  tema  obligado  igualmente  para 
toda  la  Pravoslavia,  la  cual  urge  un  sentido  de  Iglesia  excesivamente 
pneumático;  tema  finalmente  obligado  para  los  mismos  católicos,  que 
sienten  la  necesidad  de  rehacer  lo  que  se  ha  dado  en  llamar  la  "Ecle- 
siología  belarminiana"  postridentina,  un  poco  recargada  de  juridismo 
doctrinal  y  sistemático,  con  mengua  del  elemento  vital  y  carismático. 

2.  —  Todo  ello  hace  que  el  tema  de  nuestro  trabajo  adquiera  una 
importancia  decisiva  en  el  actual  movimiento  ecuménico,  puesto  que  éste 
encuentra  en  él  un  obstáculo — nosotros  creemos  que  infranqueable — 
para  la  unión. 

Nosotros  personalmente  no  nos  sentimos  muy  optimistas  en  cuanto 
a  los  resultados  prácticos.  De  todos  modos  es  claro  que  todo  el  esfuerzo 
que  pongamos  en  determinar  bien  con  exactitud  las  actitudes  hetero- 
doxas en  frente  de  la  católica  en  tema  tan  esencial,  será  siempre  el  me- 
jor camino  para  la  mutua  inteligencia  con  nuestros  hermanos  protes- 
tantes y  pravoslavos. 

3.  —  Hemos  creído  para  ello  necesario  dividir  nuestro  trabajo  en 
cuatro  partes.  Las  dos  primeras  ofrecen  sintéticamente  y  con  un  método 
positivo,  la  genética  del  tema  y  su  estado  actual.  Era  necesario  advertir 
antes  cómo  surge  el  tema  a  través  de  la  historia  de  las  doctrinas,  como 
una  constante  de  peligro  que  la  recorre  toda  amenazando  con  deshacer 
la  misma  esencia  de  la  Iglesia. 

Del  hecho  concreto  de  esa  constante  histórica  surgen  los  problemas 
de  constitución  de  la  Iglesia  que  han  jugado  siempre  en  la  antigua  con- 
troversia. En  la  tercera  parte  destacamos  bien  esos  problemas  en  primer 
lugar,  para  poderlos  fijar  doctrinalmente ;  y  poder  abordar,  finalmente 
en  la  última  parte,  su  solución. 

Esta  la  proponemos,  no  sólo  exponiendo  el  sentido  dogmático  del 
Magisterio  eclesiástico,  sino  también  dándonos  cuenta  de  los  nuevos 
problemas  que  la  Eclesiología  actual  presenta,  sobre  todo  en  su  fricción 
con  la  también  renovada  Eclesiología  protestante  y  pravoslava. 


Bannbulle  verbrannte,  vollzog  er  unzweiíelhaft  einen  revolutlonáren  Akt..."  (Daa 
Wesen  des  Christ.,  Leipzig,  1902,  pág.  173). 
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PRIMERA  PARTE 

GENETICA  DEL  TEMA 

§   1.    Genética  escrituraria 

4.  —  El  problema  de  oposición  polar  entre  Juridismo  y  Caridad 
puede  hacer  su  primera  aparición  en  el  estudio  de  ías  mismas  fuentes 
escriturarias.  Una  primera  controversia  surge  siempre  que  se  intenta 
valorar  el  sentido  de  esas  ideas  en  la  Sagrada  Escritura.  La  dificultad 
exegética  está  también  en  este  caso,  en  desprenderse  de  los  apriorismos 
sujetivos  de  interpretación  para  dar  lugar  al  sentido  objetivo  que  Dios 
intenta,  aunque  nosotros  tengamos  por  "intentado  por  Dios"  todo  aquello 
que  una  razón  sana  deduce,  una  vez  que  lia  sido  sancionado  auténtica- 
mente por  el  Magisterio. 

Es  inútil  que  nos  detengamos  en  presentar  los  diversos  criterios  que 
dirijen  la  exégesis  católica,  protestante,,  y — aun  en  este  caso  particu- 
lar— la  pravoslava  (6) . 

Tampoco  nos  pertenece  el  presentar  un  exégesis  literal  y  textual 
completa;  la  cual,  por  sí  sola,  pediría  el  trabajo  de  muchos  especialis- 
tas en  Sagrada  Escritura  (7) . 

Nos  vamos  a  reducir,  en  este  nuestro  intento  de  hacer  surgir  la  gené- 
tica del  tema  de  la  misma  Sagrada  Escritura,  a  destacar  escuetamente 
las  ideas-núcleos  en  torno  a  las  cuales,  católicos,  protestantes  y  pravos- 
lavos,  encuentran  el  lugar  de  discusión. 

5.  —  Siguiendo  una  división  muy  apta,  que  presenta  el  prof esor  de 
Basilea  Mr.  Leuba  (8),  podríamos  agrupar  todos  los  problemas  bíbli- 
cos en  los  tres  puntos  centrales ;  que,  además,  ellos  mismos  quedan  res- 
tringidos al  Nuevo  Testamento  (9). 

1.  Discusión  exegética  en  torno  al  dualismo  "Juridismo-Cari- 

dad"  en  la  persona  de  Cristo. 

2.  Lo  mismo  en  los  Apóstoles. 

3.  Lo  mismo  en  la  Iglesia. 


(6)  Cír.  Bibliografía  sobre  este  punto  en  Gordillo  M.,  S.  J.,  Compendium  Theolo- 
giae  Orientalis.  (Edic.  2.»,  Romae,  1939),  págs.  43-44. 

(7)  Sobre  este  punto,  y  en  relación  con  los  problemas  escriturios  ecuménicos, 
recomendamos  la  Bibliografía  dada  estos  últimos  años  por  las  revistas  Bíblica  y 
Verbum  Domini. 

(8)  Leuba,  J.  L.,  L'Institution  et  Vévémemvent,  (Neuchatel-París,  1950). 

(9)  Claro  está  que  la  genética  del  tema  puede  llevarse  al  A.  T.  Nosotros  no  lo 
hacemos.  Cfr.  Bibliografía  señalada  en  nota  (7). 
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6.  —  La  constatación  de  Leuba  (10),  en  torno  al  primer  grupo  de 
textos,  es  que  los  títulos  dados  a  Jesús,  tanto  en  el  Nuevo  como  en  el 
Antiguo  Testamento,  se  reparten  en  dos  series:  institwionales  y  espi- 
rituales. Los  primeros  se  agrupan  en  torno  al  "Hijo  de  David" ;  y  los 
segundos  al  de  "Hijo  del  hombre".  Por  los  primeros  se  afirma  el  origen 
y  las  funciones  humanas  y  temporales ;  por  los  segundos,  las  divinas  y 
eternas.  Por  los  primeros — diríamos  nosotros — se  afirma  la  dirección 
institucional- jurídica  que  Cristo  habría  de  dar  a  su  obra;  por  los  se- 
gundos se  indica  el  poder  de  Aquel  para  transformar  el  Cosmos,  divi- 
nizándolo. 

Pero,  prescindamos  de  estas  divisiones  "a  priori"  (11) :  el  problema 
es  muy  real:  en  la  persona  de  Xto. — y  ya  en  cuanto  anunciada  por  el 
A.  T. — aparece  el  doble  carácter  divino  y  humano,  que  habría  de  refle- 
jarse en  su  obra.  Es  verdad  que  la  exégesis  protestante  radical  propen- 
derá a  observar  la  persona  de  Xto.  desde  la  luz  que  proyectan  sobre  todo 
los  del  segundo  grupo,  sin  dar  importancia  a  la  obra  de  continuidad 
social  que  ofrecen  los  textos  del  primer  grupo.  Pero  una  exégesis  cató- 
lica coherente  "debe"  encontrar  el  punto  de  inserción  en  que  se  unan 
esos  aspectos  tan  distintos  del  misterio  de  Xto.;  que  más  tarde  han  de 
revelarse  en  su  Iglesia.  Leuba,  por  ej.,  dice  a  este  respecto  (12) :  la 
noción  de  Iglesia  "Institución"  escatológica,  sería  la  del  "judío-cristia- 
nismo" primitivo;  y  la  de  Iglesia  "Acontecimiento"  (Evénement)  la 
del  "pagano-cristianismo" ;  la  primera  no  haría  más  que  alargar  la 
funcionalidad  de  los  títulos  institucionales,  y  la  segunda  la  de  los  títu- 
los espirituales. 

Así  presentada  la  cuestión  exegética,  en  relación  con  el  dualismo 
de  los  títulos  de  Jesús,  surge  el  problema:  ¿Cristo  escindido?  ¿doble 
funcionalidad?  El  problema,  ¿es  de  mera  subordinación  moral  entre 
las  naturalezas  (nestorianismo  exegético) ,  o  de  unidad  personal  ?  El  pro- 
fesor Leuba  ha  visto  claro,  cuando  dice:  "Las  fórmulas  dogmáticas 
elaboradas  en  el  Concilio  de  Calcedonia  (451)  podrían  servir,  de  manera 
típica,  a  expresar  el  dualismo  cristológico,  tal  como  lo  atestigua  el  Nue- 
vo Testamento.  Lo  que  Calcedonia  afirma  de  las  diferencias  y  de  las 
relaciones  entre  la  naturaleza  humana  y  la  naturaleza  divina  de  Cristo, 
podríamos  reproducirlo  a  propósito  del  dualismo  Christos-Kirios"  (13) . 


(10)  O.  c,  pág.  7  ss. 

(11)  ¿Cómo,  por  ej.,  hacer  entrar  el  título  de  "Hijo  de  Dios"  entre  los  institu- 
cionales? (cfr.  o.  c,  pág.  11). 

(12)  O.  c,  pág.  12. 

(13)  O.  c.  pág.  45.  Aunque  lo  que  luego  dice  a  continuación  sobre  la  diferencia 
entre  la  elaboración  dogmática  ulterior  y  el  pensamiento  neotestamentarlo,  y  el 
"substancialismo",  y  el  "estatismo"  de  las  nociones  de  esencia,  natura,  persona....  ya 
no  sea  tan  justo. 
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7.  —  El  segundo  grupo  de  textos  agudiza  una.  serie  de  problemas  rea- 
les en  exégesis  que  afectan  a  nuestro  tema:  la  oposición  entre  juridis- 
mo  y  caridad  podría  manifestarse  en  un  "dualismo  apostólico":  el 
apostolado  institucional  de  los  doce,  en  frente  del  apostolado  carismático 
de  Pablo.  Y  según  la  dirección  que  se  imprima  a  este  apostolado  en  la 
estructuración  de  la  Iglesia  puede  surgir  el  problema  de  la  oposición  o  de 
la  harmonía  entre  juridismo  y  pneumatismo ;  como  pudo  surgir  ante 
el  conflicto  antioqueno  entre  Pedro,  representante  de  la  Comunidad 
judía  jerosolimitana,  y  Pablo,  representante  de  las  comunidades  gentiles 
en  las  que  se  derramaba  el  Espíritu  Santo  en  Carismas. 

Goguel,  por  ej.  (14),  acentúa  ese  dualismo  al  intentar  demostrar  que 
el  "apostolado-carisma"  es  el  único  que  pertenece  a  los  datos  primitivos 
y  no  el  "apostolado-institución",  que  sería  una  evolución  posterior,  imi 
puesta  por  la  necesidad  de  organización  de  las  primitivas  comunidades 
cristianas  (15).  Harnack,  "retrocediendo  a  la  tradición"  (16),  había  ya 
atribuido  esa  transformación  al  mismo  San  Pablo;  el  cual,  para  poder 
afirmar  su  autoridad  jerárquica  de  Apóstol,  en  frente  de  los  doce, 
la  hubiera  antes  necesitado  poner  en  ellos.  Leuba,  en  cambio  (17),  y 
Holl  con  Kattenbusch  (18),  admiten  como  auténticamente  primitivas 
las  dos  formas  de  apostolado. 

Y  esto  es,  lo  exacto  exegétieamente.  Porque  se  trata  más  que  de  una 
evolución  en  el  concepto  de  apostolado;  y  más  que  de  dos  especies  de 
apostolado  (19),  de  uno  mismo  conferido  de  dos  modos  diversos:  el 
de  Pablo  por  el  Cristo  glorioso,  y  el  de  los  Doce  por  el  Cristo  histórico. 
No  se  puede  admitir,  sin  embargo — como  parece  suponer  Leuba — que 
ambos  tengan  que  tener  una  continuación  histórica  ordinaria  en  la  cons- 
titución de  la  Iglesia;  porque  lo  que  sucedió  en  Pablo  fué  una  "collatio 
muneris",  extraordinaria  en  el  modo  no  en  el  mismo  "munus",  y  nece- 
saria entonces  para  los  fines  providenciales  para  los  que  fué  elegido  el 
Apóstol  de  las  gentes.  En  lo  sucesivo  tanto  la  "collMio",  como  el 


(14)  Goguel,  M.,  L'Église  primitive  (París,  1947),  págs.  90-109. 

(15)  Cfr.  exposición  de  la  teoría  en  o.  c,  de  Leuba,  p.  49. 

(16)  Harnack,  A.,  Die  Lehre  der  Zwólf  Apostel  (Tu,  II,  Leipzig,  1886),  p.  111-118. 

(17)  O.  c,  p.  50,  dice:  "Tout  s'explique  mieux  si  l'on  admet  que  les  deux  formes 
d'apostolat  sont  authentiquement  primitives". 

(18)  Holl,  K.,  Der  Kirchenbegriff  des  Pqulus  in  seinem  Verhaltnis  zu  dem  der 
Urgemeinde.  (Tübingen,  1921)  (Gesamm.  Aufs.  II,  Der  Osten,  pp.  44-67,  Tüblngen 
1928)  Kattenbusch,  F.,  Der  Quellort  der  Kirclienidee  (Festgabe  Ad.  Harnack,  Tübin- 
gen, 1921,  pp.  143-172). 

(19)  No  tiene,  pues,  razón  Leuba  (o.  c,  p.  81).  cuando  dice:  "Le  témoignage  néo- 
testamentaire  ne  permet  pas  de  supprimer  les  différénces  spécifiques  entre  l'apostolat 
institutionnel  des  Douze  et  l'apostolat  charismatique  de  Paul.  Supprimer  l'apostolat 
de  Paul  au  proflt  de  celui  des  Duoze,  ou  l'identifler  au  leur  serait  le  fait  d'une  héresie 
judaissante.  Supprimer  l'apostolat  des  Douze  au  profit  de  celui  de  Paul  ou  l'identi- 
fler .au  sien  serait  le  fait  d'une  héresie  marcionite". 
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"munus"  se  producen  por  esa  forma  ordinaria  institucional  y  jerárquica 
que  constituye  a  la  Iglesia  en  una  sociedad  constituida.  Toda  pretensión 
de  entrar  en  el  "mumis"  jerárquico  de  otro  modo  que  por  el  institucio- 
nal, sería  repetir  la  parábola  de  los  falsos  pastores  que  no  entran  en  el 
redil  por  la  puerta  (20) . 

Como  lo  ha  ya  visto  Holl  (21),  la  Iglesia  aparece  primitivamente 
como  un  cuerpo  jurídicamente  organizado,  en  el  que  los  Apóstoles,  y 
Pedro  a  la  cabeza,  ocupan  un  lugar  central  y  preminente  y  tienen  un 
poder  de  gobernar  que  ejercitan  desde  la  primera  hora.  El  caso  de  Pa- 
blo es  extraordinario;  y  no  debe  dar  lugar  a  pensar  en  un  "nuevo" 
modo  ordinario  de  apostolado  carismático  el  cual  solamente  en  él  (22) 
tenía  una  razón  especial  de  ser.  Es  cierto  que,  en  la  época  apostólica, 
"Pablo  no  es  los  Doce,  ni  los  Doce  son  Pablo"  (23) ;  pero  aun  esa  misma 
distinción  desaparecía,  primero  en  la  misma  época  apostólica,  en  cuanto 
que  Pablo  sintió  la  necesidad  de  vincularse  y  confirmarse  por  el  apos- 
tolado de  los  Doce  "para,  no  correr  en  vano" ;  y  luego  en  la  sucesión 
apostólica  en  que  ya  la  única  "collatio  muneris"  por  mandato  jerár- 
quico es  la  única  también  que  realiza  la  forma  única  de  apostolado 
auténtico. 

No  existe,  pues,  una  oposición  de  dos  apostolados,  como  tampoco  una 
oposición  de  doctrinas:  petrinismo  y  paulinismo.  El  incidente  de  An- 
tioquía — dice  el  mismo  Leuba  (24)  no  supone  una  oposición  doctrinal,  a 
pesar  de  que  la  discrepancia  personal  fué  muy  real  y  no  hay  porqué 
suavizarla:  Pablo  no  hace  más  que  poner  en  evidencia  a  Pedro  la  incon- 
secuencia entre  lo  doctrinal  (en  lo  que  convenían)  y  lo  práctico ;  hecha 
la  paz,  Pedro  y  Pablo  tienen  un  mismo  evangelio  y  lo  realizan  por  idén- 
ticos fines.  Sin  embargo,  al  pensamiento  protestante  (25)  le  sigue  gus- 
tando oponer  Pedro  a  Pablo ;  y  ver  en  Pedro  al  representante  de  un  ju- 
ridismo  que  a  la  postre  triunfa  (26),  con  una  lastimosa  desvalorización 
de  Pablo,  que  sería  en  todos  los  tiempos,  y  para  todos  los  espíritus 
inquietos,  el  representante  auténtico  del  apostolado  pneumático:  "no 
extingáis  el  Espíritu". 


(20)  Cfr.,  para  este  punto  interesante,  la  posición  católica  en  Dieckmann,  H., 
De  Ecclesia,  I  (Fribourg  i.  B.  1925).  p.  230-254.  Posición  Protestante  en  Waoenmann,  J.. 
Die  Btellung  des  Apostéis  Paulus  neben  den  Zwólf  in  den  zwei  Jahrhunderten  (Giessen, 
1926).  Y  estudio  escriturarlo  en  ThWB  I,  p.  406-448,  art.  diTÓOToXoc; :  y  H.  p.  321-328. 
art.  5có&EK<x  Por  Renqstorf,  K.  H. 

(21)  O.  c,  p.  54  y  56. 

(22)  Prescindimos  de  las  cuestiones  exegéticas  en  torno  a  los  "otros"  Apóstoles. 
Cír.  o.  c,  de  Leuba,  p.  47  ss.;  art.  cit.  de  ThWB:  y  Dieckmann,  o.  c,  p.  250  ss. 

(23)  Asi  Leuba,  o.  c,  p.  62. 

(24)  O.  c.  p.  69-70. 

(25)  Cfr.,  la  o.  c.  de  Waoenmann. 

(26)  Cír.  D.  1091. 
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8.  —  Finalmente  el  tercer  grupo  de  textos  sobre  el  que  la  fricción 
exegética  católico-protestante,  y  ya  también  católico-pravoslava  se  pro- 
duce, se  refiere  a  la  constitución  misma  de  la  Iglesia,  tal  como  aparece 
en  las  fuentes  escriturarias ;  y  sobre  todo,  en  su  radical  unidad  del  Pri- 
mado de  Pedro  (27) .  A  nuestro  tema  interesa  solo  propiamente  presentar 
el  dualismo  eclesiológico  que  puede  resultar  de  un  estudio  demasiado 
unilateral  de  los  textos  neotestamentarios  (28). 

Unos  ofrecen  el  aspecto  de  visibilidad  juríd ico-externa  social  y  otros 
van  referidos  más  bien  a  los  aspectos  de  invisibilidad  interna,  espiritual 
y  carismática.  Y  es  que  el  problema  surge  necesariamente  de  la  misma 
naturaleza  de  una  Iglesia  de  Cristo  en  cuanto  "sociedad  sobrenatural". 

Sin  embargo,  en  este  punto,  como  en  ninguno  la  exégesis  protestante 
ha  ejercido  un  temible  poder  de  seducción  (29).  Un  tratamiento  fuerte 
y  racionalista  de  los  textos  hace  llegar  a  una  oposición  ficticia  entre  la 
Iglesia  "  judío-eristiana"  y  la  "pagano-cristiana" ;  entre  Iglesia  "  jeroso- 
limitana"  e  Iglesia  "antioquena";  entre  la  Iglesia  organizada  de  la 
Iglesia  madre  de  Jerusalén — la  de  las  instituciones  israelitas — ,  y  la 
Iglesia  de  los  carismas  que  se  reparten  por  las  comunidades  paulinas; 
entre  la  Iglesia  de  la  "tradición  conservadora"  y  la  de  la  "renovación 
pneumática". 

En  este  punto  la  exégesis  católica  debe  mostrar  que  el  dualismo  no 
tiene  fundamento :  que  la  Iglesia  judío-cristiana,  cuando  no  terminó  en 
herejía  (Ebionitas  judaizantes),  fué  el  germen  natural  de  la  "gran 
Iglesia"  de  los  paganos;  que  entre  Jerusalén  y  Antioquía  no  existió 
rivalidad  doctrinal,  sino  diferencia  de  procedimientos  en  el  apostolado ; 
que  los  carismas  son  regulados,  ya  en  el  mismo  tiempo  apostólico,  por 
las  funciones  jerárquicas  de  los  Apóstoles ;  y  que  llega  un  tiempo  (la 
desaparición  del  último  Apóstol)  en  que  ya  la  Iglesia  no  se  autoriza 
con  la  inspiración,  sino  únicamente  con  la  tradición  viva. 

No  hay  ni  siquiera  dos  Iglesias  que  estuvieran  bien  unidas,  pero  que 
específicamente  fueran  distintas  (30),  sino  dos  sencillos  estadios  de  per- 
fección de  una  única  Iglesia,  que  necesita  de  la  perspectiva  histórica  para 
perfeccionar  sus  instituciones  jurídicas,  ya  divinas  desde  el  principio 
de  su  fundación.  La  Iglesia  judío-cristiana  desapareció  (¿año  70?)  no 
sólo  por  circunstancias  históricas  desfavorables,  sino  porque  tenía  que 


(27)  La  discusión  exegética  en  torno  al  texto  sobre  el  primado  de  Pedro,  puede 
verse  en  los  Manuales  Dieckmann.  D'Herbigny...  Con  los  Orientales  cfr.  Bibliografía 
en  Gordillo,  o.  c. 

(28)  Para  los  mismos  textos,  cfr.,  también  Manuales  De  Ecclesia,  Zapelena.  Para 
el  aspecto  pravoslavo  de  la  objección,  cfr.  Ttszkiewicz,  S.,  S.  J.  La  Sainteté  de 
l'Église  christoconforme.  (Rome,  1945),  pág.  85  ss. 

(29)  Cfr..  teorías  protestantes  en  Dieckmann,  I,  p.  480  ss.  y  Leuba,  o.  c,  p.  82  ss. 

(30)  Asi  Leuba,  o.  c,  p.  111. 
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desaparecer  para  dar  lugar  a  la  "gran  Iglesia",  a  la  única  Iglesia  de 
carácter  institucional  y  universal  querida  por  Cristo,  y  no  sólo  por  el 
Apóstol  Pablo. 

9.  —  Prescindiendo,  claro  está,  de  prejuzgar  los  principios  exegé- 
ticos  que  presiden  cada  una  de  las  exégesis  en  juego,  como  consecuencias 
para  la  genética  escrituraria  de  nuestro  tema,  tendríamos  que : 

a)  La  discusión  afecta  al  sentido  mismo  de  la  misión  de  la  Persona 
de  Cristo  histórico  en  primer  lugar;  a  quien  se  la  puede  concebir  o 
bien  como  el  continuador  del  "reino  de  Dios"  israelita,  entendido  en  la 
plenitud  de  sentido  con  que  lo  presentan  las  tesis  católicas ;  o  bien  en 
la  dirección  protestante  del  Fundador  de  una  "religión  del  espíritu"; 
o  en  la  dirección  pravos!  a  va  de  un  Cristos-Kirios  glorioso  y  celeste,  que 
asume  a  sí  la  creación  entera,  haciéndola  su  pleroma,  su  cuerpo,  su  Igle- 
sia; o  bien  en  la  dirección  racionalista  del  iluso  del  "reino  escatológico". 

6)  En  segundo  lugar  esto  tiene  sus  consecuencias  para  los  inmedia- 
tos sucesores,  los  Apóstoles.  Estos  pueden  aparecer  como  los  auténticos 
representantes  de  una  autoridad  transmitida  de  un  modo  organizado  y 
jurídico;  o  simplemente  como  los  continuadores  entusiastas  del  mismo 
carisma  del  Espíritu  del  Fundador;  sólo  más  tarde  sienten  vital  e  histó- 
ricamente la  necesidad  de  la  organización  para  poder  subsistir  a  la 
lucha  abierta  por  el  fanatismo  atomizante  de  las  herejías. 

c)  En  orden  a  la  obra  de  Cristo,  a  su  Iglesia,  la  cuestión  es  capital. 
Se  juega  nada  menos  que  su  misma  constitución  esencial.  Porque  no  se 
trata  de  una  mera  cuestión  de  hecho :  el  de  una  institución  que  derivara 
sí  de  Cristo,  pero  que  no  entraba  en  sus  intenciones  futuras  de  orga- 
nización monárquica  y  jerárquica ;  sino  que  se  trata  de  si  la  Iglesia  de 
hay,  con  su  enorme  desarrollo  institucional  y  de  organización  social,  y 
hasta  estatal,  no  ha  oscurecido  hasta  hacerla  desaparecer  la  "Basüeia 
tou  Theou"  el  reino  de  Dios  que  está  dentro  de  nosotros  mismos.  En 
concreto,  se  trata  de  advertir  si  la  relación  entre  la  actual  Iglesia  y  su 
Fundador  es  esencial  y  "de  jure";  o  solamente  ha  surgido  como  una 
necesidad  vital  de  toda  institución  natural,  según  la  célebre  frase  de 
Loisy:  "Jesús  anunciaba  el  reino,  y  ha  venido  la  Iglesia"  (31). 

Ya  hemos  dicho  que  no  nos  pertenece  a  nosotros  entrar  ahora  en 
esas  discusiones  acerbamente  críticas,  en  que  la  erudición  literalista  y 
textual  agota  sus  recursos ;  pero  sí  quisiéramos  terminar  advirtiendo  que 
los  problemas  esenciales  de  constitución  de  la  Iglesia  son  "problemas",  ya 
desde  las  mismas  fuentes  reveladas;  y  que  si  los  católicos  no  queremos 


(31)  En  L'Evangile  et  l'Église.  (Paris.  1902),  p.  111. 
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reñir  una  batalla  con  cañas  por  lanzas,  es  claro  que  hemos  primero 
de  dilucidar  esos  problemas  de  exégesis  desde  el  mismo  plano  y  a  la 
misma  altura,  por  lo  menos,  en  que  han  sido  planteados  por  nuestros  her- 
manos acatólicos. 

§    II.   El  tema  en  la  Patrística 

10.  —  La  crítica  protestante  desde  Neander  y  Ristchl  (32)  hasta 
Goguel  (33)  de  nuestos  días,  ha  gustado  de  oponer  "Cristianismo"  a 
"Catolicismo",  considerando  a  éste  como  una  aparición  nueva  que  hubie- 
ra transformado  la  obra  de  Cristo.  ¿Cuándo  sucede  esto?  Un  punto 
clave  lo  constituiría  la  Ia  Clementina  de  la  que  dice  Batiffol :  "La  epís- 
tola de  S.  Clemente  podría  cerrar  el  estudio  de  la  eclesiología  apostólica, 
porque  ella  es  como  el  término  del  desarrollo  de  instituciones  e  ideas  que 
los  textos  apostólicos  acaban  de  atestiguar.  Es  además,  la  epifanía  del 
primado  romano"  (34) . 

Es  interesante  seguir  los  meandros  de  este  río  tortuoso  por  cuya 
madre  camina  la  crítica  liberal  protestante,  solo  más  tarde  conservado- 
ra (35).  Toda  ella  vendría  a  decir  que  este  Catolicismo  institucional  y 
jerárquico  de  nuestros  días,  no  respondería  ni  a  la  intención  de  Cristo, 
ni  al  hecho  primitivo  cristiano  de  una  organización  puramente  espiri- 
tual y  carismática.  Menos  mal  que  críticos  mas  avisados  han  compren- 
dido todo  lo  infundado  de  las  múltiples  hipótesis  en  torno  al  nacimiento 
del  "Catolicismo"  (36). 

A  nosotros,  más  que  las  hipótesis  en  torno  al  desarrollo  institucional 
de  la  jerarquía,  nos  interesa  ahora  observar  y  destacar  los  momentos 
cumbres  en  que  una  oposición  entre  "juridismo"  y  "caridad"  se  haya 
producido  en  la  historia  de  la  Iglesia  de  los  Padres. 

11.  —  Esta  oposición  neta  sólo  puede  considerarse  propiamente  en  el 
movimiento  montañista.  Porque  el  Gnosticismo  de  fines  del  primer  siglo 


(32)  Puede  verse  la  evolución  de  las  teorías  protestantes  en  Batiffol,  P.,  L'Église 
naissante  et  le  Catholicisme  (6me  Ed.  París,  1913),  p.  172  ss. 

(33)  La  producción  de  Goguel,  en  este  punto,  es  numerosa:  Jesús  et  VÉglise; 
Rev.  Hist.  Phil.  Reí.,  1933,  p.  197  ss.  La  conception  jérusalémite  de  VÉglise  et  les 
phénoménes  de  pneumatisme.  Melanges  Comont,  I,  1936,  p.  2  209  ss.  Le  probléme  de 
VÉglise  dans  le  christianisme  primitif.  Rev.  Hist.  Phil.  Reí.,  1938,  p.  293  ss.  Einige 
Bemerkungen  über  das  Problem  der  Kirche  im  Neuen  Testament.  Zeitschrift  f.  Syst. 
Theol.,  1938,  p.  525  ss.  Unité  et  diversité  du  christianisme  primitif.  Rev.  Hist.  Phil. 
Reí.,  1939,  p.  1  ss.  Todo  ello  recogido  y  ordenado  en  sus  dos  últimos  libros:  La 
naissance  du  christianisme.  (París.  1946);  L'Église  primitive.  (París,  1947). 

(34)  En  o.  c,  p.  146. 

(35)  Cfr.,  además  de  o.  c.  de  Batiffol,  p.  172  sig.  Dieckmann.  o.  c,  p.  480  ss.  y 
D'Herbicny,  o.  c,  p.  50  sig. 

(36)  Para  estos  autores  cfr.  o.  c.  de  Leuba,  p.  84-85. 
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y  mediados  del  segundo  (37),  es  verdad  que  tuvo  que  oponerse  a  la  je- 
rarquía primitiva,  vinculada  fuertemente  a  la  tradición  apostólica  ¡  y 
que  esta  oposición  tuvo  que  valerse  de  una  "gnosis"  que  oponer  a  la  fe 
tradicional;  pero  no  constituía  propiamente  una  Iglesia  "aparte"  (38). 

Marción,  en  cambio,  sí  que  la  constituyó.  Pero,  ¿  fué  propiamente  con 
un  carácter  pneumático?  Es  indiscutible.  Harnack  (39)  ha  exaltado  la  fi- 
gura grandiosa  de  este  célebre  heresiarca  con  entusiasmo  (40) ;  como  el 
primero  que  ha  opuesto,  fundado  en  San  Pablo,  Ley  a  Evangelio,  y  los 
Doce  a  Pablo  (41);  solamente  en  él  y  por  él  el  catolicismo  habría  lo- 
grado una  conciencia  clara  de  su  estructura  jurídica.  Sin  embargo 
nos  parece  más  exacto  Batiffol  cuando  dice  que:  "Marción  no  es  un 
entusiasta,  un  "pneumático",  ni  propiamente  un  gnóstico,  es  un  refor- 
mador que  emprende  el  reformar  fríamente  la  iglesia  existente  en  sus 
costumbres,  como  acabamos  de  verlo,  y  en  su  fe,  como  vamos  a  de- 
cir". (42) .  La  misma  oposición  entre  Antiguo  y  Nuevo  Testamento,  entre 
los  Doce  y  Pablo,  no  es  más  que  la  dedución  lógica  de  su  principio 
de  contraposición  entre  el  Dios  verdadero  y  el  Demiurgo ;  en  él,  pues, 
todavía  no  aparecería  claramente  la  oposición  entre  "juridismo"  y  ca- 
risma,  ya  que  él  mismo  no  ha  intentado  otra  cosa  sino  un  "catolicismo 
plagiado"  (43)  que  tiene  su  "regula  fideV,  su  canon,  su  episcopado  mo- 
nárquico, y  hasta  su  primado  en  el  apóstol  Pablo.  Marción,  por  lo  tanto 
destaca  Bardy  (44)  "para  asegurar  la  solidez  de  su  obra,  ha  debido 
recurrir  a  las  formas  mismas  de  organización  que  ha  encontrado  en  la 
Iglesia  de  su  bautismo ;  y  esto  es  capital". 

Es  S.  Ireneo,  quien  sobre  todo  habría  de  restituir  en  toda  su  pureza 
el  concepto  tan  necesario  de  "Eccltsia  traditionis"  (45) . 


(37)  Cfr.  Lebreton  en  Histoire  de  l'Église  I,  p.  274  ss.  (Fliche-Martin).  La  mejor 
y  más  completa  bibliografía  sobre  el  Gnosticismo  la  da  Saqnard  F.  M:-M.,  O.  P., 
La  Onose  valentinienne.  (París,  1947),  p.  26  ss. 

(38)  Cfr.,  sin  embargo,  o.  c,  de  Waqenmann,  p.  113-122  sobre  la  posición  de  los 
gnósticos  en  relación  con  San  Pablo.  Y  las  conclusiones  de  Sagnard,  o.  c,  p.  605  ss. 

(39)  En  Marción,  Das  Bvangelium  vom  fremden  Gott.  (Leipzig,  1924). 

(40)  Cfr.,  crítica  de  las  exageraciones  en  torno  a  Marción  en  Bardy,  G.,  La 
Théologie  de  l'Église  de  S.  Irénée  au  concite  de  Nivée.  (París,  1947),  p.  38  ss. 

(41)  Así  también  Harnack  en  Entstehung  und  Entwickelung  del  Kirchenverfa&sutig 
in  den  zwei  er&ten  Jahrhunderten.  (Leipzig,  1910),  p.  232-234.  Cfr.  o.  c.  de  Waoen- 
mann, p.  122-134. 

(42)  O.  C.,  p.  282. 

(43)  O.  c.  p.  284. 

(44)  O.  c,  p.  39.  He  aquí  estas  significativas  palabras  de  Harnack  :  "En  la  for- 
mación de  la  Iglesia  marclonita.  existe  la  tentativa  de  crear  una  comunión  ecumé- 
nica cerrada  sobre  la  base  de  la  sola  religión.  La  Iglesia  marcionita  ha  tenido  un 
fundador:  la  Iglesia  católica  no  lo  ha  tenido  (;  !)".  (Cit.  por  Batiffol,  o.  c,  p.  284, 
nota). 

(45)  Para  la  Eclesiologia  de  S.  Ireneo,  cfr.  o.  c.  de  Batiffol,  p.  195  ss.  Bardy,  G., 
La  théologie  de  l'Église  de  S.  Clément  de  Rome  á  S.  Irénée.  (París.  1945). 
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12.  —  Con  el  montañismo  la  cuestión  entra  en  su  forma  clásica  (46) . 
Este  se  presenta  como  un  iluminismo  que  anuncia  la  nueva  era  del  Pa- 
ráclito (47).  "Yo  soy  verbum,  espíritu,  potencia" — decía  una  de  las 
"videntes"  del  montañismo — (48).  Su  novedad  no  consistía,  con  todo,  en 
la  nueva  efusión  de  carismas,  cosa  ya  vieja  en  la  iglesia  (49)  ¡  sino  "en 
querer  imponer  sus  revelaciones  particulares  como  un  suplemento  al 
depósito  de  la  fe,  y  querer  acreditarlas  por  éxtasis  sospechosos  y  con- 
vulsiones" (50). 

Tertuliano,  en  su  segunda  desgraciada  época  (51),  habría  de  ofrecer 
al  montañismo  sus  mejores  fórmulas  acuñadas  con  el  hierro  latino-ju- 
rista de  la  mejor  ley  (52)  y  que  formarán  ya  para  siempre  la  contra- 
posición clásica  entre  " juridismo"  y  "carisma" : 

"...Ecclesia  quidem  delicta  donabit,  sed  Ecclesia.  Spiritus  per 
spiritualem  hominem,  non  Ecclesia  numeras  episcoporum"  (53). 

Junto  a  la  fe  intangible  se  reconoce  una  acción  continua  del  Espí- 
ritu (54)  ;  y  como  dice  Batiffol  (55),  se  trata  de  una  acción  que  suple 
la  presencia  de  Cristo  y  que  da  madurez  al  evangelio  (56).  Tertuliano 
acabará  por  oponer  los  "psychici"  a  los  "pneumatici"  (57).  Esto  le  per- 
mitirá el  ataque  a  la  jerarquía  como  detentadora  de  un  poder  injusto 
que  violenta  y  limita  la  acción  de  Dios  (58)  ;  se  acepta  pues,  desespera- 
damente la  solución  "anárquico-liberal"  de  todos  los  tiempos:  el  Pará- 
clito es  el  "solus  a  Christo  viagister  et  dicendus  et  verendus"  (59). 

Batiffol  (60)  ha  estructurado  magníficamente  el  error  carismático 
de  Tertuliano  en  estos  cinco  puntos :  a)  reducir  el  episcopado  a  ser  un 

(46)  Sobre  el  Montañismo,  ver  la  o.  c.  de  Batiffol,  p.  317  ss.  Labriolle,  P.  de. 
La  crise  montaniste-Les  sources  du  Montanisme.  2  v.  (París,  1913).  Y  la  exposición 
sintética  de  Bardy,  G.,  La  théologie  de  l'Église  de  S.  Irénée,  p.  46-55. 

(47)  Cfr.  o.  c.  de  Batiffol.  p.  261  ss. 

(48)  Cit.  por  Eusebio,  H.  E.,  V,  16,  17. 

(49)  Cfr.  Lebreton,  Histoire  de  l'Église,  II,  p.  36  ss.  O.  c.  de  Batiffol,  p.  262. 

(50)  O.  c.  de  Batiffol,  p.  264. 

(51)  Para  la  Eclesiologia  de  Tertuliano,  cfr.  o.  c.  de  Batiffol,  p.  317  ss.  Karl 
Adam,  Der  Kirchenbegriff  Tertulians.  Padreborn.  1917  (Forsch.  z.  christ.  Lie.  und 
Dogmengesch.  6,  4). 

(52)  Para  la  influencia  lexicológica  de  Tertuliano,  cfr.  Bardenhewer.  Gesch  der 
altchristl.  hit.,  II  (2.»  ed.).  p.  353. 

(53)  De  pudic.  cap.  XXI.  PL  2,  1080  B. 

(54)  De  virg.  vel.,  I.  PL  2.  937-938. 

(55)  O.  c,  p.  340. 

(56)  "...justitla...  primo  fuit  in  rudimentis. . .  dehinc  per  legem  et  prophetas  pro- 
movit  in  infantiam :  dehinc  per  Evangelium  effervuit  in  juventutem :  nunc  per  Para- 
cletum  componitur  in  maturitatem.  Hic  erit  solus  a  Christo  magister  et  dicendus  et 
verendus".  De  virc  vel.,  L  PL  2,  938  B. 

(57)  Cfr.  Adv.  Prax.  I,  PL  2,  179  B. 

(58)  "...apud  gloriossisimam  scilicet  multitudinem  psychicorum...  palos  terminales 
dgitls  Deo,  sicut  de  gratia  ita  de  disciplina,  sicut  de  charismatibus  ita  et  de  solem- 
nibus..."  De  jejun-.  XI;  PL  2,  1019-1020. 

(59)  Cfr.,  supra  texto  de  nota  (56). 

(60)  O.  c,  p.  351-353.  . 
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cargo  de  disciplina,  de  vigilancia,  b)  exaltación  excesiva  de  la  regla  de 
fe,  como  si  no  necesitara  de  un  magisterio  que  la  conservara,  c)  distin- 
ción entre  "imperium"  y  "minist&rium" :  el  primero  pertenece  sólo  al 
Paráclito;  los  obispos  son  los  "servidores"  nada  más  en  la  iglesia,  d) 
la  "potestas"  no  la  reciben  de  los  Apóstoles,  ya  que  es  un  don  espiritual 
del  Paráclito,  e)  quien  hace  la  unidad  de  la  Iglesia  no  es  el  obispo,  sino 
el  Espíritu. 

Por  todo  ello,  Tertuliano  se  constituía — dice  Heiler  (61) — en  "padre 
del  espiritualismo  protestante  del  Occidente"  (62). 

13.  —  El  montañismo,  pues,  sería  la  herejía  clásica  "tipo"  de  con- 
traposición entre  la  "Ecclesia  juris"  y  la  "Ecclesia  Spiñtus".  Otras 
herejías  eclesiológicas  (Novaciano,  Donato)  y  los  Padres  que  las  com- 
baten (S.  Cipriano,  S.  Agustín)  hacen  progresar  la  eclesiología  en  un 
sentido  fuertemente  tradicional,  cada  vez  más  vinculado  a  las  insti- 
tuciones jerárquicas  (63) ;  aunque  se  haya  advertido  con  justeza  que  en 
S.  Cipriano  (64),  la  eclesiología  se  refuerza  sobre  todo  con  la  unidad 
exterior;  y  en  S.  Agustín  (65)  sea,  ante  todo,  la  unidad  interior  del 
Cuerpo  místico  la  que  predomine  (66) .  Sin  embargo  más  justo  nos  parece 
el  juicio  de  Heiler  (67)  al  decir  que  ¡  "ha  salvado  la  idea  pneumática  de 
la  iglesia,  sin  hacer  desaparecer  la  institucional". 

Después  ya,  hasta  muy  entrado  el  medio  evo,  se  vive  de  la  eclesiolo- 
gía agustiniana.  Desde  S.  León  Magno  (440-461)  hasta  S.  Gregorio  VII 
(1073-1085)  la  eclesiología  no  encuentra  oposiciones  entre  las  dos  es- 
tructuras de  la  Iglesia,  aunque  su  jerarquía  vaya  encontrando  cada 


(61)  Heiler,  Fr.,  Altkirchliche  Autonomie  und  Papstlicher  Zentralismus.  (Mün- 
chen.  1941),  p.  12. 

(62)  He  aquí  cómo  determina  Heiler  esta  "capitalidad"  de  Tertuliano  para  con 
todos  los  movimientos  "espiritualistas"  del  Occidente :  "Im  christlichen  Altertum  ha- 
ben  Novatian,  der  Leiter  der  Ka  9apoí.  lm  Mittelalter  dle  Katharer,  die  Waldenser 
und  vor  allem  die  Franziskanerspirltualen,  die  Vorkámpfer  der  kommenden  "Geistkir- 
che",  die  spiritualistisch-puritanischen  Lehren  des  Montanisten  Tertulian  íortgesetzt". 
O.  c  p.  12. 

(63)  Para  este  período  de  la  Eclesiología,  cfr.  la  o.  c.  de  Bardy. 

(64)  Cfr.  D'Ales,  A..  La  théologie  de  S.  Ciprieri,.  (París,  1922),  p.  212. 

(65)  Para  Eclesiologia  agustiniama,  cfr.  primero  Batiffol,  P.,  Le  catholicisme  de 
S.  Augustin.  (París,  1929,  5.»  ed.).  Hofmann,  F.,  Der  Kirchenbegriff  Augustins. 
(München,  1933).  Ha  exagerado  mucho  el  aspecto  Interior  de  la  concepción  eclesio- 
lógica  agustiniana,  Koster,  O.  P.,  Ekklesiologie  im  Werden  (Paderborn,  1940);  cfr. 
los  análisis  del  cap.  I. 

(66)  Dice  Batiffol:  "...s'il  est  le  "docteur  de  la  gráce",  mériteralt  aussl  bien 
d'étre  appelé  le  "docteur  de  l'eccléslologie"...  moins  attiré  par  la  consldératlon 
des  condltlons  jurldiques  de  l'unlté  qul  sont  la  préoccupatlon  maítresse  des  "trasma- 
rlni",  mais  attachée  de  préférence  á  la  considération  de  l'unité  visible  de  la  Catholjca, 
pour  mettre  en  piel  ne  lumiére  rillegltlmlté  du  schisme  et  aussl  bien  la  valeur  sa- 
cramentelle  et  sanctifiante  de  l'unité:  eccléslologie  s'achevant  dans  la  personlücatlon 
mystique  de  l'église  et  dans  la  dévotlon  á  l'égllse".  O.  c,  p.  VI. 

(67)  O.  c,  p.  30. 
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vez  un  reajuste  mayor  sobre  todo  en  lucha  con  los  poderes  seculares 
absorbentes.  Pero  sin  olvidar  los  aspectos  agustinianos  que  influyen  en 
los  Maestros  de  las  Escuelas  del  siglo  XII  (68). 

§   III.    El  tema  en  la  Escolástica 

a)    Los  desviaciones  doctrinales. 

14.  —  Se  ha  afirmado  (69)  que  el  exceso  de  juridismo  en  que  cae  la 
Iglesia  de  un  modo  creciente  desde  el  Pontificado  de  Gregorio  VII  hasta 
el  de  Bonifacio  VTII,  pasando  por  el  de  Inocencio  III,  dio  lugar  a  la 
aparición  no  sólo  de  tendencias  reformistas  de  tipo  carismático  que 
patrocinan  grandes  Santos  (S.  Bernardo),  sino  también  a  multitud  de 
movimientos  heréticos  en  que  la  escatología,  el  profetismo  y  la  crítica 
virulenta  a  la  jerarquía,  se  amparan  en  unas  tendencias  espiritualistas. 

Pero  la  consideración  objetiva  de  los  hechos  da  una  perspectiva  muy 
distinta.  Todos  esos  movimientos  heréticos  no  parten  de  una  concepción 
doctrinal  carismática  de  la  Iglesia,  que  luego  opondrían  a  otra  concep- 
ción jurídico-social,  sino  que  terminan  en  una  oposición  violenta  a  toda 
jerarquía  autoritaria,  porque  se  les  opone  en  sus  intentos  reformistas; 
es  esta  actitud  la  que  luego  ya  necesitan  justificar  por  una  actitud — más 
que  doctrina — ,  carismática. 

15.  —  Es  el  caso  de  los  cataros  y  valdenses  (70).  Los  primeros  más 
que  una  reforma  de  la  Iglesia  jurídica,  lo  que  intentaron  fué  una  nega- 
ción de  la  misma  Iglesia,  y  aun  de  todo  principio  cristiano ;  era  lo  único 
lógico  con  el  sistema  excesivamente  espiritualista  que  defendían,  depen- 
diente de  un  maniqueísmo  retrasado  y  agudizado.  A  los  cátaros  no  hubo 
que  condenarlos,  sino  que  tuvieron  que  ser  extirpados. 

Los  valdenses  nacen  igualmente  con  una  tendencia  marcada  a  la 
reforma  espiritualista  de  la  Iglesia,  intentando  renovar  en  toda  su  pu- 
reza la  primitiva  pobreza  evangélica;  pero  cuando  se  encuentran  con 
la  jerarquía  en  sus  quiméricos  deseos,  necesitan  renovar  por  un  lado  el 
principio  donatista  que  vincula  el  "munus"  a  la  "gracia"  del  ministro; 
y  por  otro  manifestarse  como  profetas,  que  reciben  los  poderes  directa- 
mente del  Espíritu  (71). 


(68)  Cfr.  Beumer,  J.,  S.  J.,  Zwr  Ekklesiologie  der  Frühscholmtik.  Scholastik  26 
(1951)  364-389. 

(69)  Heiler  en  o.  c,  p.  283  y  287. 

(70)  Cfr.  Vernet,  F.,  en  DTC.  2/2,  1987-1999,  voz  "Cathares".  Para  los  valdenses 
Cristiani,  L.,  en  DTC.  15/2,  2586-2600,  voz  "Vaudois"  (año  1948). 

(71)  Cfr.  D.  426,  434. 


[15] 


JOAQUÍN  MARÍA  ALONSO,  C.  M.  F, 


16.  —  El  caso  del  célebre  Abad  de  Fiore  (72),.  con  todo  el  movimiento 
joaquinista  del  "Evangelio  eterno"  que  de  él  nace  (73)  ;  e  igualmente 
el  movimiento  de  los  "FraticeUi"  (74)  que  se  les  une  tan  íntimamente, 
tiene  unas  repercusiones  más  serias  y  fundamentadas  para  una  oposición 
violenta  entre  las  dos  posibles  concepciones  de  la  iglesia,  la  jurídica  o 
la  carismática.  No,  sin  embargo,  en  el  sentido  apuntado  por  Heiler. 

Joaquín  de  Fiore,  con  su  evolucionismo  teológico-escatológico  de  las 
tres  edades — que  es  lo  característico  de  su  doctrina — ,  arruina  el  prin- 
cipio de  la  indefectibilidad  de  la  Iglesia.  Esta,  habría  vivido  antes  dos 
edades  "carnales"  y  de  esclavitud  del  Espíritu,  bajo  la  ley ;  y  debería 
en  la  tercera,  anunciada  por  Joaquín,  vivir  la  edad  de  la  libertad,  del 
amor  y  de  la  gracia :  la  última  era  del  Espíritu.  De  ahí  resultaba,  no 
una  evolución  homogénea  de  las  instituciones  y  de  la  misma  revelación, 
sino  una  verdadera  transformación  heterogénea  por  la  revelación  apos- 
tólica del  Hijo,  había  de  ceder  a  la  revelación  joaquinista  del  Espíritu; 
y  en  la  que  la  jerarquía  institucional  y  clerical  debía  dar  paso  al  demo- 
cratismo espiritualizante  y  carismático  de  los  monjes  del  "Cister".  Para 
realizar  todo  ello  el  Abad  de  Fiore  se  siente  investido  de  un  doble  pro- 
f  etismo :  el  escriturario  por  el  que  descubre,  por  un  don  de  inteligencia 
especial  que  se  le  concede,  el  oculto  sentido  divino  de  las  Escrituras; 
y  el  reformatorio,  por  el  que  puede  impunemente  acometer  contra  la 
corrupción  de  la  curia  romana,  contra  los  teólogos  hinchados  de  ciencia 
escolástica,  y  contra  todos  los  juristas  y  canonistas  del  tiempo  (75). 

El  "Joaquinismo"  es  ya  un  movimiento  complejo  que  intenta  reali- 
zar las  consecueneias  de  esos  principios.  Es  necesario  además  relacio- 
narlo con  el  auge  de  las  órdenes  mendicantes,  sobre  todo  con  el  f  rancis- 
canismo,  que  parecían  traer  una  nueva  era  al  mundo.  El  esplritualismo 
sin  medida  del  evangelio  de  la  pobreza  debía  dar  una  contraposición 
práctica  peligrosa  contra  la  institución  jerárquica  clerical.  Sin  embargo 
sería  injusta — repetimos — una  concepción  histórica  de  estos  movimientos 
en  la  que  se  quisiera  ver  una.  contraposición  doctrinal  evidente.  Ni 
Olivi,  ni  libertino  de  Cásale,  ni  el  mismo  Arnaldo  de  Villanueva  deben 
tomarse  como  unos  teóricos  del  carisma  enfrente  de  la  institución,  sino 
como  unas  fanáticos  videntes  de  un  esplritualismo  a  ultranza. 


(72)  Cfr.  Jordán,  £.,  en  DTC  8/2.  1425-1458  (año  1925).  Completar  con  E.  Buonaiu- 
ti,  Giocchino  da  Fiore  (Roma,  1931);  Benz,  E.,  Die  Geschichtstheologie  der  Frcmcis- 
canerspiritualen  des  13.  undli.  Jahrh.  Zeltschrlft  f.  Kirchengesch  52  (1933  )  92  ss. ; 
Ecclesia  spiritualis.  Kirchetnidee  wid  Geschichtstheologie  der  franziscanischen  Befor- 
mation  (Stuttgart,  1934);  Huck  J.  Chrys.,  Joachim  von  Floris  und  die  joachisti&che 
Literatur  (Frelburg,  1938). 

(73)  Cfr.  Jordán,  a.  c.  de  DTC,  col.  1437  ss. 

(74)  Cfr.  Bibliografía  en  Vernet,  F..  en  DTC  6/1.  770-784.  voz  "FraticeUes" . 

(75)  Cfr.,  texto  de  Bacon  cit.  en  nota  (4). 
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17.  —  Los  "Fraticelli"  (76),  en  lo  que  tienen  de  característico,  apa- 
recen igualmente  esparciendo  una  serie  de  errores  ya  diseminados  por 
doquier  por  las  diversas  tendencias  erróneas  anteriores.  Y  parecen 
atenerse  tanto  al  principio  donatista  (77),  como  al  maniqueo  (78)  ;  por 
el  primero  sólo  ellos  poseerían  la  potestad  de  orden  y  jurisdicción  por  el 
segundo  rechazan  el  matrimonio.  Su  "profetismo"  les  coloca  también 
en  posición  de  atacar  al  mismo  Papa  (79)  ;  de  fingirse  "dos  iglesias,  una 
carnal,  oprimida  por  las  riquezas,  nadando  en  delicias,  manchada  d& 
crímenes,  presidida  por  el  pontífice  romano  y  otros  inferiores  prelados; 
y  otra  espiritual,  limpia  por  su  frugalidad,  adornada  dLe  virtud,  ceñida 
por  la  pobreza,  tm  la  que  solamente  ellos  y  sus  secuaces  mandan  por 
mérito  d¿  sw  vida  espiritual"  (80)  ;  de  anunciar  un  escatologismo,  cuyo 
último  evangelio  se  cumple  en  ellos  mismos  (81) .  Al  fin  y  al  cabo  todas 
estas  doctrinas  condenadas  por  Juan  XXII  en  la  Constitución  "Glorio- 
sam  Ecclesiam"  (82),  no  eran  más  que  las  consecuencias  claras  de  este 
principio  de  los  Beguardos  y  Beguinas,  condenado  ya  en  el  Concilio 
de  Viena  : 

"Quod  illi,  qui  suut  in  praedieto  gradu  (cfr.  n.  471)  perfectio- 
nis  et  spiritu  libertatis,  non  suut  humanae  subjecti  oboedientiae, 
nec  ad  aliqua  praecepta  Ecclesiae  obligantur  qui  (ut  asserunt) 
"ubi  spiritus  Domini,  ibi  libertas"  (83). 

18.  —  Pero  todos  estos  movimientos  aislados  y  confusos,  proféticos  y 
carismáticos,  habían  de  producir  finalmente  un  fondo  doctrinal  bien  de- 
finido, y  una  revuelta,  declarada  y  sistemática  en  contra  de  la  autoridad 
jerárquica.  Y  esto  es  obra  de  los  "legistas"  del  siglo  xiv  y  del  radicalismo 
de  los  herejes  de  los  siglos  xiv  y  xv ;  y  de  algún  que  otro  exaltado  profeta 
reformador,  como  Savonarola  (84).  Con  ellos  el  protestantismo  habría 
de  encontrar  expedito  el  camino. 

Es  verdad  que  el  "Defensor  pacis"  no  niega  nunca,  que  en  la  iglesia 
exista  una  institución  divina  jerárquica  espiritual.  Ni  Marsilio  de  Pa- 


(76)  Véase  en  D.  484-490. 

(77)  D.  486. 

(78)  D.  490. 

(79)  D.  484. 

(80)  "Primus  itaque  error,  qui  de  istorum  officina  tenebrosa  prorumpit,  duas 
flngit  ecclesías,  unam  carnalem,  divitiis  pressam,  effluentem  divitiis  (deliciis),  sce- 
leribus  maculatam,  cui  Romanum  praesulem  aliosque  praelatos  dominari  asserunt; 
aliam  spiritualem,  frugalitate  mundam,  virtute  decoram,  paupertate  succintam,  in 
qua  ipsi  soli  eorumque  cómplices  continentur,  cui  etiam  ipsi  spiritualis  vitae  mérito, 
si  qua  fides  est  adhibenda  mendaciis,  principiantur".  (D.  485). 

(81)  D.  489. 

(82)  Cfr.  Corpus  I.  Can.  (Ed.  Friedberg,  Leipzig,  1879-1881)  II.  p.  1213  ss. 

(83)  D.  473. 

(84)  Cfr.  Schnitzer,  J.,  Savonarola.  (München,  1924)  2  vol. 
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dua  (85),  ni  Juan  de  Janduno,  ni  Guillermo  Ockam  podían  pretender 
todavía  esa  negación.  Pero  ya  solo  el  hecho  de  una  negación  sistemática 
del  primado  de  jurisdicción,  y  una  teoría — ya  en  ellos  definida — del 
Conciliarismo,  van  minando  los  resortes  más  seguros  bajo  los  que  había 
funcionado  la  gran  teocracia  papal  del  medioevo. 

Pero  es  que  todavía  se  produce  un  fenómeno  doctrinal  más  impor- 
tante para  entender  cómo  surge  la  oposición  protestante  entre  espíritu 
jurídico  romano  y  caridad  evangélica.  Porque  lo  que  en  los  movimientos 
anteriores  era  puro  profetismo  escatológico,  se  convierte  ahora  en  ma- 
nos, por  ej.  de  Ockam  en  un  frío  doctrinarismo  que  pretende  fundarse 
en  las  mismas  fuentes  evangélicas;  porque  el  ataque  en  contra  de  la 
jurisdicción  papal  se  produce  en  favor  de  la  libertad  evangélica.  Tema 
que,  además  del  muy  justo  interés  franciscano  (86),  tenía  en  su  desfa- 
vor el  peligro  de  deshacer  la  unidad  de  la  Iglesia  en  "una  colección  no- 
minalista de  creyentes",  como  afirma  Congar  (87). 

Así  Ockam,  en  el  Breviloquium  (88)  funda  su  argumentación  en  con- 
tra de  la  "plenitudo  potestatis"  papal  en  que  se  opondría  a  la  "Libertas 
evangélica"  con  que  Cristo  nos  libró  de  la  antigua  servidumbre  de  la  ley. 
De  este  modo  esta  oposición  entre  Ley  y  Evangelio,  tema  clásico  paulino 
y  neotestamentario  en  general,  funda  una  argumentación  que  será  bien 
aprovechada  por  la  reforma.  La  última  consecuencia  es  clara:  el  Papa 
obra  inválidamente  al  adjudicarse  un  poder  que  lesiona  la  libertad  evan- 
gélica. En  segundo  lugar — sigue  argumentado  Ockam  (89) — según  San 
Pablo  el  poder  se  da  "in  aedificationem  corporis  Christi";  ahora  bien 
un  poder  absoluto  de  jurisdicción  temporal  no  sirve  más  que  en  utilidad 
propia.  He  ahí  el  segundo  gran  argumento  de  que  se  valdrán  los  autores 
del  Conciliarismo  para  colocar  al  Concilio  sobre  el  Papa.  Este  debili- 
tamiento, pues,  del  papado  que  la  lucha  doctrinal  de  los  legistas  produce, 
hará  posible  la  posición  extrema  de  "Wicleef  y  Hus. 

Estos  renuevan  el  principio  donatista  (90)  ¡  el  cual  es  aplicado  a  una 
definición  de  Iglesia  bajo  la  forma  extrema  de  la  "universitas  praedesti- 
natorum";  hacen  del  papa  indigno  un  papa  inválido  (91)  ¡  dividen  la 


(85)  Cír.  Riviérb,  J.,  en  DTC  10/1,  153-177  (año  1928).  Completar  con  Lagard,  G.  de, 
Marsile  de  Padoue  et  G.  d'Ockam.  RevScRel.  17  (1937)  168-185  ;  428-454. 

(86)  Dice  Gbmelli  :  "la  vida  de  San  Francisco  fué  una  glorificación  de  la  libertad 
por  los  esfuerzos  victoriosos  que  hizo  para  liberarse  de  todo  lo  que  obstaculizaba  la 
consecución  de  su  ideal".  Le  message  de  S.  Francois.  (Trad.  Paris,  1935).  p.  371. 

(87)  Incidence  ecclésiologique  d'un  théme  de  dévotion  rnariale.  Melanges  Se.  Reí. 
(Nov.  1950).  p.  288. 

(88)  Edic.  Baudry,  Paris  1937.  Estudio  por  Hamman.  A.,  O.  F.  M..  La  doctrine  de 
l'Église  et  de  l'Etat  chez  Occam,  Paris,  1942.  (Con  bibliografía). 

(89)  O.  c.  de  Hamman,  p.  44. 

(90)  D.  584,  588,  591,  638.  639. 

(91)  D.  588,  648. 
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Iglesia  en  "praetdestinati"  y  en  "praeseiti"  (02)  ;  y  desde  luego  atacan 
virulentamente  al  papado,  a  la  curia,  a  las  órdenes  religiosas,  a  la  teolo- 
gía y  a  los  cánones. 

fe)    La  doctrina. 

19.  —  Sin  embargo  se  ha,  hecho  notar  que,  en  aquella  fuerte  centrali- 
zación de  la  Iglesia  medieval,  no  todo  estuvo  en  una  teoría  doctrinal 
bien  estructurada  por  los  juristas  (93) .  Esto  no  fué  más  que  uno  de  los 
aspectos:  aquel  que  entonces  fué  necesario  para  dotar  al  Papado  del 
prestigio  conveniente  para  sus  grandes  fines  rectores  de  la  cristiandad 
medieval.  Junto  a  él  y  elaborado  sobre  todo  por  los  teólogos,  estaba  el 
estudio  de  la  Iglesia  en  su  vida  interna  como  Cuerpo  Místico  de  Cristo. 
No  se  puede  olvidar  que  todo  el  medio  evo  vivió  de  San  Agustín  en  todos 
sus  aspectos  (94) ;  y  que  este  de  la  Iglesia,  como  Cuerpo  Místico  de 
Cristo,  fué  uno  de  ellos  (95) . 

Los  teólogos  y  escritores  eclesiásticos,  y  con  ellos  los  Papas,  no  ol- 
vidaron este  fundamental  aspecto  (96) . 

Los  teólogos,  sobre  todo,  lo  desarrollaron  convenientemente,  en  con- 
nexión  con  la  gracia  capital  de  Cristo  (97).  Como  ha  observado  el  P. 
Congar  (98),  antes  que  se  diera  esta  estructura  jurídica  y  sistemática 
a  los  tratados  "De  Ecclesia",  formados  al  contraste  con  el  legalismo, 
galicanismo,  y  protestantismo  de  los  siglos  xrv-xv  y  xvra-xix,  ya  los 
escolásticos  habían  elaborado  una  idea  de  Iglesia,  en  la  que,  sobre  todo, 
veían  su  organismo  interno  viviente  del  influjo  vivificante  de  Cristo- 
Cabeza. 

20.  —  San  Buenaventura,  San  Alberto,  y  también  Santo  Tomás  en- 
tienden a  la  Iglesia  como  un  organismo  viviente  que  anima  el  Espíritu 
Santo  (99)  ;  dando  a  esta  concepción  un  profundo  sentido  cristológico, 

(92)  D.  631.  646,  647. 

(93)  Cfr.,  para  la  Eclesiología  escolástica  de  este  tiempo  en  su  aspecto  de  lucha 
política :  Vitbrbo,  J.  de,  De  Regimine  CUristiano.  (Ed.  Arquülxére  París,  1926) ; 
Juno,  N.,  Alvaro  Pelayo.  (París,  1931).  Leclercq,  J.,  O.  S.  B.,  Jeam  de  Paris  et  l'éclé- 
siologie  du  XIII  siécle.  (París,  1942). 

(94)  Akquilliére,  H.  X.,  L'Augustinisme  politique.  (París,  1934). 

(95)  Sobre  el  origen  de  la  expresión  "Cuerpo  místico",  aplicado  a  la  Iglesia,  cfr. 
Lubac,  H.  de,  Corpus  Mysticum.  RevScRel.  29  (1939)  257^320;  429-480  ;  30  (1940)  40-80; 
191-226. 

(96)  Cír.,  abundante  Bibliografía  sobre  este  aspecto  "místico"  de  la  Iglesia  en 
Tromp,  Corpus  Christi  quod  est  Ecclesia.  (Roma,  1946),  p.  221  ss.  Añadir  a.  c.  en 
nota  (68)  de  Beumer:  y  Chatillon,  J.,  Une  Ecclésiologie  médiévale  l'idée  de  Véglise 
daMs  la  théologie  de  l'école  de  S.  Víctor  au  XII  siécle.  Irénikon,  22  (1949)  115-a38; 
395-411. 

(97)  Cfr.  Bibliografía  en  o.  c.  de  Tromp,  p.  223. 

(98)  En  Esquisses  du  Mystére  de  l'Église.  (París.  1941),  p.  60. 

(99)  Cfr.,  la  síntesis  expositiva  tomista  en  o.  c.  de  Congar,  p.  59-93.  Añadir  a  la 


[19] 


468 


JOAQUÍN  MARÍA  ALONSO,  C.  M.  F. 


cuando  en  la  Suma  (3,  q.  6-7)  estudia  la  gracia  capital  de  Cristo:  por 
ella  Cristo  y  la  Iglesia  forman  esa  realidad  que  llamamos  "Cuerpo  Mís- 
tico de  Cristo".  Y  esto  sin  olvidar,  desde  luego  el  estudio  de  sus  reali- 
dades jurídicas  (100). 

Pero  además — es  lo  que  más  interesa  a  nuestro  estudio — ,  Santo 
Tomás  logra  establecer  una  relación  armónica  entre  Iglesia  jurídica  e 
Iglesia  Cuerpo  Místico  de  Cristo.  Esto  lo  ha  determinado  Congar  en  dos 
proposiciones : 

1.  a   La  Iglesia  Institución  es  la  forma  misma  de  existencia  del 

Cuerpo  Místico  y  de  la  nuera  vida  en  el  Cristo. 

2.  a   La  Iglesia  Institución  es  el  sacramento,  el  ministerio,  breve- 

mente el  instrumento  de  realización  del  Cuerpo  Mís- 
tico (101). 

De  este  modo  la  teología  eclesiológica  tomista  se  conectaba  con  la 
mejor  tradición  patrística  (102).  Serían  necesarios  los  acontecimientos 
turbulentos  de  la  reforma  para  que  de  nuevo  se  volviera  a  una  escisión 
entre  los  dos  elementos  vitales  de  la  constitución  de  la  Iglesia. 

§    IV.   El  conflicto  protestante 

21.  —  El  Protestantismo  clásico  no  sólo  hizo  una  revolución  liberal  y 
democrática  en  los  conceptos  de  Iglesia  tradicionales  y  católicos,  sino 
que  intentó  también  justificarla  doctrinalmento. 

No  que,  en  realidad,  quisieran  nunca  negar  de  un  modo  absoluto 
toda  visibilidad  a  la  Iglesia  y  todo  elemento  comunitario  y  de  organiza- 
ción para  dar  entrada  únicamente  al  elemento  faústico  y  dionisíaco 
del  espíritu  liberal;  pero  sí  que  hacen  de  éste  el  único  elemento  esen- 
cial y  primario  en  su  concepto  de  Iglesia,  subordinando  enteramente 
a  él,  el  primero. 


Bibliografía  de  Teomp  (o.  c.  p.  223);  Darquennes,  A.,  S.  J..  De  juridische  Structur 
vart  de  Ker  volgens  8.  Thomas  van  Aquin.  (Louvain,  1949). 

(100)  Cfr.,  textos  tomistas  en  o.  c.  de  Congar,  p.  79. 

(101)  O.  c,  p.  80-89. 

(102)  "Ainsi  gardera-t-on,  comme  S.  Thomas  a  su  le  faire,  la  grande  traditlon. 
la  grande  inspiración  des  Peres.  Cette  tradltion,  en  efíet,  peut  étre  en  cette  matiére 
caractérisée  par  trois  traits :  l'Église  y  est  consldérée  comme  une  realité  pneumato- 
logique,  un  corps  dont  le  Salnt-Esprlt  est  l'áme;  l'Église  y  est  vue  dans  le  Christ. 
comme  le  Christ,  d'abord,  y  est  contemplé  comme  incluant  l'Église  enfln  l'Église  inté- 
rieure  n'y  est  pas  séparée  de  l'Église  exterieure,  soclale  hiérarchlque  et  sacramentelle. 
Nul  ne  niera,  je  pense,  que  ce  soient  la  les  caractéres  de  l'eccléslologie  des  Péres:  je  crols 
avoir  montré  que  ce  sont  ceux  de  l'ecclésiologie  de  S.  Thomas".  (o.  c,  p.  90,  91). 
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Fué  ya,  en  su  tiempo,  Jurieu  (103)  ,  quien  asignaba  el  porqué  la  re- 
forma protestante  se  acogió  al  principio  de  la  invisibilidad  esencial  de 
la  Iglesia,  combatiendo  toda  la  organización  institucional  divina  de  la 
Iglesia  de  Roma:  "...habrían  tenido  dificultad  en  responder  a  la  cues- 
tión que  la  Iglesia  de  Roma  nos  hace  con  tanta  frecuencia :  dónde  estaba 
nuestra  Iglesia  hace  cincuenta  años.  Si  la  Iglesia  es  siempre  visible, 
vuestra  Iglesia  calvinista  y  luterana  no  es  la  verdadera  Iglesia,  porque 
no  era  visible". 

22.  —  En  Lutero  la  razón  es  idéntica  (104) :  fué  una  verdadera  nece- 
sidad interna  la  de  transformar  la  idea  de  Iglesia  y  oponer  carisma 
escriturario  a  institución  magisterial  para  poder  justificar  su  dogma 
núcleo  de  la  justificación  por  la  sola  fe.  Pero  en  ese  mismo  hecho — afirma 
Seeberg  (105) — que  Lutero  dejó  sin  resolver  el  problema  de  la  organi- 
zación de  su  propia  Iglesia.  Es  inútil  y  sin  prueba  histórica  la  afirma- 
ción de  Harnack  (106)  de  que  los  reformadores  no  excluyeron  la  visi- 
bilidad. 

Y  como  Lutero,  todos  los  demás  reformadores  y  las  confesiones  clá- 
sicas protestantes  (107).  Es  verdad  que  tanto  Lutero  como  los  demás 
reformadores  han  sentido  la  necesidad  de  definir  el  carácter  de  visibili- 
dad de  sus  Iglesias,  pero  como  esta  visibilidad,  o  es  puramente  material 
en  cuanto  que  consta  de  "viadores",  o  si  es  de  algún  modo  "formal" 
(Sacramentos,  Kerigma)  esta  no  va  referida  al  mismo  orden  de  consti- 
tución, todos  los  intentos  resultan  fallidos:  sólo  cuando  se  acepta  la 
estructuración  institucional  jerárquica,  como  de  origen  divino  se  tiene 
verdaderamente  una  "visibilidad  formal". 

Pero  el  protestantismo  necesitaba  tanto  del  principio  donatista,  como, 
del  prof  etismo  escriturario  para  sostener  una  posición  de  revuelta  contra 
el  juridismo  romano;  pero  ni  uno  ni  otro  podían  darle  una  visibilidad 
"de  jure",  ya  que  se  oponen  a  ella  radicalmente. 

Serían  necesarios  los  nuevos  puntos  de  vista  del  protestantismo  de 
nuestros  días  de  tendencias  ecumenistas,  para  que  la  oposición  clásica 


(103)  Cit.  por  D'Herbigny,  o.  c,  p.  102. 

(104)  Sobre  el  concepto  de  Iglesia,  y  su  evolución  en  la  mente  de  Lutero,  cfr. 
la  exposición  clásica  de  Grisar,  H.,  Luther  (Freiburg,  1911-1912)  III,  p.  719-815.  Expo- 
sición sintética  en  o.  c.  de  Dieckmann,  I,  p.  472-477. 

(105)  "Es  ist  bei  Luther  ein  ungelostes  Problem  gebüeben,  wie  die  Kirche  ausere 
Form  und  Ordnung  annehmen  konne,  ohne  um  ihr  Wesen  zu  kommen...  Luther  hat 
das  Problem  einer  Rechtsordnung  der  evangelischen  Kirche  nicht  gelóst".  Lehrbuch 
der  Dogmenoesch.  (Leipzig,  1917)  IV,  1,  299. 

(106)  Cit.,  por  D'Herbigny,  o.  c,  p.  104. 

(107)  Cfr.,  fórmulas  confesionales,  fuentes  y  bibliografías  en  o.  c.  D'Herbigny, 
o.  c.  102  ss.  Dieckmann,  o.  c.  I,  p.  477  ss. 
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protestante:  "Iglesia  visible  institucional-Iglesia  invisible  carismática", 
no  apareciera  tan  exagerada  (108). 

23.  —  He  aquí  ahora  unas  cuantas  conclusiones  valorativas  del  breve 
recorrido  histórico  que  hemos  hecho  sobre  la  genética  del  tema : 

1)  Es  un  hecho  constante  en  la  historia  de  las  doctrinas  eclesioló- 
gicas  que,  cuando  surge  una  oposición  en  contra  de  la  autoridad  jurí- 
dica, se  procura  sostener  su  legitimidad  con  criterios  directamente  di- 
vinos ;  que  formarán  luego  los  fundamentos  carismátieos  de  los  herejes 
o  disidentes. 

2)  Con  ella  la  Iglesia  pierde  su  concepto  de  intermediaria  divina 
para  ceder  a  la  libre  comunicación  de  los  individuos  con  Dios. 

3)  La  idea  que  mejor  expresa  esa  oposición  quedó  plasmada  final- 
mente en  el  liberalismo  democrático  protestante. 

4)  En  la  historia  del  dogma  eclesiológico  la  ruptura  protestante  no 
constituye  una  novedad,  sino  que  es  una  crisis  bien  preparada. 

Ahora  bien;  a  pesar  de  todos  los  intentos  heréticos  por  constituir 
un  sentido  definitivo  de  Iglesia  carismática,  ésta  ha  conservado  siempre 
hasta  hoy  su  sentido  jerárquico  y  jurídico  como  algo  recibido  directa- 
mente de  Cristo ;  y  no  ha  cedido  a  la  disolución  protestante  que  la  ame- 
nazaba desde  la  oposición  liberal,  individualista,  y  anárquico-pneumática. 


SEGUNDA  PARTE 

PRESENCIA  DEL  TEMA  EN  EL,  MOVIMIENTO  ECUMENICO  ACTUAL 

§    L   En  el  Protestantismo 

24.  —  El  protestantismo  (109) ,  dentro  de  sus  innumerables  sectas  y 
tendencias  doctrinales  (110) ,  coincide  en  nuestros  días  en  una  corriente 

(108)  No  creemos  necesario  exponer  la  eclesiología  clásica  protestante;  que  puede 
verse  en  los  autores  citados.  Igualmente  juzgamos  innecesario  para  el  punto  especial 
de  nuestro  trabajo  exponer  la  eclesiología  católica  postrindentina,  caracterizada  por  la 
tendencia  apologista  a  valorar  el  elemento  jurídico  en  frente  de  la  opuesta  tendencia 
protestante.  Cfr.  Bibliografía  para  este  período  en  o.  c.  de  Tromp,  p.  224-225. 

(109)  Para  eclesiología  protestante  actual,  cfr.  Linton,  O.»  Das  Problem  der 
Urkirche  in  der  neueren  Forschung.  Eine  kritische  Darstellung .  (Uppsala,  1932) ; 
Damon,  C,  Epochen  des  Protestatntismus.  Studien  zur  Kirchenbegriff.  (Berlin-Leipzlg. 
1935);  Banhoper,  O.,  Einheit  im  Olauben  (Einsiedeln,  1935);  Kóhlein,  H.,  La  notion 
de  l'Église  chez  l'apótre  Paul.  A  propos  de  publications  récentes.  Rev.  Hist.  Phil.  Reí. 
17  (1937)  357-378.  Braun,  F.  M.,  O.  P.,  Nenes  Licht  auf  die  Kirche.  Die  protestantisclie 
Kirchen  Dogmatik  in  ihrer  neuenssten  Entfaltung.  (Einsiedeln,  1946).  Bischof  St. 
Neill,  Amsterdamer  Studienbuch.  Die  Botschaft  und  die  Berichte  der  ersten  Vóllver- 
samrmlung  des  ókumenischen  Rates  der  Kirchen  tmit  einführenden  Erláuteruaigen. 
(Zürich,  1949):  Dumas,  A.,  Études  critiques.  Rev.  Hist.  Phil.  Reí.  30  (1950)  311-323. 

(110)  Cfr.,  el  conocido  Manual  de  Alqermissen,  Konfessionskunde. 
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común :  siente  la  necesidad  de  aunarse ;  y  por  lo  tanto  de  manifestarse 
unido  en  un  mínimo  siquiera  de  organización  comunitaria  y  social. 
"Desde  hace  poco  más  o  menos  una  generación — dice  Goguel  (111) — el 
pensamiento  protestante  ha  reencontrado  el  sentido  de  la  Iglesia,  de  la 
comunidad  religiosa.  El  viejo  individualismo  ha  cedido  terreno;  se  lia 
vuelto  a  la  idea  primitiva  de  la  Iglesia,  realidad  mística,  cuerpo  de 
Cristo".  Y  otro  autor  actual  protestante  actual  (112) ;  haciendo  un  es- 
tudio crítico  de  la  evolución  protestante  eelesiológica,  dice :  "una  evidente 
insistencia  sobre  el  lado  carismático,  misional  y  vertical  de  el  evangelio 
se  ¡encuentra  entre  los  católicos  actuales,  del  mismo  modo  que  la  inves- 
tigación de  su  aspecto  institucional,  jerárquico  ?/  horizontal  se  encuen- 
tra entre  los  protestantes".  Y  los  cuatro  conferenciantes  del  tema  sobre 
la  constitución  de  la  Iglesia  del  Congreso  de  Amsterdam  (113)  si  en  algo 
convienen  es  en  la  necesidad  de  aunarse  bajo  el  concepto  único  de  Igle- 
sia Cuerpo  Místico  de  Cristo. 

Y  no  es  que  haya  cedido  un  ápice  de  sus  tesis  clásicas  en  contra  de 
la  constitución  jurídica  de  la  Iglesia;  ya  que  sigue  negando  con  la  misma 
fuerza  de  siempre  toda  jerarquía  eclesiástica  en  sus  dos  poderes  de 
régimen  y  magisterio;  pero  en  nuestros  días  se  han  suscitado  unas  co- 
rrientes doctrinales  interesantes  que  permiten  ya  alguna  discusión  iré- 
nica  ;  y  que  vamos  brevemente  a  exponer. 

25.  —  La  relación  entre  "carisma",  "ministerio'*  "jerarquía",  ha  sido 
el  gran  tema  de  preocupación  de  toda  la  crítica  protestante  desde  hace 
más  de  un  siglo  (114).  Los  orígenes  de  la  jerarquía  eclesiástica,  su  rela- 
ción al  Fundador  de  la  Iglesia,  la  función  que  hubiera  que  asignar  al 
carisma  y  a  la  organización  jurídica  en  la  constitución  de  la  Iglesia... 
han  sido  temas  vita/les  para  toda  la  crítica  protestante — liberal  o  conser- 
vadora— desde  Rischtl  (115)  gran  Maestro  de  Hamack,  hasta  nuestros 
días.  Aquí  también  se  ha  producido  el  fenómeno  curioso  que  señalaban 
las  célebres  palabras  "retrocedemos  a  la  tradición". 

Señalamos  este  proceso  "retrógrado"  en  sus  momentos  cumbres  y  en  la 
sola  relación  con  nuestro  tema.  Y  desde  luego  en  su  historia  más  recien- 
te :  en  lo  que  llevamos  de  siglo. 


(111)  En  "Unité  et  diversité  du  Christíanisme  primitif".  Rev.  Hist.  Phil.  Reí.  19 
(1939),  p.  1. 

(112)  Dumas  en  a.  c,  p.  317. 

(113)  Cfr.  Désordre  de  l'homme  et  desseim  de  Dieu  (Études  oecuméniques  pré- 
parés  sous  les  auspices  du  Conseil  oecuméniques  des  Églises).  Vol.  I,  pp.  31,  56,  70,  83. 

(114)  Cfr.  Bibliografía  dada  en  las  obras  cit.  en  la  primera  parte  de  Batiffol, 
Dieckmann. 

(115)  Cfr.,  o.  c.  de  Linton,  O. 
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26.  —  "Hacia  fin  de  siglo — dice  Leuba  (116) — la  vanguardia  de  los 
teólogos  protestantes,  en  la  medida  en  que  todavía  se  interesaba  de  la 
Iglesia,  consideraba  a  ésta  como  puramente  espiritual,  "carismátiea". 
Estaba  reservado  a  un  jurista  luterano  alemán,  Rudolf  Sohm,  el  expre- 
sar esta  concepción  en  todo  su  rigor  y,  es  necesario  decirlo,  en  toda  su 
impresionante  coherencia  lógica". 

Y — como  ya  había  dicho  el  mismo  Hainack  (117) — "después  de  la 
teoría  católica  la  de  Sohm  es  la  más  coherente  de  todas  las  que  se  han 
propuesto".  Rudolf  Sohm  (118)  parte  del  principio  radical  luterano  de 
que  la  esencia  misma  de  la  Iglesia,  como  religión,  está  en  contradicción 
interna  con  la  idea  de  derecho  (119).  Con  ello,  claro  está,  lleva  la  idea 
de  los  "legistas"  del  siglo  xiv,  continuada  por  los  juristas  clásicos  del 
siglo  xvi,  a  su  máxima  determinación:  desterrar  de  la  Iglesia  toda  es- 
tructura interna  jurídica,  y  adscribir  al  Estado  la  única  fuente  legí- 
tima, absoluta — ¡  y  claro  está ! — divina  de  derecho.  Institución  jurídica  y 
sociedad  religiosa  se  excluyen,  pues,  recíprocamente.  Así  en  la  tesis 
esencial,  apriorista  y  doctrinal  de  su  primer  libro  (Kirchmrecht,  1892) 
y  en  uno  de  sus  últimos  (Weltliches  und  Geistlickes  Recht,  1914).  Más 
tarde  habría  de  estudiar  críticamente  los  orígenes  cristianos  para  con- 
firmar su  tesis  apriorística.  La  Iglesia,  como  "don  de  Dios"  es  regida 
directamente  por  el  Espíritu  Santo,  que  se  vale,  con  todo,  de  sus  minis- 
tros, dotados  también  de  ese  "don  de  Dios".  Este  está  siempre  presente 
a  su  Iglesia  la  cual  no  necesita  más  para  su  misión  salvadora.  En  cada 
momento  de  su  historia  el  "charisma"  se  infunde  en  los  "pneumáticos" 
para  conducirla  según  el  juicio  de  Dios.  Ahora  bien  el  cristianismo 
primitivo  no  fué  más  que  un  conjunto  de  iglesias  particulares  unidas 
por  los  vínculos  de  una  fe  elemental,  sin  organización  jurídica  alguna  y 
sólo  sostenidos  por  los  "pneumáticos",  como  únicos  representantes  del 
Charisma.  La  Iglesia,  pues,  de  entonces  no  tenía  carácter  institucional 
ninguno;  dependía  sólo  de  las  iniciativas  individuales  del  momento; 
estas  se  convertían  en  muchos  casos  en  una  verdadera  "anarquía  caris- 
mátiea", como  atestigua  San  Pablo.  Y  sin  embargo,  como  todas  las  ini- 
ciativas procedían  del  Espíritu,  no  había  en  realidad  contradicción 


(116)  O.  C,  p.  83. 

(117)  Entstehung  und  Entwickelung  der  Kirchenverfassung  und  des  Kirchen- 
rechta  in  den  zwei  ersten  Jahrhund.  (Leipzig,  1910),  p.  122. 

(118)  Sohm,  R.,  tiene  las  siguientes  obras  sobre  el  tema:  Kirchenrecht,  I. 
(Leipzig,  1892);  Wesen  und  Ursprung  des  Katholizismus  (Leipzig,  1909);  Weltliches 
und  Oeistliches  Recht  (Festgabe  Blndlng.  Leipzig,  1914);  Das  altkatholische  Kirchen- 
recht (Festgabe  Wach.  Leipzig,  1918). 

(119)  Para  una  discusión  "más  estrictamente  Jurídica"  de  ese  principio  de  R. 
Sohm,  y  para  el  estado  actual  de  la  cuestión  y  bibliografía,  cfr.  el  Interesante  estudio 
de  Maibonado  y  Fernandez  del  Torco,  J.,  Acerca  del  carácter  jurídico  del  ordenamiento 
canónico.  Rev.  Esp.  Der.  Can.  1  (1946)  67-104.  Cfr.  Echeverría,  L.,  El  derecho  canó- 
nico ante  la  moderna  técnica  juridico-secular.  (Salamanca,  1946),  pp.  20,  ss. 
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entre  las  mismas  ¡  de  ahí  que  no  hubiera  necesidad  ni  de  tradición,  ni  de 
jerarquía,  ni  de  magisterio  jurisdiccional.  Más  tarde  se  impone  a  la 
iglesia  una  constitución  jurídica,  como  puede  observarse  ya  perfecta- 
mente en  la  Prima  Clementirut;  y  con  ello  nace  el  "catolicismo",  en  opo- 
sición a  la  mente  de  Cristo  (120) . 

Harnack — que  ha  hecho  una  crítica  fuerte  de  Sohm  (121) — se  pre- 
gunta qué  hubiera  sido  de  esta  Iglesia,  sino  una  "pura  idea",  objeto  de 
la  fe  de  cada  uno  de  los  cristianos,  aislado  de  los  demás.  Y  Leuba — expo- 
niendo la  teoría  de  Sohm  (122) — dice  irónicamente:  "según  esta  concep- 
ción este  estado  paradisíaco,  como  el  otro,  debía  terminar  por  una  caída 
lamentable:  la  introducción  de  una  organización  eclesiástica,  a  la  vez 
dogmática  y  jurídica.  En  el  cielo  azul  de  la  Iglesia  primitiva  cae  de 
repente,  sin  saberse  de  donde,  el  meteoro  revolucionario  de  la  primera 
Epístola  de  Clemente  Romano,  con  una  concepción  que  está  al  extremo 
opuesto  del  esplritualismo  carismático.  Y  comienza  el  Catolicismo  lar- 
ga historia  de  extinciones  sucesivas  del  Espíritu.  Lutero,  por  fin,  feliz- 
mente, minará  las  bases  de  este  edificio  humano,  para  restablecer,  en  su 
original  pureza,  la  Iglesia  Espiritual  de  los  primeros  tiempos". 

Desde  el  punto  de  vista  católico — que  coincide  en  esto  con  el  protes- 
tantismo actual — Batiffol  ha  hecho  una  crítica  definitiva  de  la  teoría 
célebre  del  jurista  luterano  (123)  :  es  un  producto  auténtico  del  espíritu 
luterano  y  jurídico  del  autor;  lo  demás  es  una  "pura  novela":  suponer 
que  las  comunidades  primitivas  eran  una  "anarquía  pneumática";  que 
los  apóstoles  no  controlaban  con  su  autoridad  las  asambleas  de  sus  fieles; 
y  que  la  Prima  Clementina  traiga  algo  esencialmente  nuevo. 

27.  —  Los  mismos  historiadores  protestantes,  pues,  no  se  han  dado 
por  satisfechos.  Así  Harnack  le  reprocha  simplemente  el  haberse  dejado 
influenciar  de  la  idea  luterana  de  Iglesia,  que  translada  artificialmente 
al  primer  siglo  cristiano  (124) . 

Harnack,  sin  embargo,  persiste  en  su  tesis  esencial  sobre  el  abismo 
que  separa  a  Jesús  de  los  Apóstoles  (125)  en  la  concepción  de  la  Iglesia ; 
y  admite  como  un  postulado  fundamental  la  separación  entre  el  juridismo 
institucional  de  la  Iglesia  católica  actual  y  el  sentido  carismático  de  la 


(120)  Cfr.,  exposición  excelente  en  o.  c.  de  Batiffol,  p.  XXI  ss.  Dieckmann,  o.  c, 
p.  324  ss. 

(121)  En  el  vol.  cit.  en  nota  (9).  Cfr.  Urchristentum  und  Katholizismus ,  p.  121-186. 

(122)  En  o.  c,  p.  84. 

(123)  En  o.  c.  pp.  XX-XXVI,  155-156. 

(124)  En  o.  c,  p.  162. 

(125)  Haknack  ha  expuesto  su  teoría,  además  de  la  obra  cit.  de  critica  contra 
Sohm,  en  Die  Lehre  der  Zwólf  Apostel  (TU,  II,  Leipzig,  1886),  pp.  88  ss.  Lehrbuch  der 
Dogmengeschichte;  I  (Tübingen,  1909).  Cfr.  también  la  interesante  crítica  al  libro 
de  Batiffol  en  o.  c.  de  éste,  p.  XII-XV. 
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primitiva  obra  de  Cristo.  Esta  habría  de  transformarse,  es  verdad,  en  nna 
Iglesia  organizada,  y  esto  inmediatamente  por  obra  de  los  apóstoles — y 
no  ya  por  la  Prima  clementina — ;  pero  más  que  como  una  evolución  y 
trasformación  externa,  por  una  especie  de  necesidad  interna  y  vital, 
que  desde  luego  no  entraba  en  la  voluntad  de  Cristo  (126) . 

Holl  (127)  a retrocede"  más  todavía  y  encuentra  que,  por  lo  menos,  en 
la  comunidad  primitiva  judío-cristiana  de  Jerusalén  hay  que  admitir, 
ya  en  el  tiempo  apostólico,  una  organización  jurídica;  y  precisa  más 
los  orígenes  cristianos  con  la  teoría  de  la  doble  cristiandad  que  se  ad- 
vierte ya  en  el  tiempo  apostólico;  no  se  trata,  pues,  de  una  evolución 
del  carisma  en  institución  que  Sohm  ve  en  la  Prima  Clementina,  y  Har- 
nack  ya  en  la  primitiva  obra  apostólica,  sino  que  en  realidad,  ya  en  los 
comienzos  pueden  encontrarse  dos  estructuras  de  la  Iglesia :  una  de  ca- 
rácter institucional,  y  otra  earismática;  aquella  la  forma  comunidad 
primitiva  de  Jerusalén,  en  torno  a  los  Apóstoles,  y  ésta  la  Iglesia  pa- 
gano-cristiana, que  en  este  tiempo  se  identifica  con  las  comunidades 
paulinas  de  Asia  y  Grecia, 

Con  Holl,  la  idea  de  oposición  entre  el  "petrinismo"  jurídico  de  Je- 
rusalén— que  habría  de  imponerse — y  el  "paulinismo"  pneumático  de  las 
comunidades  pagano-cristianas,  ha  hecho  fortuna  en  la  crítica  protes- 
tante (128) ;  y  forma  la  base  de  las  nuevas  especulaciones  en  torno  al 
concepto  primitivo  de  Iglesia. 

28.  —  No  de  todos,  sin  embargo.  Así  Kattenbusch  (129)  reconoce  que 
si  la  Iglesia  era,  es  verdad,  para  los  primeros  cristianos  una  mutua 
unión  en  la  fe  y  en  la  caridad  un  "  Ineinandersein" ;  pero  también  una 
sociedad  externa  y  organizada. 

Leuba  está  todavía  más  cercano  de  las  posiciones  católicas  (130). 
Encuentra,  en  primer  lugar,  destituidas  de  fundamentos  positivos  todas 
las  teorías  anteriores  (131) ;  advirtiendo  que,  según  los  datos  escritura- 
rios, no  puede  admitirse  no  sólo  la  tesis  evolucionista  de  Sohm  y  de 
Harnack,  pero  ni  siquiera  la  de  la  "simultaneidad"  de  Holl,  entendida 
de  ese  modo  radical  de  oposición.  Los  datos  primitivos  no  permiten  una 


(126)  Aquí  no  necesitamos  para  nuestro  intento  expositivo  hacer  crítica.  Cfr.  o.  c. 
de  Batíffol,  pp.  XVI  ss. 

(127)  Holl.  K.,  Der  Kirchenbegriff  des  Paulus  in  seinern  Verhültnis  zu  dem  der 
Urgemeinde.  (Gesamm.  Aufsfttze,  II.  Der  Osten.  pp.  44-67.  Tübingen,  1928). 

(128)  Así  en  Goouel,  cuyas  obras  citamos  más  abajo. 

(129)  Kattenbusch,  F.,  Der  Quellort  der  Kirch&nidee  (Festgabe  Harnack,  Tübingen 
1921),  pp.  143-172.  Así  también  Scmidt,  K.  L.,  Die  Kirche  des  Urchrist&ntums.  (Festga- 
be Deissmann,  Tübingen,  1927),  p.  258  ss.  Boecner,  M.,  Qu'est-ce-que  l'église.  (París, 
1931). 

(130)  En  o.  c.  In&titution  et  l'événememt.  (Neuchatel,  1950). 

(131)  O.  c,  p.  85  ss. 
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separación  tan  absoluta  entre  la  concepción  de  la  iglesia  de  Jerusalén  y 
la  de  las  iglesias  paulinas. 

De  todos  modos  no  es  este  lado  histérico-positivo  el  que  más  pudiera 
interesarnos,  sino  precisamente  sus  fundamentos  doctrinales  y  especula- 
tivos. Porque  para  Sohm  es  la  misma  contradicción  interna  entre  "Jus" 
y  "Religio"  lo  que  impide  admitir  una  Iglesia  con  jurisdicción  institu- 
cional divina ;  para  Harnack  es  la  esencia  misma  del  Cristianismo,  como 
religión  del  Padre,  la  que  se  pondría  en  peligro. 

Para  los  modernos  protestantes  actuales  son  otras  de  muy  diversa 
índole.  Así  Sabatier,  en  su  conocido  libro  (132) ,  comienza  afirmando  que 
la  noción  de  Iglesia  es  extraña  al  Evangelio  de  Jesús.  Las  primitivas 
comunidades  cristianas  no  tienen  más  unión  que  su  misma,  fe;  en  lo 
demás  el  Espíritu  se  reparte  en  cada  uno'de  los  individuos,  de  tal  modo 
que  el  "charisma"  venga  a  constituir  una  institución  permanente.  Es 
claro  que  cada  comunidad  vive  agrupada  en  torno  a  estos  carismáticos, 
a  los  que  va  constituyendo  en  "jefes" ;  para  que  pudieran  responder  de 
aquella  interna  unidad  esencial  que  era  la  esencial.  Cuando  San  Pablo 
entiende  a  la  Iglesia  como  una  unidad  de  "Cuerpo  de  Cristo",  poco  a 
poco,  por  una  necesidad  vital  va  surgiendo  la  organización,  que  termi- 
nará por  coronarse  con  el  primado  de  Roma,  en  lucha  con  el  gnosticismo 
y  el  montañismo. 

Y  Goguel  (133),  volviendo  al  antiguo  postulado  sobre  el  origen  de 
la  jerarquía,  como  una  necesidad  de  tipo  biológico-sociológieo  natural, 
criticando  la  postura  de  Heiler:  "la  unión  de  los  dos  elementos,  como 
teniendo  un  carácter  mucho  orgánico,  y  como  derivando  del  hecho  que 
el  elemento  ideal  de  la  Iglesia  no  ha  podido  expresarse  y,  si  se  puede 
decir,  encarnarse  más  que  en  una  realización  social,  la  iglesia,  cuya 
formación  y  desarrollo  han  sido  condicionados  por  las  leyes  sociológicas, 
a  las  que,  una  sociedad,  cualquiera  que  sea,  debe  satisfacer  para  poder 
establecerse,  instalarse  y  perdurar"  (134).  Es  la  idea  fundamental  de 
sus  últimos  libros  y  artículos :  aplicar  el  método  sociológico  para  expli- 
car el  origen  de  la  Iglesia  que  surge  natural  y  neoesarianimte  como  de 
origen  divino.  Sólo  en  este  sentido  puede  hablarse  de  fundación  divina 
de  la  Iglesia ;  así  como  de  los  Sacramentos  y  del  culto  (135) . 


(132)  Cfr.  exposición  y  crítica  en.  o.  c.  de  Batiffol,  p.  173  ss. 

(133)  La  bibliografía  de  Goguel  es  abundante;  pero  sus  ideas  han  sido  recogidas 
en  sus  dos  libros  últimos :  La  naissance  du  Christianisme.  (París,  1946) ;  L'Église  pri- 
mitive.  (París.  1947). 

(134)  En  Rev.  Hist.  Phil.  Reí.  18  (1938).  p.  266.  Crítica  al  libro  de  Heiler,  Urkirche 
und  Ostkirche.  (München,  1937). 

(135)  Así  en  Le  probléme  de  l'Église  darn's  le  christianisme  primitif.  Rev.  Hist. 
Phil.  Reí.  18  (1938),  p.  309-311. 
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Heiler  (136)  ha  intentado  una  solución  que  él  llama  "catolicidad 
evangélica"  y  en  la  que  ha  querido  unir  dos  contrarios,  persiguiendo 
una  quimera,  como  le  arguye  Goguel  (137) .  La  Iglesia  primitiva  tiene 
ciertamente  una  organización  jerárquica  de  derecho  divino,  pero  no  esta 
jerarquía  centralizadora  y  absorbente  que  es  actualmente  la  Iglesia  de 
Boma,  sino  una  "aristocracia"  parecida  a  la  que  han  conservado  las 
iglesias  del  oriente  separado  (138).  "Esta  centralizadora  unidad  de  la 
Iglesia  es  fruto  de  un  largo  proceso;  la  iglesia  católica,  aun  en  Occi- 
dente, ofrecía  antes  una  pluriestructura  en  su  constitución  y  ritos,  pa- 
recida a  la  de  las  iglesias  oi-ientales  de  hoy  (139) .  La  curia  romana  sería 
la  responsable  de  esta  falsificación  por  la  que  se  hace  una  escisión  entre 
la  Iglesia-institución  y  la  Iglesia-Cuerpo  de  Cristo  (140). 

29.  —  Pero,  la  problemática  novísima  de  la  cuestión  se  ha  centrado 
toda  ella  en  la  idea  de  Iglesia-Cuerpo  místico  de  Cristo;  ésta  unidad 
interna  será,  en  cuanto  organismo  vivificado  por  el  Espíritu,  la  que 
reclamará  luego,  como  una  forma  de  existencia  en  que  desarrollarse, 
una  "institución"  (141).  En  este  sentido  la  actual  crítica  protestante 
— siguiendo  por  lo  demás  una  dirección  muy  luterana  (142) — no  sólo 
vincularía  la  institución  de  los  orígenes  de  la  jerarquía  al  mismo  Cristo, 
sino  que  no  tendría  dificultad  en  hablar  de  una  "institución  divina"  de 
esa  misma  jerarquía.  Nada,  sin  embargo,  como  vamos  a  ver,  más  alejado 
todavía  de  las  tesis  católicas.  Veamos  algunos  ejemplos. 

Will  Robert,  en  un  trabajo  (143)  lleno  de  matices  difíciles  y  de  equí- 
vocos hace  ver  primero  el  carácter  dualista  del  concepto  de  iglesia,  con 
sus  dos  aspectos  de  inmanencia  y  transcendencia,  en  el  que  cada  una 
de  las  dos  confesiones,  católica  y  protestante  se  atiene  a  una  dirección. 
La  protestante — dice  (p.  466  ss.) — no  tiene  la  intuición  mística  necesaria 
para  penetrar,  a  causa  de  su  fideismo,  en  la  concepción  del  "Corpus 
Christi";  su  esplritualismo  excesivo  le  impide  igualmente  ver  la  con- 
nexión  entre  Iglesia  visible  e  invisible;  y  su  individualismo  se  opone  a 


(136)  Cfr.  Der  Katholizismus,  seine  Ideen  und  seine  Erscheinung.  (München,  1923) ; 
Urkirche  und  Ostkirche  (München,  1937) ;  AltkirchiUche  Autonomie  und  Püpstliche 
Zentrálisrmis.  (München,  1941). 

(137)  En  critica  cit.  nota  (26). 

(138)  Es  la  tesis  central  de  Urkirche  und  Ostkirche. 

(139)  Cfr.  Altkirchliche...,  p.  1. 

(140)  Tesis  central  de  Der  Katholixismus... 

(141)  Para  Bibliografía  y  estado  de  la  cuestión,  cfr.  Kohlein,  H.,  La  notion  de 
VBglise  chez  l'apótre  Paul.  Rev.  Hist.  Phil.  Reí.,  17  (1937)  357-378.  Dumas,  A.,  Btudes 
critiques.  Ibld.  30  (1950)  311-323. 

(142)  Para  la  doctrina  del  Cuerpo  Místico  en  Lutero  y  Calvino,  cfr.  Mersch,  Le 
corps  Mystique  du  Christ,  II,  p.  374-390  (Bruxelles,  1936). 

(143)  Robebt,  W.,  La  conceptio  protestante  de  l  £  alise  considérée  comme  le  corps 
du  Christ.  Rev.  Hist.  Phll.  Reí.  12  (1932)  465-494. 
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la  organización  unitaria  que  está  suponiendo  su  misma  doctrina.  Es 
verdad  que  reconociendo  la  institución  jurídica  por  el  mismo  Cristo, 
dice:  "Fundación  concreta  de  Jesús,  y  de  los  apóstoles,  la  Iglesia  insti- 
tucional existe  antes  de  Pentecostés"  (p.  471) .  Pero  añade :  "esta  unidad 
del  Cuerpo  de  Cristo,  el  catolicismo  pretende  mantenerla  divinizando 
el  hemisferio  sensible  de  la  Iglesia.  Se  trata,  no  de  una  encarnación  de 
lo  divino,  como  en  las  iglesias  orientales,  sino  de  una  apoteosis  de  la  insti- 
tución jerárquica"  (p.  472). 

Su  solución  propia  es  clara:  "la  iglesia  visible  participa  en  las  cuali- 
dades del  cuerpo  de  Cristo,  porque  está  llamada  a  ser  el  símbolo  de  la 
Iglesia  invisible"  (p.  484).  Y  también:  "La  Iglesia  del  Espíritu  pide 
encarnarse  en  un  símbolo ;  y  como  tal  traducir  la  realidad  suprasensible 
del  Cuerpo  de  Cristo",  (p.  485).  Entre  los  dos  elementos  no  hay  pues 
una  unión  ficticia,  sino  una  intercomunicación  de  valores  reales,  bien 
que,  no  siendo  absoluta  su  unión,  se  produce  una  tensión  escatológiea 
que  deberá  resolver  en  el  "reino  de  Dios"  futuro.  Por  lo  tanto  "el  cuerpo 
de  Cristo  no  comprende  únicamente  a  la  iglesia  invisible,  sino  también 
a  la  iglesia  visible"  (p.  489). 

He  ahí  una  concepción  a  la  que  nada,  falta  para  ser  católica,  sino 
es  ese  fetiche  de  la  "apoteosis"  que  quiere  suponer  en  la  jerarquía  cató- 
lica; y  ese  "simbolismo"  natural  que  hace  surgir  entre  el  elemento  visi- 
ble e  invisible  de  la  Iglesia.  Para  los  católicos  no  hay  dificultad — sino 
todo  lo  contrario — ,  en  que  la  unidad  externa  venga  a  ser  símbolo  de  la 
interna  vida  del  Espíritu,  pero  exigimos  que  se  reconozca  a  ambas  el 
mismo  carácter  divino  de  institución. 

Este  simbolismo  de  manifestación  formal  que  viene  a  cumplir  "úni- 
camente lo  jurídico  en  la  Iglesia,  en  relación  con  lo  carismático,  ha  sido 
igualmente  valorizado  por  el  Autor  del  artículo  £KKAr|aícx  (144). 
Sehmidt  K.  L.  en  otro  trabajo  interesante  (145)  estudia  el  concepto  de 
"ministerio"  en  el  N.  T.  He  aquí  cómo  otro  teólogo  protestante  resume 
sus  conclusiones  (146)  :  1)  la  Iglesia  se  inscribe  en  una  organización 
terrestre ;  no  es  una  manifestación  espiritualista ;  y  la  eclesiología  del 
N.  T.  no  está  contaminada  por  el  misticismo  helénico.  2)  La  Iglesia,  no 
está  ligada  a  ninguna  organización  humana.  Cristo  es  el  único  Señor  de 
la  Iglesia  ;  su  soberanía  debe  ser  salvaguarda.  Pablo  ha  descartado  el 
peligro  judío-teocrático  que  tendía  a  levantar  las  "res  juris  humani" 
al  rango  de  las  "res  juris  divini".  El  misterio  de  la  Iglesia,  cuerpo  de 


(144)  Theol.  Wórterb.  z.  N.  T.,  III,  pp.  505-539,  voz  éKK~kr)OÍa. 

(145)  Le  ministére  et  les  ministéres  dans  l'Église  du  N.  T.  Rev.  Hist.  Phil.  Reí. 
17  (1937  )  313-337. 

(146)  Kóhlein  en  a.  c,  p.  376. 
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Cristo,  en  el  mundo  y  trascendiendo  el  mundo,  es  el  misterio  mismo  de 
la  Palabra  hecha  carne"  (p.  376). 

Pero  he  aquí  cómo  Kóhnlein  mismo  que  hace  ese  resumen,  nos  da  su 
propio  pensamiento;  dentro  de  la  más  pura  ortodoxia  protestante:  "El 
Espíritu  mina  y  destruye  la  potencia  de  la  carne.  Pero,  al  mismo  tiempo, 
crea  la  vida  nueva  por  su  frutos  (Gal.  5,  22) .  Edifica  el  cuerpo  de  Cristo 
por  los  carismas  que  son  dados  Tipóq  tó  ou^icpépov  (1  Cor.  12,  7;  Ef. 
4,  12) .  Y  estos  son  dones  libres  de  Dios.  El  Espíritu  no  se  ata  a  una 
forma  dada ;  no  se  puede  disponer  de  él  a  placer  (1  Cor.  12,  11) .  Pero 
tampoco  son  dones  caprichosos  y  arbitrarios :  el  Espíritu  no  reniega  de 
sí  mismo  (1  Cor.  12,  4).  Por  tanto  estos  dones  no  se  perjudican  entre 
sí,  se  completan.  Hay  ordenación  de  carismas,  organización  de  funciones, 
pero  no  según  una  codificación  de  los  hombres,  según  una  jurisdicción 
humana  que  pretendiera  captar  el  modo  de  acción  de  el  Espíritu,  sino 
por  la  libre  potencia  del  ttv£U^.cc  que  inscribe  al  pueblo  de  Dios  en  la 
historia,  y  que  lo  organiza  en  cuerpo  para  el  establecimiento  del  Reino 
de  Dios.  La  Iglesia  paulina  no  es  una  Iglesia  sin  organización  terrestre 
visible;  pero  ésta  no  es  legítima  sino  cuando  su  principio  es  el  ttveu^cc 
en  toda  su  independencia,  en  toda  su  fuerza  de  tensión  escatológica. 
Destacada  del  uveu^oc,  presentándose  como  una  organización  hecha, 
como  una  jerarquía,  una  jurisdicción  que  tiene  su  valor  en  sí,  no  es 
más  que  un  edificio  humano,  un  poder  sociológico,  y  no  la  Iglesia  de 
Cristo". 

He  ahí  cómo  los  modernos  protestantes,  sin  renunciar  un  ápice  a  la 
antigua  concepción,  saben  encuadrarla  en  las  nuevas  corrientes  que  ha- 
cen de  la  Iglesia  el  Cuerpo  místico  de  Cristo.  Y  las  razones  son  siempre 
las  mismas.  "Admitir  una  jurisdicción — dice  de  nuevo  Schmidt  (147) — 
moral-doctrinal  sobre  las  almas,  es  deificar  una  institución  y  hacer  inú- 
til el  poder  de  Dios  que  El  se  ha  reservado  para  sí.  "Las  categorías  po- 
líticas, aun  cuando — y  sobre  todo — se  camuflen  de  realidades  espiritua- 
les, deben  ser  a  cualquier  precio  eliminadas"  (p.  319).  Y  es  que,  para 
Schmidt — aunque  ya  no  esté  ni  con  Sohm  ni  con  Hamack — ,  todas  las 
funciones  ministeriales",  óicckovícc,  no  son  jurisdiccionales,  sino  pasto- 
rales. Hasta  el  mismo  apostolado  no  es  más  que  el  "charisma  de  la 
misión"  (p.  333). 

La  teología,  pues,  protestante  de  la  Iglesia  tiende  a  fijarse  más  en  la 
Iglesia  como  realidad  visible,  pero  sigue  entendiéndola  como  simple  ma- 
nifestación del  elemento  invisible.  Es,  también  la  conclusión  que  se  de- 
duce de  una  interesante  confrontación  ecuménica  (148)  en  la  que  el 


(147)  En  a.  c.  nota  (37).  p.  318-319. 

(148)  La  Sainte  Église  Universelle  (Confrontatlon  oecuménlque  par  G.  Florovsky, 
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profesor  protestante  de  Ginebra,  Leenhardt,  estudia  todavía  a  la  Iglesia 
como  "una  comunidad  pneumática  que  el  Señor  dirige  por  su  Espíritu". 
Y  en  la  que  la  fe  es  indispensable  a  la  realidad  sociológica  y  a  las  formas 
visibles  en  que  se  expresa.  Aunque  estas  formas  no  sean  más  que  conse- 
cuencias, y  no  constituyan  jamás  a  la  Iglesia,  sino  que  únicamente  la 
manifiesten. 

30.  —  Pero  entre  los  autores  protestantes  que  hemos  leído,  merece 
una  atención  especial  el  Pastor  de  la  Iglesia  francesa  de  Basilea,  Mr. 
Leuba,  por  su  concepción  singular  en  torno  a  la  relación  entre  institu- 
ción y  carismas.  Y  esto  no  sólo  por  el  avance  que  puede  suponer  hacia 
las  posiciones  católicas  en  cuanto  a  los  resultados  positivos  sobre  los 
orígenes  de  las  instituciones  jerárquicas,  sino  sobre  todo  en  cuanto  a 
las  consecuencias  que  de  ahí  pudieran  surgir  para  una  inteligencia  entre 
Juridismo  y  Caridad,  o  como  él  dice  entre  "Institution"  y  "Evéne- 
nvent"  (149). 

Esencialmente  el  notable  libro  de  Leuba  viene  a  decir  lo  siguiente: 
ambas  funcionalidades,  la  institucional  y  la  carismática  entran  en  la 
intención  fundacional  de  Cristo ;  y  ambas  pertenecen  a  la  esencia  misma 
de  la  Iglesia.  Ambas  tienen  también  iguales  derechos  y  prerrogativas 
para  la  dirección  de  esta  Iglesia  intentada  por  Cristo.  Ella  debe  alejarse 
tanto  del  exceso  jurídico  de  la  concepción  romana,  como  del  individualis- 
mo romántico  de  las  Iglesias  reformadas. 

"...la  institución  y  el  "acontecimiento",  los  dos  modos  de  la  obra  de 
Dios,  bien  que  distintos,  no  están  separados,  ni  contradictorios;  están 
unidos  y  se  complementan  mutuamente,  ya  que  ambos  proceden  de  la 
misma  voluntad  divina.  La  institución  sin  el  acontecimiento  sería  com- 
parable a  una  serie  de  ceros ;  el  acontecimiento  sin  la  institución  sería 
comparable  a  un  "uno".  Por  la  unión  constante  de  la  institución  y  del 
acontecimiento,  Dios  pone  el  "uno"  de  el  acontecimiento  delante  de  los 
ceros  de  la  institución ;  el  "uno"  del  acontecimiento  valoriza  inmediata- 
mente los  ceros  de  la  institución.  Pero  éstos,  recíprocamente,  dan  a  al 
acontecimiento  una  materia  que  valorizar :  el  vasto  y  rico  contenido 
divino  depositado  en  la  institución...  El  dualismo  de  la  institución  y  del 
acontecimiento,  lejos  de  crear  una  separación  en  el  Cristo,  en  el  aposto- 
lado y  en  la  Iglesia,  es,  por  el  contrario,  la  condición  de  su  uni- 
dad" (p.  114). 


J.  J.  Leenhardt,  R.  Prenter.  A.  Richardson,  C.  Spicq.  Cahiers  de  l'actualité  protes- 
tante. (Neuchatel,  1948). 

(149)  "Institution"  y  "Evénement"  son  dos  formas  en  que  aparece  la  obra  de  Dios. 
Traducimos  por  "Institución"  y  "Acontecimiento".  Estas  dos  voces  necesitan  ser 
comprendidas  desde  los  supuestos  protestantes. 
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Ha  surgido,  pues,  una  tendencia  sincretista  o  eclectieista,  que  lleva 
el  peligro  de  no  agradar  a  nadie,  a  pesar  de  su  intención  ecumenista  y 
pacificadora.  "La  cristiandad  de  hoy — dice  Leuba — abstracción  hecha  de 
estrechos  y  retardados  confesionalistas  por  ambas  partes,  presiente  que 
la  sucesión  apostólica  y  la  libertad  del  Espíritu  Santo,  la  tradición  y 
la  inspiración,  el  "catolicismo"  y  el  protestantismo  son  complementarios 
y  no  incompatibles"  (p.  124). 

Pero  he  aquí — para  terminar — esta  fuerte  réplica  de  otro  teólogo 
protestante:  "Se  engañaría — se  refiere  a  Leuba — quien  buscara  una  tal 
vía  media  que  complementara  las  formas  proféticas  del  protestantismo 
con  las  formas  institucionales  del  catolicismo...  Es  cuestión  de  principios 
y  no  de  modos  de  existencia . . .  Se  trata  de  saber  si  la  Iglesia  vendrá  a 
ser  una  institución  sagrada,  que  con  la  promesa  inalienable,  tenga  de 
algún  modo  su  perennidad  en  sí  misma ;  y  por  tanto  fuera  de  la  gracia 
constante  de  Cristo;  o  si  la  Iglesia  no  tendrá  otra  existencia  que  la  de 
hacer  perenne  constantemente  el  hecho  (l'événement)  apoyada  sobre  la 
única  institución  de  su  Señor,  edificada  sobre  el  único  fundamento  de 
los  apóstoles  y  de  los  profetas...  mientras  lo  earismático  es  de  institu- 
ción divina,  los  modos  de  manifestación  son  ocasionales"  (150). 

31.  —  Para  la  teología  dialéctica  en  Barth  y  Brunner,  son  todavía 
otros  los  motivos  y  todavía  más  radicales  por  ellos  no  quieren  admitir 
esta  supuesta  divinización  de  lo  jurídico  que  realiza  la  Iglesia  de  Ro- 
ma (151) . 

Para  Barth  (152)  la  Iglesia  institucional  jurídica,  rompería  la  abso- 
luta transcendencia  divina,  poniendo  entre  Dios  y  su  criatura  una  mu- 

(150)  Asi  Dumas,  A.,  en  a.  c.  nota  (33),  p.  321-322. 

(151)  Para  la  eclesiologia  de  K.  Barth,  además  de  la  general  señalada  en  nota  (1). 
cfr.  Feuerer,  G..  Der  Kirchenbegriff  der  dialektischer  Theologie.  (Freiburg  1.  B.,  1933). 
Das  Offenbarungsproblem  in  dialektischer  Theologie,  (Freiburg  i.  Sch..  1939),  págs. 
87-108.  Journbt,  C,  "L'Ecclesiologie  de  K.  Barth.  NV,  24  (1949)  149-189.  L'Bglise  du 
Verte  Incarné  II  (París,  1951).  p.  1129  sig.  Leuba,  J.  L.,  Le  probleme  de  l'Église  chez 
K.  Barth.  Verbum  caro.  1  (1947)  4-25. 

(152)  Para  exponer  la  eclesiologia  de  Barth,  en  su  enorme  producción,  se  puede 
adoptar  un  método  genético  que  comience  desde  su  tesis  central  sobre  la  oposición 
absoluta  entre  Dios  y  el  hombre  pecador  de  la  Rómerbrief  (Así  o.  c.  de  Journet). 
Se  puede  también  exponer  lo  que  su  grande  obra  la  Dogmatik  nos  ha  dicho  ya  sobre 
eclesiologia.  Pero  se  puede  obtener  antes  y  quizás  mejor  el  pensamiento  neto  de 
Barth,  acudiendo  a  una  serle  de  obras  breves  y  sintéticas  en  el  que  el  teólogo  refor- 
mado dice  escuetamente  sus  ideas,  con  toda  la  claridad  posible.  Para  nuestro  intento 
hemos  preferido  seguir  este  último  método,  haciendo  hablar  siempre  al  mismo  K. 
Barth. 

He  aquí  las  obras  de  que  vamos  a  servirnos  y  sus  abreviaturas :  Credo,  Die 
Hauptpr óbleme  der  Dogmatik  dargestellt  im  Anschluss  an  das  Apostolische  Glaubens- 
bekenntnis.  (München,  1935)  =  Credo.  La  confesión  de  fox  de  l'Bglise.  Explicjtion  du 
stmbote  des  apótrea  d'aprée  le  catéchisme  de  Calvin.  (Neuch&tel-Parls,  1943)  =  Con- 
fesiótf.  Dogmatik  im  Gmndriss  (Zürlch,  1947)  =  Dogmatik.  Die  christliche  Lehre  nach 
dem  Heidelberger  Katechismus.  (Zürlch,  1948)  =  Heldelberg.  Die  Kirche  und  die  Kir- 
chen.  Theologische  Existenz  heute,  H.  27  (München.  1935)  =  Kirche. 
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ralla,  que  haría  imposible  la  acción  divina  y  el  "juicio"  que  él  quiere 
realizar  directamente  con  ella.  Es  la  conclusión  legítima  de  su  teología 
dialéctica  y  de  contraposición  extrema  e  inapelable  entre  Dios  y  el  hom- 
bre (153) .  Este  es  radical  y  esencialmente  pecador  de  modo  que  ninguna 
imagen  de  Dios  subsiste  en  él  después  de  la  caída  (154) ;  por  eso  la  úni- 
ca revelación  posible  es  la  de  Xto.;  toda  "analogía  de  ser"  es  condenada 
como  invención  diabólica ;  la  naturaleza  y  la  historia  no  pueden  transmi- 
tirnos ninguna  revelación  de  Dios.  El  orden  a  las  instituciones  la  ló- 
gica del  sistema  se  guarda :  ni  se  puede  descubrir  en  la  creación  ninguna 
institución  que  venga  de  Dios,  ni  puede  existir  ningún  punto  de  apoyo 
humano  para  la  acción  redentora. 

Tiene,  pues,  perfecta  razón  Leuba  (155),  al  declarar  la  absoluta  in- 
capacidad de  la  teología  barthiana  para  fundamentar  el  aspecto  dura- 
dero, institucional,  jurídico  y  sistemático  de  la  Iglesia.  De  ahí  el  radi- 
calismo de  su  discurso  de  Amsterdam:  "Biblia,  dogma,  catecismo,  orden 
eclesiástico,  liturgia,  predicación,  sacramentos,  y  aun  todo  el  conjunto 
puede  venir  a  ser  una  colección  de  piezas  de  museo,  exhibidas  en  una 
concha  vacía  eclesiástica,  si  la  corriente  que  pasa  y  vuelve  a  pasar  entre 
el  Señor  y  su  Congregación  está  bloqueada  por  el  pecado  del  hombre" 
(156). 

Barth  cree,  desde  luego,  en  la  fundación  divina  de  la  Iglesia,  y  tanto 
que,  si  actxuürtwnte  es  divina,  lo  es  porque  Cristo  sigue  viviendo  peren- 
nemente en  ella:  "La  fundación  de  la  Iglesia  no  fué  tampoco  el  hecho 
de  una  intención  humana,  ni  la  realización  de  una  decisión  de  hombre. 
Ni  la  genialidad  de  un  divididuo,  ni  el  instinto  o  el  entusiasmo  de  una 
masa  han  fundado  la  iglesia"  (157).  Y  no  podía  ser  de  otro  modo  por- 
que la  Iglesia  es  "Kirche"  (de  "circa"  y  no  de  "Kyriake  oikia")  (158) ; 
es  la  " convocatio" ,  la  "electio"  la  "societas  electarum"  que  Dios  se  ha 
elegido  (159)  :  "Deben,  pues  excluirse  todas  las  representaciones  sobre 
cualquier  clase  de  reuniones  o  sociedades  (Gesellschaften)  humanas,  que 
hayan  nacido  parte  por  naturaleza,  parte  por  la  historia  fundadas  en 
pactos  o  en  acuerdos.  La  comunidad  cristiana  no  se  funda  ni  se  consti- 


(153)  Cfr.,  con  todo  las  atenuaciones  señaladas  por  Brunnek,  E..  The  new  Barth. 
Observations  on  K.  Barth' s  doctrine  of  Man.  Scottisch  Journal  of  Theology,  4  (1951) 
123-135  (trad.)  Natur  und  Gnade.  Zum  Gesprách  mit  K.  Barth.  (Tübingen,  1935). 

(154)  Para  la  antropología  barthiana,  cfr.  el  Vol.  ITI/2  de  su  Dogmatik.  Cfr. 
Malevez,  L.,  L'Anthopologie  chrétienne  de  K.  B.  Rech.  Se.  Reí.  38  (1951)  37-  82. 

(155)  En  a.  c.  nota  (43). 

(156)  El  discurso  se  encuentra  en  el  tomo  1  de  la  o.  c.  nota  (5). 

(157)  Credo,  p.  122. 

(158)  Le  gusta  hacer  derivar  la  voz  alemana  Kirche  de  "circa";  aunque  prefiera 
la  voz  griega  "Ecclesia",  por  lo  que  tiene  de  significativo,  en  cuanto  "vocatio"  = 
kXÍÍoic.  Cfr.  Dogmatik,  p.  166. 

(159)  Confession,  p.  74  ss. 
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tuye  ni  por  naturaleza  ni  por  decisión  humana,  sinó  como  una  "convo- 
catio"  éivina"  (160). 

Pero,  además,  como  fundación  y  régimen  de  la  Iglesia  deben  estar 
íntimamente  unidos,  de  modo  que  se  correspondan  perennemente,  resulta, 
que,  así  como  Cristo  es  el  único  que,  por  voluntad  del  Padre,  fundó  la 
Iglesia,  es  también  el  único  que  debe  regirla.  En  esto  Barth  se  ha  mos- 
trado intransigente  como  nunca,:  "Este  hecho  (la  fundación  por  Cristo) 
no  puede  pertenecer  absolutamente  al  pasado.  Un  régimen  de  la  Igle- 
sia posterior  o  simultáneo  a  este  hecho  no  tiene  en  modo  alguno  ni  sen- 
tido ni  lugar.  El,  Jesus-Cristo,  rige  por  lo  tanto  la  Iglesia  y  nadie  jun- 
to a  El...  Nadie  puede  ser  llamado  en  la  Iglesia  "Rabbi",  Padre,  "Füh- 
rer" :  "vuestro  Führer  es  únicamente  el  Cristo.  Y  el  mayor  entre  vos- 
otros debe  ser  vuestro  servidor  (Mat.  23,  8  ss.).  Dominar,  hacer  la  gue- 
rra, vencer  y  hacer  paces,  ejercer  autoridad,  tomar  decisiones,  señalar 
rumbos,  esto  en  la  Iglesia  solo  puede  ser  cosa  de  la  misma  palabra  de 
Dios,  de  aquella  que  se  hizo  carne,  que  elige  a  todos  los  que  en  Ella  creen, 
para  formar  con  El  una  unidad"  (161).  "El  y  sólo  El"  vuelve  a  repe- 
tir (162).  "...todo  sucede  en  la  Iglesia  por  iniciativa  de  Cristo.  En  don- 
de existe  Comunidad,  allí  hay  que  contar  con  su  acción,  allí  reúne,  pro- 
tege y  sostiene  Dios  mismo.  La  fundación  de  la  Iglesia  y  su  sostenimiento 
dependen  de  El.  Donde  El  no  está,  allí  no  hay  nada.  Es  este  el  funda- 
mento de  toda  eclesialidad  (Kirchlichkeit)  herética  y  muerta:  que  ahí 
Cristo  no  es  entendido  cono  el  único  Autor"  (163) . 

Ahora  bien;  las  consecuencias  para  la  constitución  de  la  Iglesia, 
6on  claras:  se  rechaza  toda  forma,  de  régimen  social,  como  contrario  a 
esa  presencia  única  del  único  Rector,  Cristo.  "No  puede — ¡  error  demo- 
crático sobre  la  Iglesia! — la  reunión  y  comunidad  regirse  a  sí  misma, 
ni  puede — ¡  error  monárquico-aristocrático ! — por  uno  o  varios  Encar- 
gados ser  regida.  Así  como  el  hombre  no  ha  creado  ni  fundado  la  Igle- 
sia, así  tampoco  puede  ser  su  dominador.  Ella  no  le  pertenece,  ni  al 
"hombre-masa",  ni  a  un  representante  de  ella,  ni  al  genio  religioso,  tal 
como  puede  surgir  de  la  masa  ocasionalmente  con  o  sin  su  delegación... 
¿En  qué  sentido  podrían  los  miembros  gobernar  también  junto  a  la 
Cabeza,  los  miembros  terrenos  junto  a  la  Cabeza  celeste?  No,  es  aquí 
donde  únicamente  vale  absoluta  e  incondicional  Dominación"  (164).  Y 
he  aquí  el  único  modo  en  el  que  se  puede  admitir  un  "régimen" :  "...no 
poseerá  la  autoridad  sino  en  la  medida  en  que  él  servirá  a  Jesucristo, 


(160)  Dogmatik,  p.  167. 

(161)  Credo,  p.  122-123;  Confession,  p.  81. 

(162)  Dogmatik,  p.  171. 

(163)  Heidelberg,  p.  79-80. 

(164)  Credo,  p.  123. 
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es  decir,  concretamente,  en  la  medida  en  que  él  someta  sus  decisiones  al 
criterio  de  la  Escritura.  No  habrá,  pues,  razón  fundamental  alguna  para 
preferir  el  sistema  aristocrático  al  democrático,  o  la  inversa.  Porque, 
en  la  Iglesia,  no  se  trata  ni  de  "alguno",  ni  "algunos",  ni  de  "todos", 
sino  del  "UNO":  el  Señor.  Lo  esencial  del  gobierno  de  la  Iglesia  no  es 
su  forma,  exterior,  sino  su  sumisión  a  la  Escritura"  (165).  "Jesucristo 
rige  en  su  Palabra  por  medio  del  Espíritu  Santo.  El  régimen  de  la  Igle- 
sia es,  por  lo  tanto,  idéntico  con  la  Sagrada  Escritura,  puesto  que  da 
testimonio  de  él.  De  este  modo  la  Iglesia  debe  ser  comprendida  como  un 
acto  continuo  de  explicación  y  aplicación  de  la  Escritura"  (166).  De 
aquí  una  nueva  deducción  de  Barth :  no  hace  falta  un  magisterio  autén- 
tico de  régimen:  "Cristo  rige  a  su  Iglesia  por  la  Sagrada  Escritura. 
"Yo  estoy  con  vosotros  siempre  hasta  el  fin  del  mundo".  Y  esto  en 
concreto  significa :  yo  estoy  con  vosotros  en  este  testimonio.  La  escritura 
rige  a  la  Iglesia,  y  con  esto  queda  excluido  todo  Papado  en  la  Iglesia. 
Al  hombre  sólo  le  queda  el  servicio  a  la  Palabra  de  Dios,  y  no  un  dominio 
que  quisiera  violentar  el  puesto  de  Cristo.  Ese  Dominio  sólo  lo  tiene  el 
mismo  Cristo,  es  decir  su  testigo,  y  es  tarea,  de  la  Iglesia  hacer  que  siem- 
pre hable  de  un  modo  nuevo.  Por  tanto  todos  los  actos  de  régimen 
eclesiástico,  en  el  fondo  sólo  pueden  ser  el  acto  de  renovación  del  único 
régimen  de  la  Iglesia  que  completa  y  absolutamente  está  en  las  manos 
de  Jesucristo"  (167). 

La  Iglesia  posee,  por  lo  tanto,  una  pura  finalidad  "heráldica",  es 
decir  anunciadora  del  mensaje:  "id  por  todo  el  mundo  y  anunciad  el 
evangelio  a  toda  creatura".  Debe  cumplir  ese  "Heroldsauftrag",  y  no 
buscarse  a  sí  misma,  Selbstzweek.  A  ella  no  se  le  ha  dicho :  ]  celebra  la 
misa,  predica,  distribuye  los  Sacramentos,  hazte  un  derecho  eclesiástico, 
construye  una  Suma  como  la  de  Santo  Tomás !,  sino  que  simplemente  se 
le  ha  dieho :  ¡  predica  el  evangelio  a  toda  criatura !  (168) .  "Y  si  la  Igle- 
sia vive,  debe  preguntarse  a  sí  misma  si  cumple  con  este  encargo,  o  si 
se  ha  convertido  en  fin  de  sí  misma.  Y  si  sucede  esto  segundo,  entonces 
generalmente  comienza  a  saber,  a  "sacral",  a  hacer  el  beato  (frommeln), 
el  clérigo  (zu  pfáffeln)  y  a  enmohecerse.  Quien  tiene  un  olfato  fino, 
encontrará  que  todo  esto  "huele"  y  espantosamente..."  (169). 

Este  "purismo"  barthiano  no  dejaría  de  ser  impresionante,  si  sus 
razones  valieran  tanto  cuanto  sus  fuertes  palabras.  Pero  es  el  caso 
que  este  nuevo  "catarismo"  por  el  que  se  ataca  tan  violentamente  a 


(165)  Confession,  p.  81. 

(166)  Dogmatik,  p.  172. 

(167)  Credo,  p.  165. 

(168)  Dogmatik,  p.  172-173. 

(169)  Ibid. 
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todo  lo  jerárquico,  está  basado  en  una  inteligencia  desastrosa  de  la 
finalidad  que  la  jerarquía  cumple  en  la  Iglesia.  No  se  crea  sin  embargo 
que  el  gran  teólogo  dialéctico  cae  en  la  infantilidad  de  negar  todo 
elemento  visible  a  la  Iglesia;  o  de  quitarle  toda  estructura  externa.  Al 
contrario  K.  Barth  sabe  muy  bien  mantener  su  posición  extrema  "ca- 
rismática"  con  un  cierto  orden  institucional. 

Porque,  ante  todo,  mantiene  Barth  el  principio  clásico:  la  Iglesia 
como  "societas  elcctorum",  es  esencialmente  invisible,  hay  que  "creer 
en  ella",  y  propiamente  sólo  la  conoce  Dios:  "La  verdadera  Iglesia,  es 
decir,  la  verdadera  existencia  de  aquellos  que  son  miembros  del  Cuerpo 
de  Cristo,  es  únicamente  conocida  de  Dios".  La  elección  divina  es  el 
límite  de  la  Iglesia  que  nosotros  conocemos,  de  la  "Ecclesia  visibüis". 
Y  justamente  ese  límite  es  a  un  mismo  tiempo  su  término.  Esto  es  lo  que 
queremos  decir,  cuando  decimos:  credo  ecclesiam"  (170). 

Pero,  además  Barth  vigila  mucho  para  que  este  carácter  de  "invisi- 
bilidad"  no  excluya,  ni  haga  falso  el  otro  aspecto  de  visibilidad,  que  él 
entiende  de  un  modo  especial :  "El  símbolo  nos  manda  creer  en  la  Iglesia 
Es  que  la  Iglesia  es  un  objeto  de  fe  y  no  de  visión.  Pero  precisemos  bien : 
no  se  trata  de  creer  en  una  Iglesia  invisible,  sino  de  creer,  viendo  la 
Iglesia  visible,  en  la  Iglesia  invisible,  cuya  expresión  terrestre  y  actual 
es"  (171).  "En  cuanto  que  unos  hombres  se  reúnen  aquí  y  allí  en  el  Es- 
píritu Santo,  nace  la  comunidad  cristiana  visible.  No  se  aplica  muy  bien 
el  concepto  de  invisible  a  la  Iglesia;  somos  todos  inclinados  a  hacerlo 
derivar  en  la  dirección  de  una  "civitas  platónica",  o  de  algo  así  como 
un  nido  de  pájaros  suspendido  de  los  cielos  (Wolkenkuekucsheim) ,  en  el 
que  los  cristianos  estuvieran  unidos  interna  e  invisiblemente,  mientras 
la  Iglesia  invisible  sería  menospreciada.  En  el  símbolo  apostólico  de 
la  fe  no  se  intenta  dar  una  imagen  invisible,  sino  una  muy  visible  Comu- 
nidad que  tiene  sus  orígenes  en  los  doce  Apóstoles"  (172). 

Pero  entonces  surge  naturalmente  el  problema :  hay  muchas  Iglesias 
visibles,  ¿cuál  es  la  verdadera?  Barth  comienza  advirtiendo  que  sólo 
conocemos  a  la  Iglesia  en  su  estado  actual,  en  esta  desmembración  con- 
fesional; en  la  que  hemos  sido  bautizados  y  educados.  "Pero  existen 
otras  Iglesias  junto  a  la  Iglesia  reformada,  que  nosotros  debemos  reco- 
nocer como  la  única  verdadera  Iglesia  de  Cristo.  Entre  ellas  las  hay — < 
como  la  luterana — en  cuya  confesión,  aunque  distinta,  reconocemos 
nuestra  propia  fe  y  también  la  única  Iglesia  de  Cristo...  Hay  otras, 


(170)  Credo,  p.  127. 

(171)  Confession,  p.  82. 

(172)  Dogmatik,  p.  167-168. 
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como  la  del  Catolicismo  romano,  o  aun  en  medio  de  la  Iglesia  evangélica 
la  Sinagoga  (sic)  del  Neoprotestantismo,  en  cuyas  confesiones  no  pode- 
mos reconocer  nuestra  propia  fe  y  por  lo  tanto  la  única  Iglesia  de 
Cristo;  y  a  las  que,  con  dolor,  debemos  rechazar  como  Iglesias  fal- 
sas" (173). 

He  aquí,  pues,  un  criterio  puramente  sujetivo :  el  reconocimiento  de 
nuestra  fe  en  la  fe  de  los  demás.  Esto  hace  que  Barth  se  presente  el 
problema  ecuménico  de  una  manera  especial.  "En  presencia  de  este 
estado  de  cosas,  nos  debemos  decir  ¡  los  caminos  de  Dios  no  son  nuestros 
caminos.  El  conoce  a  los  suyos  aun  allí  donde  nosotros  no  comprendemos. 
También  en  la  Iglesia  católica  se  administra  el  bautismo;  y — aunque 
de  modo  terriblemente  caricaturesco — también  se  celebra  la  cena;  tam- 
bién se  lee  la  Biblia  en  ella,  y  algunos  lugares  de  un  modo  tan  serio  y 
fervoroso  que  nos  confunde.  En  cuanto  vale  el  que  también  allí  Evan- 
gelium  puré  docetur  et  sacramenta  rede  administrantur,  podemos  y 
debemos  ciertamente  creer  a  la  Iglesia  en  las  Iglesias  falsas"  (174). 

Perdone  el  lector  que,  en  nuestro  deseo  de  ser  objetivos,  tengamos 
que  introducir  algunas  frases  fuertes  del  estilo  de  K.  Barth — y  que  en 
él  es  ordinario — y  sigamos  advirtiendo  este  sentido  liberal  de  su  ecu- 
menismo:  "Hay  tantas  Iglesias  visibles:  romana,  oriental,  luterana,  re- 
formada, nacional,  independiente,  etc.  Existen  además  las  pequeñas  co- 
munidades y  las  sectas.  ¿Qué  hacer?  Se  entiende  a  veces  la  fe  en  la 
Iglesia  universal  como  la  fe  en  una  especie  de  resumen  de  lo  que  todas 
las  denominaciones  tienen  de  mejor.  Se  planea  de  este  modo  sobre  todas 
las  Iglesias  para  no  estarse  en  ninguna.  Creer  en  la  Iglesia,  según  el 
Nuevo  Testamento,  es  ante  todo  estar  en  su  Iglesia,  cualquiera  que  sea, 
y  confesar  en  ella  a  la  Iglesia  universal.  A  partir  de  aquí,  se  podrá  ver 
lo  que  las  otras  Iglesias  tienen  de  bueno,  de  más  fiel  a  la  Palabra  de 
Dios  e  instruirse,  y  hasta  tal  vez  pasar  de  una  Iglesia  a  otra.  Pero  lo 
importante  es  el  no  separar  jamás  la  Iglesia  visible  de  la  invisible.  No 
planeemos  sobre  las  nubes :  creer  es  vivir.  Vivir  es  trabajar.  Trabajar  es 
estar  aquí  y  no  allí.  Creer  concretamente  en  la  Iglesia,  es  aceptar  el 
vivir  concretamente  en  la  Iglesia"  (175). 

Y  en  un  texto  exhaustivo,  muy  cercano  a  nuestros  días:  "Credo 
unam  Ecclesiam:  creo  en  una.  forma  (Gestatt)  del  único  pueblo  de  Dios, 
que  ha  escuchado  la  voz  del  Señor.  Existen  también  peligrosas  diferen- 
cias, como  las  que  existen  entre  nosotros  y  la  Iglesia  católica-romana, 
en  la  que  no  es  fácil  reconocer  la  "Una".  Pero  más  o  menos  también  allí 


(173)  Credo,  p.  128;  cfr.  167-169. 

(174)  Ibid.,  p.  169. 

(175)  Confession,  p.  83. 
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hay  que  reconocer  la  Iglesia.  Porque,  ante  todo,  los  cristianos  son  sen- 
cillamente llamados  a  creer  en  Dios,  como  en  el  origen  común  y  el  fin 
común  de  la  Iglesia  a  la  que  justamente  ahora  son  llamados.  Porque  no 
estamos  instalados  en  una  torre,  desde  la  que  pudiéramos  contemplar 
todas  las  diferentes  iglesias,  sino  que  estamos  sencillamente  en  la  tierra 
en  un  determinado  lugar :  ahí  está  la  Iglesia,  la  única  Iglesia.  Y  se  cree 
en  la  unidad  de  la  Iglesia,  en  la  unidad  de  las  Comunidades,  cuando  se 
cree  en  la  existencia  de  su  Iglesia  concreta.  Y  si  se  cree  en  el  Espíritu 
Santo  en  esta  Iglesia,  entonces  no  se  está  separado  absolutamente  de 
otras  comunidades  aun  en  el  peor  de  los  casos.  Los  verdaderos  cristianos 
ecumenistas  no  son  los  que  lamentan  en  vano  esas  diferencias  y  teorizan 
(flattem)  sobre  ellas,  sino  que  son  quienes,  en  su  Iglesia,  son  Iglesia 
concreta.  "Allí  donde  están  dos  o  tres  reunidos  en  mi  nombre,  allí  estoy 
yo  en  medio  de  ellos :  ahí  está  la  Iglesia.  En  El — y  a  pesar  de  todas  las 
diferencias  de  cada  una  de  las  comunidades — estamos  de  algún  modo 
unidos  entre  sí"  (176) . 

Estas  mismas  ideas  son  la  que  se  recogen  en  un  célebre  trabajo  de 
K.  Barth  (177)  que  alcanzó  grande  difusión  entre  los  ecumenistas  y  que 
ya  no  es  necesario  exponer. 

El  pensamiento  de  K.  Barth  sobre  la  Iglesia  se  termina  con  unas  con- 
sideraciones escatológicas  que  acaban  de  explicar  toda  la  razón  de  esta 
Iglesia  invisible  encerrada  en  la  temporalidad  y  en  el  espacio,  y  con  una 
ansia  infinita  de  llegar  a  ser  el  verdadero  "reino  de  Dios":  El  hecho 
de  la  dispersión  de  la  Una  Someta  pertenece  a  las  notas  fácticas  de  la 
Iglesia  como  una  señal  anunciadora  del  Reino  de  Dios  que  pronto  ha  de 
venir  en  el  tiempo...  En  ello  podemos  ver  una  indigencia  de  la  Iglesia 
solamente  cuya  superación  debe  ser  creída,  pero  que  no  está  verdadera- 
mente en  nuestra  mano"  (178).  "Porque  ahora  sólo  conocemos  a  la 
Iglesia  en  su  diferenciación  del  Reino  de  Dios.  La  Iglesia,  como  hemos 
visto,  ha  sido  constituida  justamente  para  que  el  reino  de  Dios  se  acer- 
que ;  y  con  todo  él  se  viene  acercando  para  que  nosotros  tengamos  tiempo, 
que  no  es  eternidad...  La  Iglesia,  en  todo  su  obrar,  debe  mirar  hacia  este 
su  límite.  Debe  orar  y  suspirar:  que  tu  Reino  venga.  Debe  ser  por  tanto, 
Iglesia  que  espere  y  que  se  apresure"  (179) .  "La  Iglesia  anuncia  el  Reino 
de  Dios,  no  es  el  Reino  de  Dios.  No  tiene  razón  de  ser  más  que  en  este 
tiempo  intermediario  en  que  la  victoria  de  Dios  ha  sido  declarada,  pero 
no  todavía  manifestada  gloriosamente.  En  el  tiempo  de  la  paciencia  de 


(176)  Dogmatik,  p.  169. 

(177)  Cfr.  nota  (44);  Rabeau,  G.,  L'election  de  l'Bglise.  Rev.  Se.  Reí.  23  (1949) 
343-352. 

(178)  Credo,  p.  168. 

(179)  Ibid..  p.  128-129. 
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Dios,  anuncia  la  gracia  y  el  juicio  cumplidos  en  Jesucristo,  y  que  serán 
gloriosamente  publicados  y  revelados  a  su  retorno.  Pero,  en  el  Reino 
de  Dios,  ya  no  habrá  Iglesia.  (Apoc.  21,  22).  Entonces  se  cumplirá  la 
profecía  de  Jeremías  (31,  34)...  El  cuerpo  de  Cristo  continuará  exis- 
tiendo, pero  no  bajo  la  forma  de  Iglesia.  Esta  es  la  forma  temporal  del 
Cuerpo  de  Cristo  y  de  sus  miembros.  Como  tal,  lleva  todas  las  señales 
de  la  imperfección  humana.  Está  bajo  el  signo  del  "aún  no"...  La  conse- 
cuencia para  nosotros  de  la  verdadera  situación  de  la  Iglesia  en  el 
tiempo  "corto"  entre  la  Resurrección  y  el  Retorno,  es  lo  que  me  gustaría 
llamar  una  esperanza  disciplinada.  Disciplina  para  la  Iglesia  y  espe- 
ranza para  el  Reino  de  Dios.  Estas  dos  cosas  deben  estar  siempre  jun- 
tas. Nos  ha  sido  dado  el  esperar  en  el  Reino  de  Dios,  pero  se  nos  ha 
ordenado  no  anticipar  el  tiempo  y  saber  vivir,  con  humildad,  en  la 
bajeza  presente  de  la  Iglesia,  portadora  sin  embargo  del  glorioso  men- 
saje (180) .  "La  esperanza  cristiana  es  lo  más  revolucionario  que  puede 
pensarse,  y  junto  a  ella  todas  las  demás  revoluciones  no  son  más  que 
salvas  al  aire  (Platz-Patronchen) ,  ella  es  una  esperanza  disciplinada... 
Puedes  ser  revolucionario,  pero  puedes  ser  también  conservador.  Cuando 
este  contraste  de  revolucionario  y  conservador  está  unido  en  el  hombre ; 
cuando  puede  ser  un  contraste  tranquilo  y  con  todo,  a  un  mismo  tiempo 
intranquilo;  cuando  el  hombre  puede  estar  con  otros  en  una  Comunidad 
en  la  que  los  miembros  se  reconocen  en  la  nostalgia  y  en  la  humildad, 
a  la  luz  del  divino  "Humor"  (181),  hará  lo  que  tiene  que  hacer.  A  esta 
luz  todo  nuestro  quehacer  "eclesiástico"  está  permitido  y  aun  mandado. 
De  este  modo,  esperando  y  apresurándose,  la  Iglesia  marcha  al  encuentro 
del  Señor  que  viene  (182). 

Y  así,  siempre  en  este  estilo  de  profeta  y  de  vidente,  nos  ha  dado 
K.  Barth  su  eclesiología  que  recibe  todos  los  contrastes  posibles:  el 
tradicionalismo  más  acentuado  del  protestantismo  clásico  junto  a  la 
idea  más  revolucionaria  para  toda  concepción  eclesiástica;  la  condena- 
ción más  fuerte  para  todo  juridismo  en  la  Iglesia,  junto  a  la  valoración 
positiva  más  firme  para  su  elemento  visible;  la  negación  más  acentuada 
de  la  "analogía  entis",  junto  a  una  racionalización  de  la  fe  de  las  más 
compactas  que  se  hayan  conocido  una  concepción  de  la  Iglesia,  como  rea- 
lidad concreta  e  histórica,  junto  a  otra,  en  que  la  Iglesia  se  pierde  en 
los  confines  para  ser  el  Reino  de  Dios. 


(180)  Confession,  p.  77  y  83. 

(181)  "Im  Lichte  des  gottlichen  Humor s"  (Así  en  el  texto  alemán:  Dogmatik,  p. 
174).  La  expresión  es  fortísima  porque  está  Indicando,  de  una  manera  tremenda, 
que  Dios  puede  tener  el  "humor"  de  la  espera  "porque"  está  seguro  de  su  triunfo : 
"ridebit  In  die  novissimo".  Para  Dios,  el  mal,  la  historia  y  el  tiempo,  son  "peripecias" 
que  se  desarrollan  en  una  dramática  cuyos  hilos  conductores  están  en  sus  manos. 

(182)  Dogmatik,  p.  174. 
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Brunner  Emilio  (183)  no  es  tan  radical  como  Karl  Barth,  y  aun  en 
muchos  puntos  se  la  ha  opuesto  (184) ,  hasta  el  punto  de  ser  llamado  por 
Barth,  un  "católico"  (185). 

La  eclesiología  de  Brunner  es  también  tradicional  en  cuanto  que 
esencialmente  la  Iglesia  es  la  "societas  electommi" ;  pero  sigue  la  co- 
rriente actual  protestante  de  hacer  de  la  Iglesia  una.  mera  manifestación 
del  Espíritu.  Sin  embargo  llega  a  estas  conclusiones  por  unos  caminos 
distintos  de  los  del  primitivo  Barth,  el  de  la  contraposición  perfecta 
entre  Dios  y  el  hombre  pecador  de  la  Bbmerbrief. 

Barth  diría:  en  el  hombre  caído  no  hay  nada  (natura  corrupta),  no 
queda  nada  que  le  disponga  para  la  gracia.  La  "imago  Dei"  no  sólo  se 
ha  manchado  u  obscurecido,  sino  que  se  ha  perdido  totalmente.  Brunner 
ha  sabido  matizar  mucho  mejor  esta  idea  tradicional  de  la  "imago", 
sin  duda  bajo  influencias  católicas. 

Para  Brunner  no  existe  distinción  entre  "natura"  y  "supernatura", 
que  desligaría  a  aquella  completamente  de  Dios;  sino  que  la  "imago 
Dei"  de  la  Escritura  (2  Cor.  3,  18)  lo  es  ya  la  natural.  La  distinción 
entre  las  dos  no  es  más  que  una  intrusión  de  la  filosofía  estoica  y  aristo- 
télica. Sin  embargo — alguna  distinción  habría  que  poner — distingue  en 
la  "imago" — como  advierte  Stolz  W.  (186) — la  "fórmale  oder  struktu- 
relU  imago"  que  es  lo  humano,  la  naturaleza  humana  imperecedera, 
cuya  esencia  consiste  en  la  responsabilidad;  y  la  "materiale  imago"  que 
es  la  plenitud  de  contenido  de  la  responsabilidad,  el  ser  en  el  amor  de 
Dios,  que  es  lo  mismo  que  el  ser  en  Cristo,  y  que  el  ser  en  la  adopción 
divina. 

Ahora  bien ;  de  este  concepto  de  "hombre-imago",  que  debe  responder 
formalmente  a  la  llamada  de  Dios,  surge  el  "ddalektischer  personalismus" , 
que  es  lo  peculiar  de  la  doctrina  de  Brunner.  Pero  he  aquí  cómo  igual- 
mente surge  la  Iglesia  de  ese  personalismo  dialéctico  como  una  Iglesia 
clásica,  protestante,  como  "Wortkirche"  y  como  "Glaubensgemeinschaft". 

Porque  la  personalidad  no  se  concibe  sin  la  "  Gemeinschaft"  en  la 
que  pueda  realizarse ;  ésta  es  la  Iglesia  en  la  que  el  hombre  liberado  del 
pecado  puede  recobrar  el  sentido  formal  de  su  "imago  Dei";  y  por  tanto 
de  su  personalidad.  La  Iglesia  es  definida:  "La  comunidad  (Gemeins- 
chaft) de  los  que,  tocados  y  vencidos  por  la  palabra  de  Dios  en  Cristo, 

(183)  Además  de  la  bibliografía  general  señalada  en  notas  (1)  y  (43),  cír. 
Volken,  L.,  M.  S.,  Der  Glaube  bei  E.  B.  (Freiburg,  1947);  Rabeau,  G.,  Bulletin  de  Theo- 
logite  protestante.  Rev.  Se.  Ph.  Theol  32  (1948)  282-292  Stolz,  W.,  Der  dUüéktisch-per- 
sonalistische  Kirchenbegriff.  Kritsche  Studien  zur  Kirchenlehre  Emil  Bruntiers.  Div. 
Th.  (Fr.)  28  (1950)  293^312;  361-394. 

(184)  Cfr.  nota  (45). 

(185)  Cfr.,  la  Interesante  discusión  en  torno  a  los  derechos  de  una  existencia  de 
la  apologética  tradicional,  en  Dogmatik  I,  1,  pp,  24  ss. 

(186)  A.  o.,  p.  297. 
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vienen  a  creer"  (187).  Pero  adviértase  que  se  trata  de  una  comunidad  en 
la  que  se  pueda  desarrollar  todo  el  sentido  personalista  que  formal- 
mente existe  en  el  hombre;  por  eso  vuelve  a  decirnos:  "En  sentido  rigu- 
roso, una  "Comunidad  personalista  no  se  da  sino  en  la  Iglesia;  enten- 
diendo la  palabra  "Iglesia"  en  su  primitivo  sentido,  no  como  una  forma 
jurídica  (Reehtsgebilde) ,  sino  como  un  "coetus  electorum"  (KÁfjoK;- 
éKKXnoía)  y  por  tanto  como  Comunidad  que  exige  necesariamente  a 
los  individuos,  en  cuanto  tales"  (188).  Por  eso  Brunner  mantiene  las 
tres  clásicas  definiciones:  "coetus  electorum  Corpus  Christi,  conimunió 
mtvctorum"  (189). 

Esta  elección  divina  a  la  pertenencia  a  la  Iglesia  existía  ya  antes 
del  pecado;  porque  al  "naturalismo"  de  la  "imago",  responde  ahora  un 
naturalismo  "eclesiológico" :  todo  hombre,  por  el  solo  hecho  de  serlo,  per- 
tenece a  la  Iglesia.  Y  esto  mismo  ya  de  derecho,  porque  si  de  hecho  la 
Iglesia  no  ha  surgido  como  una  sociedad  natural,  sino  como  algo  "insti- 
tuido" por  Cristo,  se  debe  al  pecado,  que  destruyó  a  la  "imago";  y  con 
ella  la  "  Persongemeinschaff"  que  en  ella  se  fundaba. 

Sin  embargo  tampoco  para  Brunner  es  la  Iglesia  una  "civitas  plató- 
nica" invisible  y  misteriosamente  oculta.  Es  el  "Corpus  Christi",  es  la 
unión  de  los  incorporados  a  Cristo  formando  una  unidad  con  él.  "El 
cuerpo  de  Cristo  es,  ante  todo,  una  concreta,  relación  vital  o  personal 
en  la  que  uno  queda  constituido,  para  tener  la  misma  fe  con  Jesucristo, 
y  por  ella  con  otros"  (190).  Pero  como  esto  es  esencialmente  una 
koivcdvíoc  irvéujiaToq,  es  claro  que  la  visibilidad  de  la  Iglesia  queda 
reducida  a  un  puro  símbolo  y  que  se  vuelve  al  antiguo  montañismo. 
No  importa  que  se  afirme  reiteradamente  que  el  espíritu  interior  tien- 
de a  manifestarse  "simbólicamente"  hacia  fuera :  "La  fe  invisible  crea  el 
fruto  visible,  experimentable  y  comprensible  del  amor  y  la  realidad  ex- 
perimentare de  la  Comunidad  transida  por  las  fuerzas  del  Espíritu 
Santo"  (191) .  No  importa,  decimos,  porque,  al  fin  y  al  cabo  esa  manifes- 
tación es  un  puro  resultado,  material,  y  no  la  formalidad  visible  de  una 
institución  intentada  en  cuanto  tal  por  su  divino  Fundador.  Por  eso  este 
"Cuerpo  de  Cristo"  en  el  que  piensa  Brunner,  no  es  de  la  Encíclica 
"Mystici  Corporis",  sino  el  "Etico-pneumático-carismático",  que  necesita 
toda  la  actual  corriente  protestante  para  poder  sostener  todavía  la  po- 
sición clásica  de  una  Iglesia  que  sería  una  "communio  fidelium".  "Igle- 
sia es  la  Comunidad  de  los  fieles,  fundada  en  la  palabra  de  Dios"  (192). 

(187)  Offenbarung  und  Vernunft  (1941),  p.  135. 

(188)  Das  Gebot  und  die  Ordnungen  (1939),  p.  284. 

(189)  Ibid.,p.  509. 

(190)  Das  Wort  Gottes  und  der  moderne  Mensch  (1937),  p.  97. 

(191)  Die  Lehre  vom  Heiligen  Geiste  (1945),  p.  29. 

(192)  Cit.,  por  Stolz,  a.  c,  p.  383. 


[41] 


490 


JOAQUIN  MARÍA  ALONSO,  C.  M.  F. 


32.  —  Dentro  ya  de  estas  tendencias  peculiares  de  los  teólogos  pro- 
testantes, de  explicar  las  funciones  del  "pneuma-carisma"  y  la  "insti- 
tución-jerarquía en  la  constitución  de  la  Iglesia,  se  han  desarrollado 
las  "tendencias  generales"  en  las  reuniones  y  Congresos  ecumenistas. 

Strohl  (193)  había  advertido  que,  inicialmente,  si  el  movimiento 
ecuménico  protestante  había  sido  posible,  era  porque  todos  se  sentían 
unidos  en  la  Iglesia  invisible ;  creyendo  que  las  diferencias  en  torno 
a  la  organización  visible  futura  que  habría  que  darse  a  la  Iglesia,  serían 
fácilmente  superadas.  Pero  ha  sucedido  exactamente  lo  contrario;  por- 
que el  problema  esencial  de  todo  ecumenismo,  que  intente  llegar  a  la 
"Una  Sancta",  tenía  que  ser  por  necesidad  el  problema  de  su  consti- 
tución intrínseca  y  de  derecho  divino.  Ahora  bien ;  en  Amsterdam  (194) 
hubo  de  reconocerse  que  el  problema  teológico  más  difícil  para  la  labor 
ecuménica,  consistía  en  la  oposición  doctrinal  entre  "catolicismo"  y 
"protestantismo". 

Porque  la  posición  católica  implica  la  tradición  eclesiástica,  como 
regla  viva  de  fe,  el  carácter  institucional  divino  de  su  constitución 
monárquica  y  las  consecuencias  que  de  ahí  se  deducen:  sacramentos, 
gracia,  sucesión  apostólica.  Mientras  que  la  posición  protestante  destaca 
únicamente  como  esencial  la  libertad  del  Espíritu  que  obra  continua- 
mente en  su  Iglesia  y  da  valor  a  las  actuaciones  "ministeriales"  de  los 
fieles.  Y  de  ahí  las  múltiples  consecuencias:  noción  carismática  del 
Sacramento,  del  ministerio,  sacerdocio  universal.  Kai*l  Barth  ha  visto 
también  claro,  cuando  decía:  "Es  un  gran  defecto  de  previsión  el  que 
en  nuestros  días  (escribe  en  1948)  y  de  muchas  maneras,  exista  una 
inclinación  entre  los  protestantes  a  lamentar  las  diferencias  con  la  doc- 
trina católica,  y  creer  que  con  ello  se  puede  encontrar  un  terreno  común 
en  el  movimiento  de  la  "Una  Sancta".  Se  puede  ciertamente  establecer 
coloquios  teológicos  con  los  católicos;  se  puede  igualmente  en  ciertas 
circunstancias  orar  con  ellos  en  común,  pero  no  podemos  engañarnos 
sobre  ello:  el  pensamiento  católico  no  renunciará  jamás  a  su  propia 
estructura"  (195).  Como  decía  otro  teólogo  protestante,  "se  trata  de 
principios  y  no  de  modos  de  existencia"  (196) . 

De  hecho  en  todos  los  Congresos  ecumenistas  el  punto  muerto  ha 
sido  siempre  la  forma  de  constitución  de  la  Iglesia.  En  Estocolmo  (Life 
and  Work  1925)  la  cuestión  base  fué  el  concepto  de  "regnutn  Dei"  (197) . 


(193)  Strohl,  H.,  L'&glise  chez  les  réformateurs.  Rev.  Hist.  Phil.  Reí.  16 
(1936).  p.  315. 

(194)  En  o.  c.  nota  (5),  vol.  1,  p.  303-306;  vol.  V,  pp.  64-67.  73-80. 

(195)  Die  christliche  Lehre  nach  dem  Heidelberger  Katechismus  (Zürlch,  1948) 
p.  105. 

(196)  Dumas.  A..  Études  critiques.  Rev.  Hlst.  Phll.  Reí.  30  (1950).  p.  321. 

(197)  Cfr.,  apud  Conoar,  Chrétiens  désunis,  p  150-167. 
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En  Oxford  (Life  and  Work  1937)  la  indeterminación  persiste  (198).  En 
Lausanne  (Faith  and  Order  1927)  toda  la  problemática  propuesta  va 
referida  a  problemas  de  constitución  de  la  Iglesia  (199) .  Pero  sin  poder- 
los resolver;  he  aquí  los  puntos  de  la  Declaración  propuesta  sobre  la 
naturaleza  de  la  Iglesia :  I.  —  La  Iglesia,  en  cuanto  cumunidad  de  cre- 
yentes en  Cristo  es,  según  el  Nuevo  Testamento,  el  pueblo  de  la  Nueva 
Alianza,  el  Cuerpo  de  Cristo,  el  templo  de  Dios,  construido  sobre  el 
fundamento  de  los  apóstoles  y  de  los  profetas...  II.  —  La  Iglesia  es  el 
instrumento  divino  con  que  Cristo  reconcilia  a  los  hombres  con  Dios. 
III.  —  Como  existe  un  solo  Cristo,  y  una  sola  vida  con  El  y  un  solo 
Espíritu...  así  no  existe  ni  puede  existir  más  que  una  sola  Iglesia  santa, 
católica  y  apostólica.  IV.  —  La  Iglesia  sobre  la  tierra  posee  algunas 
características  que  la  hacen  recognoscible  desde  el  tiempo  de  los  Após- 
toles: 1)  posee  y  confiesa  la  palabra  de  Dios  contenida  en  la  Escritura 
e  interpretada  por  el  Espíritu  Santo.  2)  Profesa  la  fe  en  Dios  que  nos 
trajo  Cristo.  3)  Acepta  el  mandato  de  Cristo  de  predicar  el  evangelio 
a  todas  las  criaturas.  4>)  Practica  los  Sacramentos.  5)  Admite  un  minis- 
terio por  obra  pastoral,  la  predicación  de  la  Palabra  y  la  administra- 
ción de  los  Sacramentos.  6)  realiza  la  Comunión  fraterna.  V.  —  En 
cuanto  al  modo  y  medida  con  que  la  Iglesia  así  caracterizada,  encuentra 
expresión  en  las  Iglesias  actuales,  no  existe  entre  nosotros  identidad  de 
opiniones...  (200). 

En  Edimburg  (Faith  and  Order  1937)  Bulgakov  S.  declara  como 
absolutamente  primario  el  problema  eclesiológico;  que  igualmente  queda 
sin  resolver  (201) .  He  aquí,  con  todo,  esta  interesante  declaración  sobre 
la  Iglesia:  "...es  el  cuerpo  constituido  por  los  que  han  recibido  la  lla- 
mada de  Dios  para  testimonio  de  la  gracia  y  de  la  verdad  de  Dios. 
Antes  de  que  el  Señor  viniera  este  cuerpo  visible  estaba  en  Israel. 
Ahora  se  encuentra  en  el  nuevo  Israel,  a  quien  se  le  ha  confiado  el 
ministerio  de  la  reconciliación.  Y  a  este  cuerpo  visible  es  a  quien  se  apli- 
ca normalmente,  en  el  Nuevo  Testamento,  el  término  de  "Iglesia";  a 
él  es  a  quien  pertenece  la  vocación  de  Dios.  Es  el  lugar  de  la  redención. 
Fuera  de  la  Iglesia  el  hombre  no  puede  alcanzar  normalmente  un  pleno 
conocimiento  de  Dios,  ni  rendirle  un  culto  de  verdad.  Diversas  Iglesias 
utilizan  el  término  de  "iglesia"  de  modos  diferentes.  Algunas  querrían 
aplicar  el  término  no  sólo  a  la  comunidad  visible,  rescatada  y  redimida, 


(198)  Cír..  apud  Conoar,  Chronique  documentaire...  Problémes  de  l'Oecumenisme 
I  (París,  1937),  p.  60. 

(199)  Cfr.,  apud  Congar,  Chrétiens...,  p.  168-171;  183-247. 

(200)  Foi  et  Constitution.  Actes  officielles  de  la  Conference  mondiale  de  Lausanne, 
3-21  Aoüt-1928,  pp.  525-526. 

(201)  Cfr.  Hodoson,  L,.,  The  second  World  Conference  on  Faith  and  Order.  (London, 
1938),  p.  67  y  10. 
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sino  también  a  la  sociedad  invisible  de  quienes  han  sido  enteramente 
rescatados;  y  únicamente  cuando  el  término  es  usado  en  este  sentido, 
sería  exacto  el  decir:  "extra  ¿ccUsiam  nulla  sakis".  Pero  la  Iglesia  in- 
visible no  es  una  comunidad  platónica  ideal,  distinta  de  la  Iglesia 
visible  que  está  sobre  la  tierra.  La  Iglesia  invisible  y  la  Iglesia  visible 
están  inseparablemente  unidas,  aunque  sus  límites  no  coincidan  exacta- 
mente. Otros  sostienen  que  el  uso  de  la  palabra  "Iglesia",  aplicado  a 
esta  comunidad  invisible  de  los  verdaderos  cristianos  conocidos  sola- 
mente de  Dios,  puede  inducir  a  error  y  no  es  escrituraria.  Hablar  de 
este  cuerpo  invisible  como  si  fuera  la  verdadera  Iglesia,  sugiere  de  ma- 
nera desastrosa  que  la  Iglesia  verdadera  no  tiene  necesidad  de  ser  vi- 
sible; y  que  la  Iglesia  visible  no  hay  necesidad  de  que  sea  verdade- 
ra..." (202). 

En  Amsterdam  (World  Council  of  Churchas  1948)  ya  hemos  dicho 
cómo  se  reconoció  que  el  punto  álgido  estaba  en  la  irreconciabilidad  de 
las  posiciones  católica  y  protestante.  De  hecho  los  relatores  del  primer 
tema:  (Aulen,  luterano  sueco,  Craig  metodista,  Florovsky,  oriental,  y 
Barth)  convienen  todos  en  señalar  la  identidad  de  la  Iglesia  con  el 
Cuerpo  de  Cristo;  nos  dicen  que  la  fórmula  "cuerpo  de  Cristo",  signifi- 
ca principalmente  que  Cristo  y  la  Iglesia  se  pertenecen  mutuamente  en 
una  indivisible  unidad  (203) ;  que  la  Iglesia  es  el  agente  en  el  que  la 
vida  y  el  Espíritu  de  Cristo  toman  una  realidad  corporal  (204) ;  que  la 
Iglesia  es  la  plenitud  y  la  extensión  de  la  Encarnación  (205) ;  y  que, 
aunque  visible  y  tangible,  es  una  sociedad  sobrenatural  (206)  ;  pero 
dejan  intacto  el  verdadero  problema  de  su  constitución  (207) . 

En  conclusión :  que  el  problema  de  la  constitución  de  la  Iglesia  sigue 
siendo  crucial ;  o  es  piedra  clave  que  sostiene  todo  el  edificio  doctrinal 
eclesiológico,  o  es  piedra  de  escándalo  en  el  que  se  estrellan  todos  los 
intentos  ecumenistas.  ¿  Cómo,  por  lo  tanto,  entender  dentro  del  sistema 
protestante  la  relación  Juridismo-Caridad?  ¿Son  dos  elementos  igual- 
mente esenciales?  ¿Lo  es  solamente  uno  de  ellos?  ¿Qué  relación  guardan 
entre  sí  ?  El  protestantismo  no  ha  podido  dar  todavía  una  solución.  Los 
intentos  ecuménicos  están  condenados  al  fracaso  porque  entre  la  con- 
cepción protestante  exclusivamente  "pneumática",  la  concepción  angli- 
cano-oriental  de  una  Iglesia  aristocrática,  y  la  católica  de  una  Iglesia 
monárquica,  las  divisiones  doctrinales  son  abismos  infranqueables. 


(202)  Foi  et  Constitutioit.  Actes  officielles  de  la  detueiéme  Conferencie  universelle. 
(París.  1939),  p.  263-264. 

(203)  Cfr..  o.  c.  nota  (5).  p.  31. 

(204)  Ibld.,  p.  56. 

(205)  Ibid.,  p.  70. 

(206)  Ibid.,  p.  83. 

(207)  Ibid.,  p.  303-306:  vol.  V.  pp.  64-67  ;  73-80. 
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Es,  pues,  demasiado  cierta  la  afirmación  del  Secretario  del  Comité  del 
World  Cauncil  of  Churches,  Visser't  Hooft:  "Es,  pues,  humanamente 
imposible,  entre  todas  estas  notas  diferentes,  llegar  a  una  noción  común 
de  lo  que  es  la  Iglesia  entre  las  Iglesias ;  y  cómo  se  podría  definirla  con 
una  fórmula  ecuménica"  (208). 

§    II.   En  la  Pravoslavia 

33.  —  Los  pravoslavos  modernos  han  presentado  la  oposición  entre  el 
supuesto  "juridismo"  de  la  Iglesia  romana,  y  el  "pneumatismo"  de  las 
Iglesias  orientales,  como  algo  característico  de  la  mutua  distinción  (209) . 

Pero  esta,  oposición  tiene  orígenes  históricas,  y  sobre  todo,  doctrinales 
más  lejanos.  Desde  el  mismo  origen  del  cisma,  la  Iglesia  de  oriente  nece- 
sitó combatir  el  primer  fundamento  jurídico  que  es  el  Primado  Romano; 
y  substituirle  por  una  teoría  conciliar  cualquiera.  Más  tarde,  la  influen- 
cia protestante  introducida  por  obra  de  la  escuela  de  Prokopovic,  hace 
derivar  la  atención  eclesiológica  todavía  más  al  elemento  interno;  y 
esto  ya  como  una  necesidad  vital  de  conservar  la  unidad  que  se  perdía 
externamente,  entendiendo  a  la  Iglesia  como  "Cuerpo  Místico  de  Cristo". 
Finalmente,  por  obra,  de  Khomjakov,  se  introduce  el  nuevo  concepto 
de  "Sobornost"  (210) ;  que  es  el  que  determina  toda  la  eclesiología  pra- 
voslava  hasta  nuestros  días. 

Intentemos  presentar  únicamente  las  ideas — núcleos  que  aparecen  en 
estas  tendencias  generales;  y  referir  a  ellas  los  autores  pravoslavos  más 
influyentes;  ya  que  una  exposición  acabada  del  tema  excede,  no  sólo 
nuestra  preparación  no  especializada,  sino  también  la  índole  de  este 
trabajo. 

34.  —  Es  clara,  en  primer  lugar,  la  excesiva  valoración  que  la  Pra- 
voslavia hace  del  elemento  invisible  de  la  Iglesia.  Dice  Congar :  "el  pen- 
samiento eclesiológico  oriental,  desde  el  principio,  contempla  en  el  mis- 
terio de  la  Iglesia  lo  que  encierra  de  realidades  divinas,  más  bien  que  su 
aspecto  terreno  y  sus  implicaciones  humanas ;  la  realidad  interior  de  la 


(208)  Cit.  por  Crivelli,  C,  S.  J.,  La  conferenza  ecuménica  panprotestante  per 
l'anno  191,8.  Clviltta.  1947/1,  p.  271. 

(209)  Exposiciones  generales  pueden  verse  en  las  conocidas  obras  de  Judie,  Spa- 
cil,  Gordillo.  Cfr.,  además,  como  más  interesantes  para  nuestro  tema:  Grivec,  F. 
Doctrina  byzantina  de  Primatu  et  de  Unitate  Ecclesiae.  (Lubiana,  1921) ;  Pawlowskt,  A., 
L'uniié  de  l'église.  Irénikon  13  (1936  )  76-89;  una  idea  general  que  afecta  mucho  a 
nuestro  tema  da  también:  Tyszkiewicz.  S.,  S.  J.,  La  saiiíteté  de  l'église  christocon- 
fofrme.  (Rome,  1945),  pp.  11  ss. 

(210)  Nuestro  estudio,  en  esta  parte  necesariamente  incompleto,  puede  suplirse 
con  el  estudio  del  R.  P.  Legisa.  A.,  C.  M.  F.,  "El  concepto  de  Sobornost  en  la  pravos- 
lavia moderna",  que  aparece  en  este  mismo  volumen. 
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unidad  en  la  fe  y  en  el  amor,  más  bien  que  las  exigencias  concretas  de 
la  comunión  eclesiástica.  Se  ha  advertido  el  desarrollo  relativamente  dé- 
bil de  la  eclesiología  de  los  Padres  griegos ;  y  es  que  en  realidad  ellos  han 
permanecido,  de  un  modo  notable,  en  una  Cristología,  y  más  todavía 
en  una  pneumatología,  viendo  a  la  Iglesia  en  el  Cristo  y  en  el  Espíritu 
Santo,  más  bien  que  en  su  ser  eclesiástico  como  tal"  (211). 

Ahora  bien ;  esta  supervaloraron  de  lo  interno  y  carismático,  como 
principio  de  unidad  está  en  la  línea  que  se  marcó  el  Oriente  al  oponerse 
a  la  primacía  jurídica  de  Roma.  Es  igualmente  el  punto-clave  de  donde 
parte  el  ataque  contra  las  concepciones  católico-romanas,  a  las  que  se 
las  observa  unilateralmente  desde  el  punto  de  vista  únicamente  de  la 
definición  belarminiaria  (212).  Esta  concepción  jurídica  de  la  Iglesia 
habría  inducido — según  los  pravoslavos  (213) — no  solamente  esa  centra- 
lización absorbente  del  Primado  romano  que  reclama  para  sí  toda  la 
jurisdicción  eclesiástica,  sino  también  una  secularización  de  la  Iglesia, 
que  se  convierte  en  un  "estado"  civil,  y  deja  de  ser  aquella  sociedad 
vital  de  unión  en  el  amor  y  en  el  espíritu. 

En  frente  de  este  supuesto  exceso  jurídico,  los  teólogos  pravoslavos — 
sin  excepción,  aunque  con  diferentes  matices — han  construido  una  idea 
de  Iglesia  en  la  que  el  elemento  jurídico  o  es  desconocido  absolutamente, 
o  es  considerado  como  la  expresión  externa  y  accidental  del  elemento 
carismático.  "Los  principales  "teitmotive" — dice  Tyszkiewicz  (214)  del 
pensamiento  eclesiológico  pravoslavo  actual,  son:  Cristo  es  la  Cabeza 
única;  todo  en  la  Iglesia  debe  ser  determinado  por  la  santidad;  ante 
todo  la  vida  divina  en  nosotros;  nada,  que  mate  la  libertad  de  los  hijos 
de  Dios;  lo  divino  no  debe  estar  sometido  a  lo  humano;  la  Iglesia  es  un 
organismo  y  no  una  organización ;  el  aspecto  empírico  de  la  Iglesia  no 
tiene  un  valor  absoluto;  la  esencia  de  la  Iglesia  consiste  en  la  caridad 
universal,  la  Sob&rnostj,  el  "homothumadon"  de  todos ;  la  Iglesia  es  una 
teofanía;  es  una  Gemeinschaft,  no  una  Gesellschaft ;  la  gracia  y  no  la 
autoridad  es  la  que  une  a  los  hombres;  la  Iglesia  no  es  de  este  mundo, 
no  debe  ser  invadida  por  el  elemento  humano,  profano,  empírico;  la 
Iglesia  no  es  un  estado ;  es  la  divinización  de  la  humanidad,  del  universo; 
la  humanidad  de  la  Iglesia  debe  ser  reducida  al  mínimo  y  trasfigurada ; 
la  Iglesia  es  el  pueblo  de  Dios  elegido,  no  es  una  institución ;  es  el  alma 
del  estado  o  del  género  humano ;  en  la  Iglesia  debe  reinar  la  variedad  y 
la  libertad  y  no  la  uniformidad  y  la  esclavitud,  etc.". 

(211)  Chrétiem  désunis,  p.  14.  La  cita  la  hace  también  Lossky,  Essai  sur  la  Théo- 
logie  mystique  de  l'Église  d'Orient.  (Paris,  1944),  p.  171-172,  haciendo  unas  observa- 
ciones— desde  su  punto  de  vista — muy  oportunas. 

(212)  Cfr.,  la  síntesis  doctrinal  apologética  de  esta  definición  en  Gorbillo,  p.  61  ss 

(213)  Cfr.  Acta  Conv.  Velehradensis  (t.  V,  Olomouc,  1927),  pp.  87-96. 

(214)  O.  c.  pp.  23-24. 
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35.  —  Y,  en  primer  lugar,  la  idea  de  Iglesia,  como  Cuerpo  místico 
de  Cristo  (215).  Esta  idea  aparece  destacada  sólo  con  los  primeros  teó- 
logos filo-protestantes  (216)  y  como  un  argumento  que  afirmaba  la  uni- 
cidad de  Cabeza  en  el  Cristo  Místico,  para  deshechar  toda  otra  Cabeza 
jurídica  y  visible.  Así  dice  Lebedev :  "La  primera  diferencia  se  ha  de 
poner  en  que  los  ortodoxos  hablan  de  la  única  cabeza  Cristo  y  afirman 
ser  imposible  otra  cabeza  visible;  los  latinos,  por  el  contrario,  aunque 
admitan  a  Cristo  como  Cabeza  invisible,  tienen  al  Papa  como  cabeza 
visible.  La  razón  de  esta  diferencia  hay  que  ponerla  en  la  diversa  con- 
cepción que  ambas  Iglesias  tienen  de  cómo  Cristo  es  Cabeza  del  Cuerpo 
Místico"  (217).  Y  Malinosvky — siguiendo  la.  dirección  doctrinal  del  Ca- 
tecismo de  Filareto  (218) — ¿Porqué  es  la  Iglesia  una?,  se  pregunta  el 
citado  catecismo;  y  responde:  "porque  es  un  cuerpo  espiritual,  que 
tiene  una  Cabeza,  Cristo,  y  es  animada  por  un  solo  Espíritu  de  Dios". 

En  realidad  es  la  argumentación  clásica,  en  contra  del  Primado  ro- 
mano; porque,  una  vez  entendida  la  Iglesia  bajo  esa  dimensión  espiri- 
tual, se  seguía — como  advierte  Grivec  (219) — la  imposibilidad  de  una 
influencia  universal  si  provenía  de  un  hombre,  limitado  y  defectible 
como  los  demás;  habría  dos  cabezas  y  dos  cuerpos ;  y  lo  que  debe  ser  una 
sociedad  divina,  venía  a  convertirse  en  una  institución  sometida  a  un 
hombre.  Ahora  bien  todo  el  influjo  debe  provenir  de  solo  Cristo"  (220). 

Estas  ideas  son  también  la  base  de  las  últimas  especulaciones  de  los 
teólogos  pravoslavos.  Así  Fedotov — enjuiciando  a  Móhler  (221) — "para 
el  lector  pravoslavo  que  se  atiene  a  la  doctrina  khomiakoviana  de  la 
Iglesia,  el  libro  de  Móhler  (a  excepción,  tal  vez  del  último  capítulo  sobre 
el  Papado),  se  lee  como  un  libro  pravoslavo.  Para  Móhler,  como  para 
Khomiakov,  la  Iglesia  es  la  comunión  en  el  amor.  No  es  una  institución, 
es  el  Cuerpo  Místico  de  Cristo,  cuya  unidad  orgánica  está  continuamente 
siendo  creada  por  el  Espíritu  Santo.  ...Y  Zander  L.,  señalando  la 
razón  que  mueve  al  movimiento  ecuménico  (222),  dice:  "La  unidad  de 
los  cristianos  tiene  su  fundamento  en  las  palabras  de  la  oración  sacerdo- 
tal de  Cristo...  Esta  unión  no  tiene  nada  de  común  con  la.  unidad  de 
organización...  pertenece  a  otra  región  mística  que  no  puede  ser  reali- 
zada más  que  en  el  reino  del  siglo  futuro...  Este  rasgo  místico  y  no 


(215)  Bibliografía  general  cfr.  en  oo.  ce.  nota  (101);  cfr.  además  Zankov,  S., 
Das  Orthodoxe  Christentum  des  Ostens  (Berlín,  1928),  pp.  65-66. 

(216)  Cfr.  Gordillo,  o.  c,  p.  73,  con  bibliografía. 

(217)  Cit.,  por  Gordillo,  o.  c,  p.  69. 

(218)  Cfr.  Jugie,  o.  c,  p.  291-292. 

(219)  O..  c¡  p.  70-72. 

(220)  Cfr.  Zankov,  o.  c,  pp.  64-68,  70,  74,  80. 

(221)  Clt.,  por  Tyszkibvicz,  S.,  Jugerrtpnts  pravoslaves  sur  l'oecwmenisme  catho* 
lique.  Nouv.  Rev.  Théol.  71  (1949)  897-909;  en  p.  898. 

(222)  Ibid.,  p.  899-900. 


[47] 


49ti 


JOAQUÍN  MARÍA  ALONSO,  C.  M.  F. 


eclesiástico-organizador  del  movimiento  ecuménico  nos  explica  también 
porqué  sus  principales  promotores  y  creadores  son  a  nuestros  ojos  más 
bien  apóstoles  y  profetas  de  la  unidad". 

Los  pravoslavos  tienen  a  esta  unidad  jurídica  perfecta  de  la  Iglesia 
romana,  como  algo  ficticio  y  puramente  humano,  ya  que  la  verdadera 
unidad  esencial  de  la  Iglesia  es  la  que  procede  de  su  interior.  Por  eso 
dice  Berdiaef :  "la  Iglesia  es  una  en  la  libertad;  unidad  de  amor  y  no 
unidad  formal  y  jurídica"  (223).  Y  Lebedev,  de  una  manera  absoluta: 
"la  Iglesia  latina  tiene  ciertamente  una  organización  fortísima  y  per- 
fecta; es  un  edificio  piramidal,  una  monarquía  absoluta  y  monolítica... 
Pero,  ¿es  esta  unidad  la  propia  de  la  Iglesia  de  Cristo?  Respondemos  sin 
dudar  que  no,  de  ningún  modo"  (224). 

36.  —  Cuando  Khomiakov  (225) ,  a  mediados  del  siglo  pasado,  lleva  a 
cabo  la  nueva  singladura  de  la  eclesiología  pravoslava,  transí  orinando  el 
concepto  clásico  de  Sobomost,  como  simple  "koinonia",  en  el  moderno 
como  una  conciencia  colectiva  de  la  unidad  en  el  amor,  no  hace  más  que 
seguir  la  línea  tradicional  por  la  que  la  Iglesia,  en  la  actual  eclesiolo- 
gía pravoslava,  ha  quedado  determinada  esencialmente  por  esa  unidad 
interna  de  los  fieles  en  el  amor.  "La  esencia  de  la  Iglesia  consiste  en 
la  concordia  y  en  la  unidad  de  Espíritu  y  de  vida  de  todos  sus  miem- 
bros". "Aun  sobre  la  tierra  la  Iglesia  vive  no  de  una  vida  terrena,  hu- 
mana, sino  de  una  vida  divina,  de  una  vida  de  gracia".  La  Iglesia 
no  es  una  sociedad  de  cristianos  visibles,  sino  el  Espíritu  de  Dios  y  la 
gracia  de  los  Sacramentos...  por  la  fe  el  cristiano  sabe  que  la  Iglesia, 
aunque  invisible,  está  siempre  revestida  de  una  forma  visible".  No ;  ni 
Dios,  ni  el  Cristo,  ni  su  Iglesia  son  la  autoridad,  que  es  cosa  exterior. 
Ellos  son  la  verdad:  son  la  vida  del  cristiano...  pero  no  son  su  vida  sino 
en  cuanto  que  él  mismo  vive  de  la  vida  universal,  de  amor  y  de  unidad, 
que  es  la  vida  eclesiástica.  "La  Iglesia  es  la  revelación  del  espíritu  al 
amor  mutuo  de  los  cristianos"  (226) . 

37.  —  Estas  mismas  ideas  en  que  la  Iglesia  aparece  como  una  revela- 
ción del  Espíritu  y  como  una  Teof anía  (227) ,  son  llevadas  por  algunos 
pravoslavos  a  especulaciones  atrevidas  de  fondo  trinitario.  Lossky,  resu- 
miendo en  este  punt  o,  de  un  modo  magnífico,  la  doctrina  pravoslava  (228) , 

(223)  En  L'dme  ruase  (París,  1926),  p.  16. 

(224)  Cit,  por  Gordillo,  o.  c,  p.  66. 

(225)  Sobre  Khomiakov,  además  de  las  oo.  ce.  de  Juoib  y  Spacil,  cít.  Barón,  P., 
A.  St.  Khomiakov.  Or.  Chr.  An  (Roma,  1940),  n.  127.  Y  los  núm.  5-6-7  de  la  Colección 
"Unam  Sanctam".  (París,  1939) 

(226)  Clt.,  por  Tyszkievicz,  o.  c,  p.  13. 

(227)  Cfr.,  o.  c.  de  Tyszkievicz,  p.  88. 

(228)  En  o.  o.  p.  173-174. 
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dice:  "En  el  dominio  de  la  eclesiología,  nos  encontramos  de  nuevo  ante 
la  distinción  entre  la  naturaleza  y  las  personas...  Lo  que  no  hay  que 
admirar,  porque  como  dice  S.  Gregorio  de  Nisa:  "el  cristianismo  es  una 
imitación  de  la  naturaleza  divina"  (229).  La  Iglesia  es  una  imagen  de 
la  Santísima  Trinidad.  Los  Padres  no  cesan  de  repetirlo...  y  a  esta  luz 
del  dogma  de  la  Santísima  Trinidad,  es  a  la  que  se  descubre  el  atributo 
más  maravilloso  de  la  Iglesia — el  de  la  catolicidad — en  su  verdadero 
sentido,  propiamente  cristiano,  que  no  puede  ser  traducido  por  el  tér- 
mino abstracto  de  "universalidad".  Porque  el  sentido  concreto  de  la 
voz  "catolicidad",  comprende  no  solamente  la  unidad,  sino  también  la 
multiplicidad,  que  hace  que  la  Iglesia  sea  católica  tanto  en  su  conjunto, 
como  en  cada  una  de  sus  partes.  La  plenitud  del  todo  no  es  una  suma 
de  las  partes  ya  que  cada  parte  posee  la  misma  plenitud  del  todo.  El 
milagro  de  la  catolicidad  revela,  en  la  misma  vida  de  la  Iglesia,  el  orden 
de  vida  propio  de  la  Santísima  Trinidad.  El  dogma  de  la  Trinidad, 
"católico"  por  excelencia,  es  el  modelo,  el  "canon"  de  todos  los  cánones 
de  la  Iglesia,  el  fundamento  de  toda  la  economía  eclesiástica". 

Otras  veces  este  fondo  trinitario  eclesiológico,  tiene  el  matiz  "sofiá- 
nico"  de  la  teología  particular  de  Solovieuf  Florenskii,  Bulgakoff.  Para 
esta  teología  extraña  (230)  la  "Sofía"  viene  a  ser  aquella  preexistencia 
que  las  cosas  tienen  en  el  mundo  de  las  ideas  divinas.  La  Iglesia  no  sería 
más  que  una  manifestación,  la  más  excelente  de  esta  enigmática 
"sofía"  (231)  que  nadie  sabe  lo  que  es,  ni  sus  mismos  teólogos  (232). 

(38)  A  estos  aspectos  de  una  teología,  profunda  sí,  pero  un  poco 
turbia,  se  unen  otros  en  que  el  antiguo  platonismo  de  los  Padres  (233), 


(229)  De  profesa,  christiona,  PG  46,  244  C. 

(230)  Cfr.  Jljin,  W.  N.p  Die  Lehre  von  So-phia  der  Weisheit  Gottes  in  der  neuesten 
russischen  Theologie.  (West-Ostlicher  Weg.  Breslau,  1929)  II. 

(231)  Florenskij,  P.,  Der  Pfeiler  und  die  Grundfeste  der  Wahrhaeit.  En  Ostliches 
Chkistentum  (München,  1925). 

(232)  Asi  Pfleger,  K.,  Sinn  und  Sendung  des  neuorthodoxen  Denken.  (Der  chrlst- 
liche  Osten,  Geist  und  Gestalt.  Regensburg,  1939),  p.  209.  Para  Bulgakoff,  cfr.,  sobre 
todo,  su  libro  en  Inglés,  The  Wisdom  of  Gcd.  (1937). 

(233)  He  aquí  este  bello  texto  de  S.  Gregorio  de  Niza,  el  mejor  neoplatónico 
cristiano :  "Aquél  a  quien  nadie  ha  visto — como  dice  San  Juan — ni  puede  ver — según 
dice  San  Pablo — éste  mismo  ha  hecho  de  la  Iglesia  su  cuerpo,  y  por  la  venida  de  los 
que  se  han  de  salvar,  la  edifica  en  el  amor  hasta  que  lleguemos  todos  al  hombre  per- 
fecto, a  la  medida  de  la  edad  de  la  plenitud  de  Cristo.  Si,  pues,  la  Iglesia  es  el 
cuerpo  de  Cristo  y  si  el  Cristo  es  la  cabeza  de  su  cuerpo,  seguramente  que  contem- 
plando todo  esto  es  como  los  amigos  del  esposo  han  sido  reconfortados:  porque  en 
la  Iglesia  han  visto  más  claramente  al  Invisible.  Como  los  que  no  pueden  mirar  el 
globo  mismo  del  sol,  sino  que  lo  miran  reflejado  en  el  agua :  asi  ellos  también  contem- 
plando la  cara  de  la  Iglesia,  ven  en  ella  como  en  un  puro  espejo,  el  sol  de  justicia 
y  le  tocan  esplritualmente  através  de  lo  que  aparece  visiblemente".  In  Cant.  Hom.  VIII, 
PG  44,  949  B.  Citado  por  Leys,  R.,  L' Imagen  de  Dieu  chez  S.  G.  de  Nisse.  (Gruxelles- 
París,  1951),  p.  121. 
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junto  al  más  moderno  de  la  romántica  alemana  $34)  ofrecen  unos  fun- 
damentos filosóficos  sospechosos,  cuando  no  francamente  erróneos;  y 
desde  luego  nebulosos  siempre.  Pero  es  el  caso  que  esta  "irracionabili- 
dad" es  algo  constitutivo  en  algunos  pensadores  pravoslavos:  "Es  una 
propiedad  de  la  Ortodoxia— dice  Bulgakoff  (235) — y  que  va  unida  a  la 
naturaleza  de  su  Sobornost,  el  que  de  ella  fluya  su  última  irracionalidad 
y  al  mismo  tiempo  su  falta  de  sistematización  (en  el  texto  alemán : 
"Unabgeschlossenheit")  ;  impresión  que  se  recibe,  sobre  todo  en  su  com- 
paración con  la  determinación  y  sistematización  católica,  la  cual  es  co- 
ronada con  la  cúpula  del  Papismo...  Y,  con  todo,  el  ser  incompleta  per- 
tenece, en  última  instancia,  a  la  esencia  de  la  Iglesia,  en  razón  de  su  pro- 
fundidad inagotable.  Y  el  edificio  doctrinal  y  cerrado  del  catolicismo  no 
nace  propiamente  de  una  madurez  interna,  sino  que  es  el  fruto  de  una 
formación  doctrinal  prematura  y  precipitada,  de  un  utilitarismo  dogma- 
tizante, a  causa  del  cual,  este  edificio  doctrinal  es  más  bien  una  jaula 
del  espíritu ;  que  si  tiene  para  los  débiles  una  cierta  comodidad,  pero  que 
encadena  el  espíritu  cristiano". 

Para  esta  dirección  eclesiológica,  más  filosófica,  la  iglesia  es  unas 
veces  el  cosmos  divinizado,  es  la  "theosis"  del- universo  (236).  Así  Ber- 
diaef  dirá  que  la  Iglesia  es  todo,  ella  sola  es  la,  plenitud  del  ser,  de 
la  vida,  del  mundo  y  de  la  humanidad,  pero  en  el  estado  de  cristianización 
y  de  santificación  (237).  Y  Solovieuf  ve  en  la  Iglesia  el  elemento  di- 
vino que  como  forma  inmanente  lo  va  transformando,  retornándolo  a 
Dios  (238) .  Y  hasta  algunos  pensadores  católicos,  influenciados  por  estas 
direcciones,  nos  hablan  de  la  "unidad  total  de  la  criatura",  en  cuanto 
"amplia  concepción  cósmica  del  Cuerpo  místico"  (239).  Así  también 
el  P.  Kologrivof  nos  dice  que  "la  idea  exacta  de  la  Iglesia  es,  por  tanto, 
la  de  un  cosmos  cristianizado"  (240) . 

Otras  veces  se  repite  la  antigua  idea  patrística  sobre  la  "Ecclesia 
coelestis",  por  la  que  los  Padres  aplicaban  también  al  terreno  eclesioló- 
gico  el  neoplatonismo  de  una  Iglesia  concebida  en  la  eternidad  como  una 
idea  divina  preexistente  (241) . 


(234)  Así,  por  ej.,  el  monoflsismo  de  Bulgakoff,  tiende  a  absorber  el  elemento 
humano  en  el  divino,  en  una  tendencia  pantelstlco-ecleslológica,  de  sabor  hegellano. 
Cfr.  Thesen  über  die  Kirche.  En  Procés-Verbaux  du  premier  Corigrés  de  Théol.  Ortho- 
doxe.  29  Nov.  6  Déc.  (Atenas,  1939),  p.  129  ss. 

(235)  Cit.,  por  Schultze,  o.  c,  p.  211. 

(236)  Cfr.,  o.  c.  de  Tyszkievicz,  p.  95. 

(237)  Esprit  et  liberté  (París.  1933),  p.  348-349. 

(238)  En  su  artículo  sobre  "La  Iglesia  y  el  raskol" ,  aparecido  en  el  Rus,  en  1882. 
Nosotros  citamos  por  la  traducción  aparecida  en  el  tomo  titulado  /  fondamenti  della 
vita  spirituale.  (1922),  pp.  136-173. 

(239)  Asi  Tyciak,  J.,  Ostliches  Christentum  (Wareendorf,  1934),  p.  45,  48.  58. 

(240)  En  Le  Verbe  de  Vie.,  p.  1%. 

(241)  Para  este  aspecto,  cír.  Bardy,  G.,  La  théologie  de  l'Église  de  8.  Irénée  au 
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39.  —  Estas  especulaciones  tomaban  un  terreno  más  concreto,  cuando 
a  la  Iglesia  se  la  relacionaba  no  ya  con  el  Cristo  "místico",  sino  con  el 
Cristo  "histórico";  y  se  advertía  en  ella  toda  la  realidad  "teándrica"  del 
ser  de  Cristo.  La  idea  la  ha  estudiado  suficientemente  ya  el  P.  Tyszkie- 
wicz  (242).  Pero  otras  corrientes  de  doctrina  señalan  los  dos  aspectos: 
el  cristológico  y  el  pneumatológico  como  necesarios  ambos  y  comple- 
mentarios. "La  función  de  las  dos  Personas  divinas — dice  con  mucha 
precisión  Lossky  1,243) — enviadas  al  mundo  no  es  la  misma,  por  más 
que  el  Hijo  y  el  Espíritu  Santo  cumplan  la  misma  obra  sobre  la  tierra  i 
crear  la  Iglesia  en  que  se  hará  la  unión  con  Dios.  Como  hemos  dicho 
la  Iglesia  es  a  un  mismo  tiempo  el  Cuerpo  de  Cristo  y  la  plenitud  del 
Espíritu  "que  lo  llena  todo  en  todos".  La  unidad  del  cuerpo  dice  rela.- 
ción  a  la  naturaleza  que  aparece  como  el  "hombre  único"  en  el  Cristo; 
la  plenitud  del  Espíritu  dice  relación  a  las  personas,  a  la  multiplicidad 
de  las  hipóstasis  humanas,  cada  una  de  las  cuales  representa,  un  todo,  y 
no  solamente  una  parte.  De  este  modo,  el  hombre  sería  a  un  mismo 
tiempo  una  parte,  un  miembro  del  Cuerpo  de  Cristo  por  su  naturaleza ; 
pero  sería  también,  en  tanto  que  persona,  un  ser  que  contiene  en  sí 
al  todo.  El  Espíritu  Santo  que  reposa  como  una  unción  real  sobre  la 
humanidad  real  de  Cristo,  Jefe  de  la  Iglesia,  comunicándose  a  cada 
miembro  de  este  cuerpo,  crea,  por  así  decirlo,  muchos  Cristos,  muchos 
ungidos  del  Señor :  personas  en  camino  de  la  deificación  al  lado  de  la 
Persona  divina.  La  Iglesia,  pues,  siendo  la  obra  de  Cristo  y  del  Espí- 
ritu Santo,  hace  que  la  Eclesiología  tenga  un  doble  fundamento:  está 
enraizada  a  la  vez  en  la  cristo-logia  y  en  la  pneumatología. 

40.  —  El  aspecto  "escatológico-prof ético"  es  igualmente  otra  idea 
que  gusta  a  los  autores  pravoslavos  en  su  interés  por  destacar  en  la 
eclesiología,  sobre  todo  aquellos  aspectos  que  estudien  el  ser  íntimo  de 
la  Iglesia.  Por  esta  idea  se  explican  todas  las  deficiencias  humanas,  e 
histérico-empíricas  que  solo  relativamente  la  constituyen  en  este  tiempo 
y  en  esta  historia  peregrina,  para  anclarla  definitivamente  en  su  elemento 
absoluto  que  es  la  vida  de  su  propio  organismo  interno,  en  evolución 
perenne  hasta  que  alcance  su  plenitud  en  el  "otro  eon".  "Partiendo 
de  la  Iglesia  como  cuerpo  de  Cristo — dice  Solovieuf  (244) — no  sólo  en 
el  sentido  de  una  metáfora  sino  de  fórmula  metafísica,  debemos  com- 
prender que  este  cuerpo  necesariamente  crece  y  se  desarrolla,  y  por 


Concite  de  Nicée.  (París.  1947).  pp.  97-165.  Lubac,  H.  de,  Catholicisme.  (París.  1947, 
4.»  ed.),  p.  85  ss. 

(242)  En  o.  c.  La  sainteté... 

(243)  En  o.  c,  p.  171. 

(244)  En  o.  c.  p.  139. 
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consiguiente  se  cambia  y  perfecciona.  Como  Cuerpo  de  Cristo,  la  Iglesia 
no  es  todavía  su  Cuerpo  glorificado  y  totalmente  divinizado.  La  existen- 
cia actual  de  la  Iglesia  corresponde  al  cuerpo  de  Jesús  en  el  tiempo  de 
su  vida  terrestre,  antes  de  la  resurrección;  un  cuerpo  que,  por  más  que 
en  ciertas  circunstancias,  despidiese  de  sí  cualidades  maravillosas,  como 
las  que  actualmente  la  Iglesia  posee,  era  con  todo  generalmente  un  cuerpo 
material,  mortal,  y  no  libre  de  todas  las  enfermedades  y  sufrimientos  de 
la  carne,  porque  todas  fueron  asumidas  por  el  Cristo.  Pero,  porque  en 
el  Cristo  todo  lo  débil  y  el  elemento  carnal  fué  absorbido  en  la  resurrec- 
ción del  Cuerpo  espiritual,  lo  mismo  debe  acontecer  en  la  Iglesia,  su 
cuerpo  universal,  cuando  alcanze  su  plenitud". 

Es  notable,  en  esta  dirección  de  pensamiento,  cómo  Berdiaef  ha  dado 
a  la  idea  escatológica  un  radicalismo  metafísico  en  sus  últimas  produc- 
ciones (245) .  "Se  puede  decir — profetiza  en  1947  (246) — que  en  un  cierto 
sentido  el  cristianismo  (hablamos  del  cristianismo  histórico)  toca  a  su 
fin ;  y  que  no  podemos  esperar  nuestro  renacimiento  sino  de  la  religión 
del  Espíritu  Santo,  que  será  igualmente  la  regeneración  y  el  cumpli- 
miento del  cristianismo.  La  debilidad  del  cristianismo  en  este  mundo 
desbordante  de  movimientos,  pleno  de  fuerzas  dinámicas,  con  frecuencia 
diabólicas,  no  es  más  que  la  debilidad  del  cristianismo  histórico,  y  anun- 
cia el  paso  al  cristianismo  escatológico,  orientado  hacia  en  mundo  por 
venir.  El  Cristianismo  escatológico  es  quien  será  la  religión  del  Espíritu, 
la  religión  de  la  Trinidad  que  llenará  todas  las  promesas,  todas  las 
esperanzas,  todas  las  esperas".  Y  es  que,  para  el  último  Berdiaef,  la  con- 
cepción actual  del  cristianismo  y  de  la  redención  "revisten  un  carácter 
jurídico,  humillante,  que  transforma  la  vida  religiosa  en  un  especie 
de  proceso  legal"  (246). 

Para  este  nuevo  "gnóstico  cristiano  oriental",  como  le  llama  Pfleger 
K.  (247),  el  "juridismo"  no  es  más  que  la  traducción  legalista  del  fe- 
nómeno general  que  con  tanto  encarnizamiento  persigue  la  filosofía  de 
Berdiaef:  la  objetivación.  "Porque  ha  acontecido  a  la  revelación — di- 
ce (248) — que  es  un  fenómeno  fundamental  de  la  vida  religiosa,  lo  mismo 
que  a  todas  las  otras  manifestaciones  de  el  espíritu,  que  ha  sufrido  la 
objetivación  (249) .  Y  esta  depuración  no  puede  llevarse  a  cabo  por  me- 
dios "racionales":  es  obra  del  profetismo;  que  debe  dar  a  conocer  las 
"nuevas  revelaciones"  y  la  nueva  venida  del  Espíritu:  "poner  en  duda 
la  posibilidad  de  una  nueva  revelación  de  una  revelación  continuada  y 

(245)  Señalemos  principalmente  dos:  Essai  de  métaphisique  escJiatologiqtie.  (París, 
1941).  Dialectique  existentielle  du  divin  et  de  l'humain.  (París,  1947). 

(246)  En  Dialectique...,  p.  14-15. 

(247)  En  Oeister  die  iwn  Christus  rinqen.  (Salzburg-Lelpzlg.  1935).  p.  286. 

(248)  En  Dialectique...,  p.  27. 

(249)  Cfr.,  la  primera  parte  del  Essai... 
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que  se  va  cumpliendo,  es  contentarse  con  una  concepción  estática  del 
hombre,  es  admitir  que  recibe  las  afirmaciones  de  una  manera  pura- 
mente pasiva"  (250). 

Berdiaef  exige  que  se  vuelva  a  la  idea  primitiva  que  hace  del  cris- 
tianismo una  religión  mesiánico-escatológica".  Por  temor  del  profetismo 
la  teología  cristiana  se  opone  a  la  introducción  de  la  idea  mesiánica  en 
el  cristianismo.  El  cristianismo  primitivo  era  indudablemente  de  inspi- 
ración escatológica...  "que  tu  reino  llegue"  no  puede  entenderse  sino 
eseatológieamente.  La  impotencia  del  cristianismo  histórico  que  vemos 
hoy,  está  determinada  y  se  explica  por  el  debilitamiento  del  espíritu  pro- 
fético,  en  cuyo  lugar  encontramos  un  espíritu  petrificado,  sacramental 
y  sacerdotal"  (251).  Por  el  contrario:  "en  la  religión  del  espíritu,  en  la 
religión  de  la  libertad,  todo  aparecerá  bajo  una  luz  nueva;  no  habrá 
ni  autoridad  ni  sanciones,  el  "cauchemar"  de  la  interpretación  judicia- 
ria  del  cristianismo  y  el  del  infierno  eterno  habrán  desaparecido.  Esa 
interpretación  será  a  base,  no  de  juicios  y  de  sanciones,  sino  de  des- 
arrollo creador,  de  transfiguración,  de  asimilación  a  Dios..."  (252)  y  será 
el  fin  de  la  objetivación,  de  la  proyección,  de  la  revelación  al  exterior, 
de  la  concepción  ingenuamente  realista  de  la  revelación"  (253). 

Ahora  la  Iglesia  comienza,  a  hacer  el  efecto  de  un  cuerpo  impotente, 
de  donde  el  espíritu  se  retira,  pero  entonces:  "aparecerá  tal  cual  es  en 
su  esencia  eterna,  animada  del  Espíritu  profético.  Será  la  Iglesia  tal  co- 
mo la,  describe  S.  Juan;  y  a  la  que  más  se  parece  la  Iglesia  ortodoxa.  Un 
apocalíptico  ruso  a  dicho  que  había  en  la  Ortodoxia  rusa  una  gran 
paciencia  escatológica,  pero  también  una  grande  esperanza  escatológica. 
Todas  las  creaciones  positivas  que  eran  consideradas  como  exteriores  a 
la  Iglesia,  y  aun  contrarias  a  ella,  entrarán  en  la  Iglesia  del  Espíritu 
Santo"  (254). 

41.  —  Finalmente  algunos  otros  autores  pravoslavos  modernos  se  han 
dejado  influenciar  por  las  nuevas  corrientes  de  una  sociología,  de  una 
moral,  y  de  una  metafísica  de  la  persona  y  de  la  libertad,  que  contribu- 
yen poderosamente  a  destacar  todavía  más  los  tradicionales  aspectos 
de  la  eclesiología  oriental,  y  agudizan  extraordinariamente  la  antigua 
oposición  entre  el  supuesto  juridismo  de  la  Iglesia  Romana  y  el  carisma- 
tismo  del  oriente  que  ahora  será  exaltación  de  la  persona  y  de  la  liber- 
tad, en  frente  del  derecho  y  de  la  sociedad  constituida.  Así  Ches- 


(250)  En  Duüectique...,  p.  33. 

(251)  Ibid.,  pp.  34-35. 

(252)  Ibid.,  p.  225. 

(253)  Ibid..  p.  224. 

(254)  Ibid.,  p.  235. 
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tov  (255),  ve  en  el  poder  de  las  llaves  un  ataque  a  la  transcendencia 
divina  y  una  progresiva  helenización  (paganización)  de  la  revelación 
bíblica,  Tolstoi  (256)  repite  hasta  la  saciedad  que  la  esencia  de  la  reli- 
gión está  en  el  amor  y  en  la  libertad;  que  el  derecho  está  en  contradic- 
ción con  la  religión.  Y  Dostoiesvky,  en  "los  Hermanos  Karamazov" 
planteará  la.  tesis  más  surversible  para  toda  autoridad,  tanto  política 
como  espiritual,  bien  ridiculizada  en  la  figura  del  Gran  Inquisidor. 

Pero,  una  vez  más,  es  sobre  todo  Berdiaef  quien  da  la  nota  agria 
y  fuerte  de  su  radicalismo  (257) .  "La  Iglesia  es  una  en  la  libertad,  uni- 
dad de  amor  y  no  unidad  formal  y  jurídica"  (258).  La  misma  Sobornost, 
si  algo  significa  es  esto  mismo:  "El  contenido  concreto  universal  de  la 
personalidad  nunca  significa  que  ella  debe  apoyar  su  certeza  y  su  con- 
ciencia en  la  Sociedad,  en  el  Estado,  Pueblo,  Clase,  Partido  o  Iglesia, 
como  institución  social.  El  único  y  no  esclavizador  sentido  de  la  palabra 
"Sobornost"  es  su  comprensión  como  la  de  un  universalismo  interno  y 
concreto  de  la  personalidad,  no  como  la  de  una  exteriorización  de  la  con- 
ciencia en  cualquier  clase  de  colectividad  externa"  (259) .  Se  trata,  pues, 
de  una  sociología  personalista  que  repercute  en  la  concepción  eclesioló- 
gica  (260). 

42.  —  Ahora  bien ;  todas  estas  ideas-núcleos  de  la  eelesiología  pravos- 
lava — que  nosotros  hemos  destacado  tan  concretamente — convergen  en 
otra  esencial,  y  todavía  más  concreta,  en  torno  a  la  constitución  misma 
de  la  Iglesia,  Porque,  supuesto  que  toda  la  pravoslavia  rechaza  la  "Mo- 
narchia  Petri",  queda  por  resolver,  y  desde  luego,  desde  el  derecho  cons- 
titucional divino,  la  cuestión:  ¿Jerarquía  aristocrático- jurídica?  o  ¿anar- 
quía democrático-carisniática?  Creemos  que,  reduciendo  la  cuestión  a  los 
autores  filoprotestantes  eslavófilos,  eeumenistas  (Bulgakoff  Zankov, 
Florowsky,  Zander)  y  desde  luego  al  grupo  "radical"  (Berdiaef,  Ches- 
tov)  se  puede  afirmar  sin  temor  de  equivocarse  que  la  idea  de  Iglesia  que 
resulta  de  sus  doctrinas  es  la  de  una  anarquía  democrático-carismática. 
Para  Zankov,  por  ej.,  la  jerarquía  eclesiástica  se  ordena  si  a  un  servicio 
cultual  y  sagrado;  pero  no  a  un  gobierno;  es  la  Iglesia  "jerárquica", 
pero  no  "hierocrática"  (261).  El  concepto  mismo  de  "Sobornost",  tal 


(255)  En  Les  revélations  de  la  mort.  (París.  1923). 

(256)  Asi  en  Boris  Saphir,  Dostoiewski  und  Tolstoi  über  Probleme  des  Rechts- 
(1932).  Cit..  por  Maldonado  y  F.  del  Torco,  a.  c,  p.  73. 

(257)  Cír.  Schultzb,  B.,  Die  Schau  der  Kirche  bei  N.  Berdiajew.  (Roma,  1938). 

(258)  L'Ame  russe.  (París,  1926),  p.  16. 

(259)  Clt.,  por  Schultzb,  B.,  Westliche  gegen  óstliche  Gnosis.  Or.  Chr.  Per.  6  (1940). 
p.  202. 

(260)  Cfr.  De  l'esclavage  et  de  la  liberté  de  l'honvme.  (París,  1946),  pp.  118  ss. 

(261)  Cfr.,  sobre  todo,  Zankov,  o.  c,  p.  81-84. 
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como  fué  estructurado  por  Khomiakov,  exige  esa  constitución  de  la  Igle- 
sia. En  ella  los  laicos  entran  con  todo  derecho  en  funciones  de  magisterio 
y  de  régimen. 

§    III.   En  el  Catolicismo 

43.  —  Los  autores  católicos,  como  era  natural,  han  mantenido  siempre 
por  lo  menos  en  principio,  que  en  la  Iglesia  lo  jurídico  y  lo  carismático, 
lo  institucional  y  lo  pneumático  entraban  como  elementos  necesarios  de 
su  constitución. 

Sin  embargo,  sobre  todo  en  estos  últimos  años,  una  rápida  evolución 
de  la  eclesiología  ha  suscitado  problemas  connexos  de  relación  entre 
ambas  funcionalidades,  que  no  siempre  han  sido  resueltos  de  un  modo 
justo.  Hagamos  una  breve  historia  doctrinal  de  esos  problemas. 

En  primer  lugar,  es  ya  un  tópico  entre  los  eclesiólogos  modernos  el 
criticar  el  excesivo  "juridismo"  en  que  están  construidos  nuestros  clá- 
sicos Manuales  "De  Ecclesia".  Dependientes  todavía  de  la  eclesiología 
postri dentina,  que  por  necesidad  apologética  hubo  de  exaltar  la  funcio- 
nalidad visible  y  jurídica  de  la  Iglesia,  ofrecen  únicamente  estos  aspec- 
tos bien  sistematizados  de  la  Iglesia  (262) . 

En  segundo  lugar,  es  también  claro  que,  en  general,  la  tendencia  de 
la  nueva  producción  eclesiológica,  se  caracteriza  por  el  interés  de  nues- 
tros autores  católicos  en  no  descuidar  el  aspecto  interno,  vital  e  invisi- 
ble de  la  Iglesia  (263).  Y  esto,  aun  encontrando  ciertas  dificultades  de 
tipo  metodológieo-práctico  (264) . 

(262)  Cfr.,  por  ej.  Conoah,  Esquisses...,  p.  59-60  ;  90.  Bulletin  d'Ecclesiologie  (1939- 
1946)  en  Rev.  Se.  Ph.  Th..  31  (1947),  pp.  77-79.  Tyszkievicz,  o.  c.,  p.'  3  Kerkvoorde, 
A.,  O.  S.  B.  (Introductlon  a)  Le  Mystére  de  l'Église  (París,  1946),  p.  5.  Leclerq,  J., 
La  Vie  du  Christ  dans  sem  Église  (París,  1947),  p.  1  ss. 

(263)  Cfr.,  libros  que  vamos  a  citar  en  notas  (271)  y  slg. 

(264)  Las  dificultades  metodológico-práctlcas  son  las  siguientes :  el  tratado  "De 
Ecclesia",  en  su  aspecto  apologético,  es  el  que  fundamenta  la  norma  próxima  de  fe; 
ahora  bien,  para  este  aspecto  no  es  necesario  el  estudio  de  su  realidad  Interna;  basta 
con  probar  la  autenticidad  divina  de  su  jerarquía  monárquica  de  jurisdicción  y  ma- 
gisterio. Por  otra  parte,  el  estudio  de  esa  realidad  interna  supone  los  fundamentos 
cristológicos,  pneumatológicos  y  caritológicos,  que  no  han  recibido  todavía  los  que, 
como  suponemos,  comienzan  el  estudio  de  la  teología  por  la  llamada  "Teología  fun- 
damental", que  sólo  comprende  la  "Theoria  revelationis" ,  la  "Legatio  Christx",  y  el 
tratado  apologético  "De  Ecclesia". 

Para  no  hacer  relación  más  que  a  dos  de  los  más  modernos  Manuales,  nosotros 
diriamos  que  el  fascículo  que  el  Manuale  de  Stolz-Keller  dedica  a  la  Iglesia,  no 
puede  satisfacer  desde  el  punto  de  vista  de  la  pedagogía  eclesiástica;  más  perfecto, 
en  este  sentido,  es  el  de  la  Colección  de  Bibl.  Aut.  Crlst,  aunque  represente  un 
esfuerzo  que  en  modo  alguno  superarán  los  discípulos. 

Nosotros  propondríamos  aquí  también  volver  a  un  esquema  tradicional  en  el  que 
el  tratado  "De  Ecclesia",  en  su  aspecto  apologético,  ocupara  el  lugar  de  los  Manuales 
clásicos;  y  su  aspecto  positivo  y  dogmático  se  estudiará  en  connexlón  con  la  "gracia 
capital"  en  su  lugar  De  Verbo  Incarnato.  Repetimos  que  se  trata  únicamente  del 
punto  de  vista  metodológlco-práctlco ;  porque  es  claro  que  la  Eclesiología  Integral 
debe  abarcar  todos  esos  aspectos  en  una  visión  de  conjunto. 
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Y,  por  fin,  en  tercer  lugar,  esta  nueva  valoración  ha  traído  como 
consecuencia  natural  una  serie  de  problemas  que  están  por  resolver 
adecuadamente.  Son  estos  problemas — nos  atrevemos  a  afirmarlo — los 
que  ofrecen  mayores  posibilidades  de  acercamiento  a  protestantes  y  or- 
todoxos; y  por  lo  tanto  aquellos  en  que  la  labor  ecumenista  puede  ejer- 
citarse más  y  mejor.  Pero  veamos  antes  cómo  han  ido  surgiendo  en  la 
historia  doctrinal  del  último  período  de  la  eclesiología  (265) . 

44.  —  Fué  indudablemente  el  gran  Móhler  el  primero  en  reaccionar 
contra  el  supuesto  exceso  de  juridismo  de  la  eclesiología  postridenti- 
na  (266).  El  habría  de  constituir  un  concepto  de  unidad  de  la  Iglesia, 
basado  ante  todo  en  la  unidad  del  Espíritu  inmanente  a  todos  los  fieles. 
La  unidad  exterior  de  régimen  surge  luego  como  una  inclinación  natural 
a  la  comunión  fraterna  y  sacramental  (267) ,  manifestada  en  instituciones, 
en  leyes,  en  ritos  y  en  símbolos. 

Pero  esto  fué  en  una  primera  época  que  algunos  han  juzgado  quizás 
demasiado  severamente  (268) .  Ya  en  la  Simbolik,  Móhler  recoge  la  idea 
tradicional  de  la  Iglesia  como  una  prolongación  de  la  Encarnación ;  cons- 
tando como  Cristo  de  los  dos  elementos  en  perfecta  unidad  de  persona. 
La  reacción  estaba  dada ;  y  encuentra  desarrollos  notables  en  los  grandes 
teólogos  vaticanistas :  Pasaglia,  Schróder,  Scheeben,  Franzelin,  Perro- 
ne  (269).  Tanto  que  en  el  Concilio  vaticano  se  preparaban  unos  esque- 


(265)  Para  la  historia  eclesiológica.  de  este  período,  cfr.,  o.  c.  de  Kerkvoorde, 
PP.  6  ss.  |  j 

(266)  Bibliografía  sobre  Móhler  cfr.,  en  la  Introducción  de  Chaillet,  P.,  a  la 
edlc.  de  Unité  de  l'Sglise  (Colé.  Unam  Sanctam,  París,  1938)  Conoar  en  Esquisses..., 
p.  129  ss.,  149  ss.  Geisblmann,  J.  R.,  Móhler.  Die  Einheit  der  Kirche  und  die  Wieder- 
vereinigutig  der  Konfessionen..  (Vien.  1940). 

(267)  Cfr.  Conoar,  o.  c,  p.  151.  Textos  en  Kerkvoord,  o.  c,  p.  IX 

(268)  Cfr.  Conoar,  Note  sur  l'évolution  et  V  Inter  prétation  de  la  pensée  de  Móhler. 
Rev.  Se.  Ph.  Th.  Abril  1938,  pp.  205-212.  Koster  ( Ekklesiologie  im  Werden.  Pader- 
born,  1940),  Przywara,  E.,  (Ein  Bilanz.  Zeltschr.  Ase.  Myst.  15  (1940),  p.  201), 
Gelselmann  (eno.  c.)  destacan  las  deficiencias  de  la  primera  concepción  de  Móhler. 
Un  autor  eslavo  dice:  "...para  el  lector  pravoslavo,  que  se  atiene  a  la  doctrina  khomla- 
koviana  de  la  Iglesia,  el  libro  de  Móhler  (a  excepción  tal  vez  del  último  capitulo 
sobre  el  papado)  se  lee  como  un  libro  pravoslavo.  Para  Móhler,  como  para  Khomla- 
kov,  la  Iglesia  es  la  comunión  en  el  amor.  No  es  una  Institución,  es  el  Cuerpo  Místico 
de  Cristo,  cuya  unidad  orgánica  está  siendo  continuamente  creada  por  el  Espíritu 
Santo...  La  verdad  no  se  revela  sino  a  la  unidad  católica.  ...Caracterizando  a  la  Je- 
rarquía, Móhler  escluye  casi  la  Idea  de  autoridad  o  de  poder  propiamente  dicho... 
es  claro  que,  aun  en  su  pleno  desarrollo,  la  primacía  del  Obispo  de  Roma  es  para 
Móhler  no  un  poder  absoluto,  sino  únicamente  una  imagen  viva  de  la  unidad  ecle- 
siástica... En  qué  medida  Móhler  es  católico,  es  otra  cuestión".  Cit.  por  Tvszkievicz, 
Jugements  pravoslaves  sur  l'écumenisme  catholique".  Nouv.  Rev.  Thel.  71  (1949), 
p.  898.  Sobre  esta  relación  y  dependencia  entre  Khomlakov  y  Móhlr,  cír.  Bolsha- 
koff,  S.,  The  doctrine  of  the  Unity  of  the  Church  in'  the  works  of  Khomydkoff  and 
Móhler-  (London,  S.  P.  C.  K.,  1946). 

(269)  Para  todos  estos  autores,  cfr.  Kerkvoorde,  o.  c,  pp.  12  slg.  y  Tromp,  pp. 
225  ss. 
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mas  "De  Ecclesia"  en  los  que  ésta  aparece  como  el  "Cuerpo  místico  de 
Cristo"  (270). 

45.  —  Ha  sido,  con  todo,  en  el  período  que  corre  entre  las  dos  gran- 
des guerras,  cuando  se  han  suscitado  los  más  graves  problemas  en  torno 
a  la  naturaleza  de  la  Iglesia;  y  precisamente  en  el  estudio  de  la  corre- 
lación existente  entre  lo  jurídico  y  lo  carismático  (271) . 

Un  estudio  penetrante,  de  crítica  aguda  y  observación  segura  del 
P.  Przywara  recorre  la  curva  doctrinal  seguida  y  su  interesante  evolu- 
ción hasta  la  aparición  de  la  Encíclica  "Mystici  Corporis"  (272) ;  ésta 
viene  a  cerrar  un  viejo  período  y  a  abrir  los  nuevos  horizontes  a  la  Ecle- 
siología. 

Toda  la  gran  literatura  producida  diríamos  que  se  polariza  en  los  dos 
conceptos  base  de  Iglesia  como  Cuerpo  Místico  de  Cristo,  e  Iglesia  como 
Institución  jurídico  visible.  Lebenskirche  o  Rechtskirchs. 

Aparecen  unos  cuantos  libros  avanzadísimos  (273),  en  que  la  identi- 
ficación real  entre  Cristo  y  el  cristiano  se  lleva  a  unos  límites  en  que 
desaparece  su  misma  distinción.  Por  su  Cuerpo  glorioso  y  glorificado, 
Cristo  vive  en  nosotros;  viene  a  ser  nuestro  "pneuma"  ("Dominus  autem, 
pneuma  est").  Con  esto  se  intenta  crear  un  "cristianismo  carismático", 
que  favorezca  el  ecumenismo  al  modo  de  Deissman-Sóderblon-Heiler.  El 
libro  de  Deissmann  (274),  es  quien  ante  todo,  contribuye  a  crear  esa 
mística  "in  Christo",  que  no  significa — ni  mucho  menos — un  acerca- 
miento a  la  doctrina  católica  del  Cuerpo  místico ;  sino  que  es  una  legí- 
tima deducción  de  la  luterana  "justitia  Christi  formalis  causa,  justvtiae 
hominis". 

En  esta  problemática  eclesiológica  influye  fuertemente  tanto  la  feno- 
menología scheleriana,  como  el  vitalismo  heideggeriano,  como  el  sociolo- 
gismo  de  Tónnie,  como  todo  el  sentido  personalista  que  iba  tomando 
la  teología  moral  en  ciertos  sectores  influidos  por  la  filosofía  de  los 
valores  (274  bis) . 

(270)  Cfr.  CL  VII,  567-641;  Mansi  LI,  539-636.  Para  la  inteligencia  de  estos  Es- 
quemas, cfr.  Mersch,  Le  Corps...  II,  p.  350  ss.  Madoz,  J.,  La  Iglesia  Cuerpo  Mistico 
de  Cristo  según  el  primer  esquema  "De  Ecclesia"  en  el  Concilio  Vaticano.  Rev.  Esp. 
Teol.  3  (1943)  159-181. 

(271)  Para  este  período,  cfr.  Koster,  o.  c,  Przywara,  a.  c,  Tyszkievicz,  o.  c, 
Oehmen,  D.  N.,  L'Ecclesiologie  dans  la  crise.  (Cuadernos  de  Irénikon,  1939) ;  Deimel,  L., 
Leib  Christi.  Sinn  und  Gretisen  einer  Deutung  des  innerkirchlichen  Lebens.  (Freir 
burg  i.  Br.,  1940). 

(272)  Cfr.,  también  Theologie  der  Kirche.  Scholastik,  16  (1941)  321-334. 

(273)  Mensching,  G.,  Der  Katholizismus ;  sein  Stirb  und  Werden.  (Von  katholis- 
chen  Theologen  und  Laien.  Herausg.  von  G.  M.  Leipzig,  1937) ;  Der  Katholizismus  der 
Zukunft.  Aufbau  und  kritische  Abwehr.  (Leipzig,  1940);  Pelz,  C,  Der  Christ  ais 
Christus  (Manuscrito,  1939).  Cfr.  AAS,  32  (1940),  p.  502;  33  (1941),  p.  24. 

(274)  Deissmann,  Paulus  (Tübingen,  1911). 

(274  bis)  Handbuch  der  katholischen  Sittenlehre  (Colaboración :  Müncker,  Stein- 
buchel,  Tillmann...).  Cfr.  t.  IV,  1,  25. 
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Scheler,  por  ej.,  puede  decir  que  "la  Iglesia  es,  ante  todo,  una  Co- 
munidad (Gemeinschaft)  en  Cristo,  en  cuanto  un  venir  a  ser,  un  trans- 
formarse, un  introducirse  de  la  Persona  de  Cristo  en  la  propia  perso- 
na... para  tener  un  común  pensar,  un  común  querer,  un  común  sentir 
eon  El"  (275) .  Para  exigir,  entretanto,  que  "la  tradición  viva,  las  Santas 
Escrituras,  y  las  definiciones  dogmáticas  sean  independientes,  de  algún 
modo,  de  la  autoridad  eclesiástica  (276) .  Este  ya  era  un  modo  de  oponer 
el  "Christ  ais  Christus"  a  la  "juñdische  Kirchengliedschaft".  Hasta 
surge  algún  autor  (277),  que  volviendo  a  antiguas  ideas  medievales 
anuncia  la  restauración  del  reino  de  Cristo,  en  forma  de  "tercer  Eeich", 
de  Joaquín  de  Fiore,  como  el  mundo  del  Espíritu,  y  de  la  Verdad,  de 
la  fuerza  y  de  la  vida,  de  la  luz  y  de  la  redención  enfrentando  todo  esto 
con  la  jurisdicción  y  con  la  autoridad.  Otros  anuncian  una  nueva  "gno- 
sis"  cristiana,  que  de  nuevo  sentido  al  Catolicismo  (278) . 

Los  autores  católicos  serios  no  se  dejan  llevar  a  estos  excesos;  pero 
es  muy  difícil  escapar  a  un  medio  ambiente,  cuando  éste  hace  densa  la 
atmósfera  en  que  se  desarrolla.  Y  autores  como  Guardini  (279)  y  K. 
Adam  (280)  viven  este  ambiente.  El  libro  de  Guardini  "Das  W&sm  des 
Christmtums"  puede  hablar  de  una  Influencia  (Herrschaft)  de  una  rea- 
lidad personal,  que  llega  a  ser  una  " In-existenz"  de  Cristo  en  los  cristia- 
nos y  de  los  cristianos  en  Cristo. 

Otro  grupo  de  autores,  más  que  destacar  tan  excesivamente  los  aspec- 
tos de  la  "Lebenskirche",  han  intentado,  con  varia  fortuna,  su  armonía 
con  la  "Rechtskirche".  Así  Rademacher  (281)  y  Laros  (282)  la  encuen- 
tran en  el  concepto  de  "polaridad";  mientras  que  el  notable  libro  de 
Grosche  (283)  lo  halla  más  bien  en  una  tensión  de  continuidad  por  la 
que  la  Iglesia  peregrinante  tiende  hacia  la  Iglesia  gloriosamente  rei- 
nante. Así  también,  y  de  un  modo  notabilísimo,  Feuerer  (284),  quien, 
aun  dentro  de  la  unidad  ontológica  que  supone  el  Cuerpo  Místico  de 


(275)  Wesen  und  Formen  der  Sympathie  (ed.  1923)  101  ss. 

(276)  Vom  Ewiges  im  Menschen  (ed.  1921),  p.  696. 

(277)  Huber.  G.  S..  Vom  Christentum  zum  Reich  Gottes.  (Regensburg,  1934).  No 
hay  que  decir  que  los  libros  de  Wittig,  J.,  Leben  Jesu...  (München,  1925).  Hóregott. 
Ein  Buch  vom  Geiste  und  vom  Glauben.  (Berlín,  1929) ;  llevan  todos  la  misma  Intención 

carlsmátlca. 

(278)  KoEPfiEx.   G.,  Die  Gnosis  des  Christentums.   (Salzburg,  1939). 

(279)  Sinn  der  Kirche  (Malnz,  1922) ;  Leben  des  Glaubens  (Mainz,  1935) ;  Der  Herr, 
(Würzburg,  1937);  Das  Wesen  des  Christentums  (Würzburg,  1938). 

(280)  Glaube  und  Glaubenswissenschaft  (Rottenburg.  1923);  Wesen  des  Katholi- 
zismus  (Dusseldorf,  1924);  Jesus-Christus  (1933);  Jestis-Christ  und  der  Geist  unserer 
Zeit. 

(281)  Die  Kirche  ais  Gemeinschaft  vind  Gessellschaft.  (Ausburg,  1931). 

(282)  Die  religiósen  Aufgabein  des  Christen.  (Paderborn,  1937). 

(283)  Pilgernde  Kirche  (Frelburg,  1938). 

(284)  Kirchenbegrif  der  dialektischen  Theologie.  (Frelburg,  1933);  Unsere  Kirche 
im  Kommen.  (Frelburg,  1937);  Adam  und  Christus.  (Frelburg,  1939), 
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Cristo,  no  puede  menos  de  advertir  las  antinomias  que  aparecen  al  es- 
tudiar los  concretos  "Daseins"  que  se  le  oponen. 

Otra  corriente  de  autores:  Feckes  (285),  Jürgensmeier  (286), 
Pinsk  (287),  Schmaus  (288),  Stolz  (289)  ;  siguiendo  la  línea  eclesioló- 
gica  Móhler-Scheeben  (290) ,  persiguen  el  sentido  cristológico  de  la  Igle- 
sia, más  que  su  sentido  pneumatológico  a  través  del  Cuerpo  Místico; 
buscando  el  equilibrio  entre  los  dos;  aunque  a  veces  éste  no  se  consiga, 
como  cuando  se  hace  a  la  Iglesia  visible- jurídica  una  simple  "oficina  de 
salvación"  (Heilsanstalt) ;  y  al  elemento  invisible  "su  propia  forma  esen- 
cial". El  mismo  sacerdocio  es  a  veces  entendido  en  un  sentido  impreciso 
al  hacerle  también  un  simple  "Organ  der  Gem&inschaft". 

Aun  el  mismo  grupo  de  dirección  "kerygmática" :  Jungmann  (291), 
Rahner  Hugo  (292),  no  siempre  consiguió  el  equilibrio;  y  sólo  cuando 
el  libro  de  Mensching  vino  a  decir  duramente  y  con  toda  franqueza  lo 
que  muchos  decían  veladamente,  se  vieron  obligados  a  revisar  las  posi- 
ciones ;  y  a  hacer  una  reflexión  crítica  sobre  el  sentido  de  la  doctrina  del 
Cuerpo  Místico  aplicada  a  la  Iglesia.  Así  el  libro  de  Deimel  (293)  re- 
presenta la  primera  reacción,  bien  que  también  él  en  un  sentido  exagera- 
damente opuesto;  ya  que  la  doctrina  del  Cuerpo  Místico  no  es  ni  tan 
obscura,  ni  tan  metafórica  que  no  deba  recibir  un  gran  sentido  realista 
eclesiológico,  como  había  de  demostrarlo  la  magnífica  Encíclica  "Mystici 
Corporis".  Pero  el  hecho  es  que  esta  reacción  necesaria  habría  de  aclarar 
posteriormente  los  rumbos  de  la  eclesiología,  para  que,  frente  a  una 
excesiva  "pneumatización  de  la  Iglesia"  se  pudiera  reconstruir  una 
"teología  de  su  visibilidad". 

46.  —  Este  era  el  ambiente,  un  poco  turbio,  entre  los  católicos, 
principalmente  alemanes,  cuando  apareció  la  Carta  Magna  de  la  ecle- 
siología moderna.  De  nuevo  se  hacía  la  luz  desde  el  faro  vaticano ;  una 
luz  clara,  y  vivísima  que  venía  a  disipar  las  oscuridades  pasadas  y  a 
iluminar  las  nuevas  rutas  de  la  eclesiología. 

La  Encíclica  afirmaba  escuetamente  la  identidad  perfecta  entre 
Iglesia  y  Cuerpo  Místico.  La  afirmación  produjo  sus  momentos  de  asom- 


(285)  Das  Mysterium  der  h.  Kirche.  (Paderborn,  1934). 

(286)  Der  mystische  Leib  Christi.  (Paderborn.  1933). 

(287)  Die  sacraméntale  Welt.  (Freiburg,  1938). 

(288)  Katholische  Dogmatik.  III/l  (1952). 

(289)  Scheeben  und  das  Mysterium  der  Kirche.  Der  katholische  Gedanke.  1935, 
pp.  116-124.  Cfr.,  también  Mase.  VII.  del  Manuale  (Freiburg  i.  Br.,  1939). 

(290)  Sobre  Móhler  hemos  dado  bibliografía  en  nota  (158).  Para  Scheeben.  cí., 
o.  c,  de  Kerkvoord. 

(291)  Frohboschaft  (Regensburg,  1936) ;  Christus  ais  Mittelpunkt  religióser  Erzie- 
hung  (Freiburg.  1939). 

(292)  Theologie  der  Verkündigung  (Freiburg,  1939). 

(293)  Cit.  en  nota  (164). 
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bro;  y  surgieron  algunas  disputas  interesantes  en  torno  al  sentido  que 
la  Encíclica  intentaba  al  establecer  esa,  al  parecer,  un  poco  extraña 
identidad  (294) . 

Algunos  autores  (295),  siguiendo  la  exposición  anterior  a  la  Encí- 
clica del  P.  Mersch  (296),  creen  que  ésta  no  ha  intentado  modificar  la 
concepción  anterior,  según  la  cual : 

1)  El  Cuerpo  Místico  de  Cristo  no  constituye  una  definición  estricta 
de  la  Iglesia  católica, 

2)  En  el  plano  real,  el  Cuerpo  Místico  de  Cristo  terrestre  desborda 
a  la  Iglesia  católica. 

3)  Sola  la  Iglesia  católica  se  llama  de  derecho  el  Cuerpo  Místico  de 
Cristo  por  excelencia  (297) . 

Otro  grupo  de  autores  (298),  por  el  contrario,  creen  que  el  Papa  ha 
intentado  ciertamente  corregir  algunas  falsas  concepciones  que  separa- 
ban los  dos  conceptos;  que,  por  tanto,  después  de  la  Encíclica,  no  se 
puede  defender  que  la  Iglesia  no  se  identifique  con  el  Cuerpo  Místico 
de  Cristo.  A  estos  últimos  parece  favorecerles  la  Encíclica  "Humani 
generis"  cuando  todavía  insiste  en  esa  identidad  (299).  Luego  diremos 
qué  es  lo  que  sentimos  en  torno  a  esta  discusión  (300). 

TERCERA  PARTE 
LA  PROBLEMATICA  DEL  TEMA 

§    L    Problemas  bíblicos 

Como  ha  podido  observarse  en  nuestras  síntesis  positivas,  el  tema  de 
nuestro  estudio  comprende,  en  realidad  toda  la  problemática  eclesiológiea 

(294)  Los  principales  comentarios  a  la  Encíclica  pueden  encontrarse  en  la  Bi- 
bliografía dada  por  A.  Avelino,  E.  R.,  Rev.  Esp.  Teol.  12  (1952)  406  ss.  Hay  que  añadir, 
por  lo  menos  el  importante  de  Lialine,  D.  C,  Irénikon  19  <1946)  129-152  ;  283-317;  20 
(1947)  34-54.  Y  el  cit.  del  P.  Przywara. 

(295)  Antes  de  la  Encíclica,  cfr.  Mehsch,  ha  théologie...  II,  p.  195-203;  Galtier,  P., 
De  Incarnatione  ac  redemptione  (París,  1947,  2.»  ed.),  p.  450-451.  Después  de  la 
Encíclica :  Morel,  V..  Le  corps  mystique  du  Christ  et  L'Bglise  catholique  romaine. 
Nouv.  Rev.  Théol.  70  (1948)  716  ss. 

(296)  En  o.  c.  p.  195-203. 

(297)  Así  Morel,  en  a.  c,  p.  718.  719,  723. 

(298)  Casi  todos  los  citados  en  Bibliografía  nota  (186).  Salaverri,  (De  Ecclesia. 
Sacrae  Theologiae  Summa.  I.  BAC.  1950),  p.  808.  dice:  "Haec  autein  doctrina  (Cor- 
pus Christi  latius  patet  quam  Corpus  viaibile  Ecclesiae)  non  videtur  consonare  cum 
illa  quam  proponebant  Schemata  Vaticani,  atque  post  Encyclicas  Satis  cognitum 
Leonis  XIII  et  Mysticl  Corporís  P.  XII,  jam  sustlneri  non  potest". 

(299)  Cfr.  AAS.  42  (1950),  p.  571. 

(300)  Un  problema  connexo — cuya  discusión  puede  verse  en  la  Bibliografía  cita- 
da— es  de  la  pertenencia  a  la  Iglesia,  como  medio  necesario  de  salvación.  El  axioma 
"Extra  Ecclesiam  nulla  salus"  necesita  traducirse  exactamente  ahora  por  este  otro : 
"Extra  Christi  Corpus  Mysticum  nulla  salus".  Más  abajo  damos  los  principios  de 
solución. 
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Actual;  toda  ella  viene,  en  última  instancia,  a  polarizarse  en  los  dos 
elementos  que  constituyen  la  esencia  de  la  Iglesia ;  y  sobre  cuya  relación 
se  urgen  los  problemas  prácticos  más  delicados  del  ecumenismo. 

Intentemos,  con  todo,  concretar — ahora  ya — con  claridad  esos  pro- 
blemas ;  y  deslindar  sus  fronteras  con  precisión,  ya  que  si  es  verdad  que 
todos  ellos  convergen  en  un  solo  y  único  problema:  el  misterio  de  la 
Iglesia  humano-divino,  también  es  verdad  que  el  centro  se  refracta  en 
muchos  campos  de  observación,  los  que  bien  considerados,  pueden  de- 
volver su  luz  al  foco  central. 

47.  —  Los  problemas  de  carácter  bíblico  son  estrictamente  positivos 
y  se  refieren  todos  ellos  al  origen  y  evolución  de  las  instituciones  jurí- 
dicas en  relación  con  las  funciones  de  los  carismas  en  la  Iglesia.  Son, 
pues,  problemas  estrictamente  exegéticos,  que  debemos  abandonar  a  los 
especialistas. 

Recordemos  únicamente  las  últimas  sapientísimas  advertencias  de  la 
Encíclica  "Humani  generis",  en  torno  al  método  positivo  de  investiga- 
ción de  las  fuentes  de  la  revelación  (301) .  Los  católicos  pueden  y  deben 
observar  un  método  apologético  de  exégesis  histórico-positivo-literal-ra- 
cional  para  plantear  y  resolver  los  problemas  en  el  mismo  plano  que  los 
acatólicos;  pero  no  pueden  olvidar:  1)  que  el  método  "regresivo"  que 
parte  del  Magisterio  y  de  la  tradición  viva,  es  el  más  apto  y  el  único 
propiamente  teológico,  para  dar  el  sentido  católico  escriturario.  2)  El 
carácter  germinal  que  revisten  las  instituciones  jurídicas  en  sus  co- 
mienzos. 3)  Que  las  leyes  fundamentales  por  las  que  se  estructura  y  se 
gobierna  la  jerarquía  eclesiástica  son  de  institución  divina.  4)  Que  final- 
mente la  función  carismática  en  la  Iglesia,  después  de  clausurada  la 
revelación  no  puede  tener  carácter  público  y  está  sometida,  por  insti- 
tución divina,  a  la  función  jerárquica  de  magisterio  y  de  régimen.  No 
sólo,  no  solamente  no  se  niega  la  misma  posibilidad  de  esa  función  ca- 
rismátieo-profética  en  la  Iglesia,  sino  que  se  la  declara  de  hecho  como 
una  función  normal  de  manifestación  del  Espíritu  latente  en  los  fieles ; 
únicamente  se  debe  sostener  escuetamente  que  ese  mismo  divino  Espí- 
ritu la  dirige  ordenadamente  a  través  de  aquellos  a  quienes  puso  para 
regirla.  Aquí  sí  que  es  verdad  que  el  Espíritu  no  se  contradice,  ni  se 
"apaga  a  sí  mismo". 

Antes  de  la  clausura  de  la  revelación  esa  función  carismática  tenía 
carácter  público  en  los  Apóstoles  y  en  quienes,  dependientes  de  ellos, 
eran  asumidos  por  el  Espíritu  para  constituir  el  "depósito  de  la  fe". 
En  los  demás  fieles,  aun  antes  de  ser  clausurada  la  revelación,  tenía 
■el  mismo  carácter  que  en  nuestros  días:  es  exclusivamente  privada. 


(301)    Encíclica  "Humani  generis".  AAS.  42  (1950),  pp.  567.  569,  576. 
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Pero,  además  de  los  problemas  estrictamente  bíblicos;  es  decir  de 
aquellos  que  ofrecen  una  dificultad  exegética  desde  un  punto  de  vista 
puramente  textual;  y  que  deben  ser  considerados  más  bien  en  un  plano 
apologético,  sería  necesario  ampliar  la  problemática  bíblica  de  nuestro 
tema  a  otros  problemas  que  surgen  sí  directamente  de  la  Biblia,  pero 
que  son  de  carácter  más  teológico  (302) . 

Así,  por  ej.,  el  que  acabamos  de  tocar  sobre  la  relación  funcional 
entre  carisma  y  revelación;  carisma  y  evolución  del  dogma ;  el  problema 
paulino  de  la  contraposición  servil  entre  Ley  =  A.  T.  y  Caridad  = 
N.  T. ;  profetismo  paleo-testamentario,  y  magisterio  neotestamentario. 
Pero — repetimos — todos  ellos  piden  especialistas  en  Sagrada  Escritura,, 
que,  a  un  mismo  tiempo,  nos  den  una  teología  escrituraria. 

§   II.   Problemas  sociológicos 

48.  —  Los  problemas  sociológicos  que  la  genética  del  tema  nos  des- 
cubre se  refieren  todos  ellos  a  la  oposición  entre  individuo  y  comunidad, 
entre  persona  y  sociedad.  En  ellos  aparecen  los  valores  personales  en 
contradicción  y  en  conflicto  con  los  sociales  y  comunitarios. 

El  místico  y  el  carismátieo  se  oponen  a  la  autoridad  constituida  en 
virtud  de  un  principio  que  se  juzga  superior  a  ella,.  Se  quiere  someter 
la  que  se  juzga  relatividad  histórica  y  pasajera  de  la  institución  jurídi- 
ca al  elemento  extramundano  y  divino  que  directamente  cree  percibir,  y 
del  cual  se  hace  representante  auténtico. 

El  conflicto  puede  recibir  dos  formas  distintas  y  que  han  jugado  un 
papel  importante  en  todas  las  herejías  eclesiológicas.  Primero  puede 
surgir  como  una  pseudo-mística  que  quisiera  suprimir  el  intermedio 
entre  Dios  y  el  individuo.  El  místico  que  se  niega  obstinadamente  a  acep- 
tar la  autoridad  jurídica,  pretende  tener  razón  porque  cree  apoyarse  en 
un  elemento  absoluto  que  desborda  toda  autoridad  relativa  de  creatura. 
Aquí  el  conflicto,  además  de  ser  inevitable,  es  insoluble  doctrinalmente. 
Solamente  hay  uñ  criterio  de  discernimiento :  la  imposibilidad  de  choque 
entre  una  institución  divinamente  jurídica,  y  asistida  infaliblemente, 
y  el  anhelo  místico  de  un  verdadero  pneumatismo  que  proceda  también 
de  Dios.  Las  contradicciones  serán  aparentes  y  quien  siempre  tendrá 
que  ceder  será  el  pneumatismo  sometido  a  la  jerarquía. 

Una  segunda  forma  más  peligrosa  consiste  ya  en  no  reconocer  de  una 
manera  doctrinal  y  sistemática  que  la  institución  social  eclesiástica  se 


(302)  Sobre  estos  campos:  Exégesis,  Teología  Bíblica.  Teología  dogmática  no 
existe  completo  acuerdo.  Cír.  Alonso,  J.  M.»,  C.  M.  F..  BiUia  y  Mística  en  S.  J. 
de  la  Cruz.  Rev.  Espir.  9  (1950).  pp.  352  slg. 
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basa  en  unos  derechos  divinos  auténticamente.  Entonces  surge  organi- 
zado el  cisma  y  la  herejía  que  se  enfrenta  decididamente  con  la  jerar- 
quía autoritaria.  Es  el  caso  típico  del  Protestantismo,  modelo  de  todas  las 
revoluciones  liberales  y  anárquicas.  Sólo  que  tratándose  de  una  institu- 
ción religiosa,  que  de  algún  modo  hay  que  fundamentar  en  Dios,  se 
escoge  deliberadamente  el  libre  examen,  fundado  en  la  inspiración  pri- 
vada. Y  ya  las  formas  sociales  se  explican  o  por  una  auténtica  necesidad 
vital,  o  por  una  transformación  histórica  natural. 

49.  —  Una  nueva  forma  en  la  que  aparece  el  conflicto  de  lo  personal 
con  lo  comunitario,  la  ha  dado  la  moderna  Sociología  al  oponer  el  concep- 
to de  Comunidad  natural  (Gemeinschaft) ,  en  la  que  la  unión  de  los 
individuos,  por  ser  natural,  no  obsta  al  valor  personal  de  cada  uno  de 
ellos,  al  concepto  de  sociedad  externa  y  artificial-convencional  (Gessells- 
chaf t) ,  en  la  que  los  valores  personales  quedan  destruidos,  o  anulados,  o 
engullidos  por  el  valor  societario. 

Berdiaef  ha  dado  todavía  un  valor  más  interesante  a  la  teoría  orga- 
nicista  de  Tónnies,  cuando  sencillamente  ha  afirmado  que  todo  valor 
social  es  objetivación  esclavizante  y  que  sólo  el  valor  personal  tiene  ca- 
rácter absoluto. 

Ahora,  bien ;  estas  teorías  aplicadas  a  la  Iglesia  tienen  en  primer  lu- 
gar el  defecto  de  origen  de  que  han  sido  pensadas  en  orden  a  estructurar 
unas  sociedades  naturales;  en  su  mismo  orden  natural,  además,  hacen 
una  oposición  ficticia  entre  persona  y  comunidad,  como  si  ésta  no  pu- 
diera ser  un  verdadero  prolongamiento  de  aquella ;  y,  por  fin,  terminan 
por  desarticular  todo  el  ser  social  natural,  y  por  consiguiente,  también 
sobrenatural.  Porque  si  al  elemento  jurídico-social  de  la  Iglesia  le  ads- 
cribimos— según  hemos  visto  que  lo  hacen  muchos  pensadores — un  valor 
únicamente  sociológico  comunitario-natural;  y  al  aspecto  carismático 
=  libertad  =  amor,  lo  pensamos  como  el  valor  absoluto  personal,  nos 
encontramos  con  que  en  la  concepción  radical  de  la  Iglesia  se  descubri- 
ría el  símbolo  de  la  novela  de  Dostoyewski :  la  autoridad  jurídica  aparece 
como  el  Gran  Inquisidor  que  esclaviza — objetiva — el  impulso  de  la  li- 
bertad creadora  que  mueve  el  Espíritu. 

§   III.   Problemas  teológicos 

50.  —  Los  problemas  teológicos,  en  torno  a  la  constitución  íntima,  de 
la  Iglesia,  son  patrimonio  ante  todo  de  los  teólogos  pravoslavos,  en  ínti- 
ma connexión  de  pensamiento  con  los  PP.  Orientales ;  y — es  lástima — al- 
gunas veces  en  dependencia  directa  de  la  peligrosa  Romántica  alemana. 
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Su  tendencia  general  consiste  en  contemplar  aquel  elemento  interno 
que  la  vivifica  y  la  levanta  sobre  todo  el  orden  de  lo  creado,  colocándola 
en  la  región  ideal  del  futuro  renovado  en  Cristo  a  ser  la  nueva  tierra 
y  los  cielos  nuevos.  Con  ello  la  Iglesia  parece  perder  el  suelo  de  lo  caduco, 
del  pecado  y  de  la  miseria,  para  alcanzar  el  otro  eón  de  la  Iglesia  ce- 
leste, hermosa  y  sin  defecto,  vista  en  la  perspectiva  luminosa  del  apo- 
calipsis. 

Pero  otras  veces  la  Iglesia  se  pierde  tanto,  que  a  través  de  la  Dia- 
léctica hegeliana  del  Espíritu,  viene  a  ser  una  pura  idea  inmanente  ai 
cosmos,  como  su  elemento  transformador,  en  marcha  hacia  la  aparición 
perfecta  del  Espíritu. 

Aquí  se  juega  ante  todo  un  problema  crítico  sobre  la  contraposición 
entre  las  dos  posibles  concepciones  de  la  realidad.  Una  de  tipo  plató- 
nico en  la  que  la  realidad  verdadera  es  la  idea;  y  otra  de  tipo  "aristo- 
télico", en  la  que  la  realidad  es  una  idea,  sí,  pero  concreta  y  realizada 
en  una  cosa.  El  Oriente  ha  preferido,  en  su  mentalidad,  inclinarse  por 
una  concepción  "romántica"  que  cree  ciertamente  en  la  realidad  de  la 
cosa,  que  es  "realista",  pero  que  instala  su  realismo  en  la  idea,  en  la 
"región  ideal";  por  eso  su  concepción  eclesiológica  parte  de  la  Iglesia  co- 
mo "idea  de  Dios"  ("la  sophia")  que  se  realiza  en  el  tiempo  solo  transi- 
toriamente en  unas  "apariciones"  que  no  la  constituyen,  sino  que  la 
"soportan",  hasta  que  vuelva  a  Dios  en  el  retorno  universal. 

Por  eso  la  eclesiología  oriental  ha  tenido  siempre  un  concepto  más 
amplio  de  la  Iglesia  que  el  Occidente:  abarca  no  sólo  a  los  hombres 
(viadores — "detenti" — comprehensores) ,  sino  también  a  los  ángeles  y 
aun  al  cosmos,  en  cuanto  divinizado  y  retornando  a  Dios. 

En  este  problema  "crítico"  sobre  el  "ser  real"  de  la  Iglesia  es  cues- 
tión ante  todo,  de  "formas  de  pensar" :  el  Oriente,  por  circunstancias 
históricas  bien  conocidas,  tiene  una  "mentalidad"  distinta  para  enten- 
der la  realidad  que  el  Occidente.  Si  a  este  problema  de  "formas  de 
pensar"  no  se  le  añadiera  otro  más  grave  sobre  "modos  de  obrar",  el 
primero,  por  sí  solo,  nunca  hubiera  separado  dolorosamente  al  Oriente 
del  Occidente. 

51.  —  El  problema  de  contraposición  entre  "romantismo  y  realidad" 
origina  un  nuevo  problema  que  acucia  también  a  la  eclesiología  eslava: 
cuando  se  la  objeta  su  pérdida  de  terreno,  su  falta  de  realismo,  la  pra- 
voslavia  "apela"  al  nuevo  eón,  al  reino  de  Dios  por  venir.  Es  decir: 
tiene  una  solución  escatológica.  Y  de  nuevo  la  contraposición  "Escato- 
logía  y  temporalidad"  crucifica  el  ser  de  la  Iglesia.  A  éste  se  le  puede 
concebir  o  bien  como  la  sociedad  peregrina  que  hunde  sus  raíces  en  la 
tierra  y  en  el  tiempo;  y  que  realiza  una  misión  específica  de  este  siglo, 
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bien  que  en  orden  a  que  sus  miembros  terminen  en  la  eternidad  ¡  o  bien 
como  una  sociedad  a  quien  constitutivamente  pertenece  la  dimensión  de 
eternidad,  y  sólo  como  un  "estado",  un  "tránsito",  el  momento  actual. 

Bajo  el  primer  aspecto  la  Iglesia  es  lo  que  es  en  este  siglo  consti- 
tuido por  el  tiempo  y  la  historia.  En  el  otro  "siglo"  la  Iglesia  ya  no 
será  esto  sino  oü*a  cosa,  el  "Reino  de  Dios",  por  ej.  Por  tanto  las  insti- 
tuciones sociales  que  la  determinan  como  tal  tienen  en  esta  concepción 
de  "temporalidad"  un  cierto  predominio  cuando  se  trata  de  definirla. 
Jerarquía,  régimen,  magisterio,  Sacramentos,  Liturgia...  todo  esto  son 
formas  constitutivas  de  un  ser  temporal ;  cuando  todo  esto  desaparezca 
¿habrá  ya  razón  para  seguir  hablando  con  propiedad  de  la  Iglesia? 

En  la  concepción  escatológica,  por  el  contrario,  esas  formas  de  "tem- 
poralidad" y  "espacialidad",  no  son  otra  cosa  que  oeultamientos  del  ver- 
dadero ser  de  la  Iglesia;  de  aquel  que  debe  revelarse  en  los  íütimos 
tiempos. 

En  cada  una  de  estas  concepciones  existe  un  predominio  o  de  la  per- 
sona o  de  la  Comunidad  en  cuanto  tal.  Porque  en  la  concepción  "tempo- 
ralista"  de  la  Iglesia,  el  que  se  salva  con  propiedad  es  el  individuo-per- 
sona, y  no  la  institución  que  necesariamente,  en  los  cielos  nuevos  y  en  la 
tierra  nueva,  perece.  Ahora  la  personalidad  está  como  inmersa  en  el 
reino  de  la  temporalidad  de  modo  que  lo  social  absorbe  toda,  su  realidad, 
latente  solo  y  en  espera  de  manifestarse.  Esto  tendrá  lugar  cuando  todo 
lo  social,  en  cuanto  tal,  se  destruya  y  se  establezca  el  reino  del  Espíritu. 

En  la  concepción  "escatologista"  cabe  una  ontología  más  amplia:  la 
Iglesia,  como  idea  de  Dios,  como  realidad  divina  es  precisamente  lo  que 
ahora  late  y  se  oculta  bajo  la  imperfección  y  el  pecado  de  sus  individuali- 
dades ;  un  día  vendrá  en  que  despojada  de  estos  velos,  esa  idea  de  Dios 
tenga  su  plena  realización.  Es,  por  tanto,  la  Iglesia  en  cuanto  tal,  la  que 
se  realiza,  no  el  individuo. 

Pero,  ¿es  verdad  que  no  habrá  modo  de  superar,  no  "dialécticamen- 
te", sino  concretamente  esta  oposición  en  una  síntesis  superior,  en  la  que 
el  ser  de  la  Iglesia  no  sea  ni  una  "collectio  individuorum"  nominalista, 
ni  una  "civitas  iilatonica"...'! 

52.  —  Para  los  autores  pravoslavos,  si  la  Iglesia  es,  ante  todo,  una 
"idea  de  Dios",  realizada  en  el  tiempo,  es  natural  que  le  busquen  su 
"arquetipo".  Este  es  o  la  "Sobornost"  trinitaria,  o  la  "Sophia"  divina. 
En  este  caso  la  Iglesia  vuelve  a  ser  una  pura  manifestación,  una  "epifa- 
nía" en  la  que  la  manifestación  misma  debe  dar  lugar  a  lo  manifestado; 
el  símbolo  importa  siempre  menos  que  lo  simbolizado;  el  signo  menos 
que  lo  significado. 
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Y  henos  aquí  de  nuevo  instalados  en  un  ser  de  la  Iglesia  que  está 
oculto  bajo  su  manifestación.  Hacer  de  ésta — que  es  un  medio — un  fin 
en  sí  mismo,  es  destruir  la  esencia  de  la  Iglesia:  es  "secularizarla";  es 
hacer  de  la  envoltura  su  propia  "hypostasis". 

Ahora  bien ;  en  esta  problemática  se  concibe  fácilmente  que  aquello 
que  se  toma  como  mera  manifestación  sea  subestimado :  las  formas  todas 
institucionales;  y  que  la  atención  vaya  dirigida  a  la  verdadera  "hypos- 
tasis" de  la  Iglesia:  la  "uni-pluralidad  en  el  amor",  la  "Sobornost". 

Estas  tres  oposiciones  "Romantismo-realidad",  "Eseatologí a- tempo- 
ralidad", y  "Epifanía-hypostasis",  no  son — repetimos — necesariamente 
tres  concepciones  irreducibles  de  las  eclesiologías  católica  y  pravoslava. 
Estas  eclesiologías  se  openen  sí  irreductiblemente,  pero  no  es  en  el  or- 
den de  la  diversa  mentalidad,  sino  en  el  de  los  hechos  históricos. 

§   IV.   Problemas  eclesiológicos 

53.  —  Pero,  en  fin,  los  problemas  en  que  se  centra  todo  el  interés 
especulativo  de  nuestros  días,  son  los  característicamente  eclesiológicos. 

Y  estos — a  nuestro  parecer — son  exclusivamente  tres:  uno  en  torno 
a  la  institución  divina,  no  sólo  del  elemento  carismático,  sino  también 
del  jurídico  jerárquico.  Este  no  es  problema,  sino  punto  de  fricción 
insoslayable  no  sólo  entre  católicos  y  protestantes,  sino  también  entre 
católicos  y  pravoslavos;  y  entre  estos  no  únicamente  por  su  negación 
de  la  jerarquía  "monárquica",  sino  simplemente  por  su  concepción  li- 
beral sobre  el  origen  divino  de  la  jerarquía  en  cuanto  tal. 

Y  otros  dos,  en  torno  a  los  cuales  se  ha  desarrollado  últimamente  una 
literatura  abundantísima  en  todos  los  sectores.  1)  La  Iglesia,  como  Cuer- 
po Místico  de  Cristo.  2)  La  Iglesia  teándrica,  como  el  Cristo  real. 

54.  —  En  cuanto  al  primero,  la  discusión  doctrinal  afecta  unas  ve- 
ces a  puntos  positivos  y  escriturarios:  ¿qué  entiende  San  Pablo  por 
" corpus  Christi,  quod  est  Ecclesia"?  ¿Significa  la  unidad  celeste  y  mís- 
tica? (Cerfaux)  ¿o  también  la  empírica  y  terrestre? 

Otras  veces  la  discusión  se  lleva  al  ámbito  mismo  de  lo  que  debe  signi- 
ficar en  extensión,  esa  expresión :  si  únicamente  el  elemento  interno  de  la 
gracia  y  de  la  unidad  en  el  Espíritu ;  o  bien  a  todo  el  ser  de  la  Iglesia- 
Las  discusiones  no  se  han  apaciguado  todavía  aun  después  de  la  Encí- 
clica ;  y  desde  luego  no  en  los  medios  acatólicos.  En  los  autores  protes- 
tantes, por  ej.,  existe  una  tendencia  marcadísima  a  hacer  converger  sus 
antiguas  especulaciones  sobre  el  "Regnum  Dei",  en  el  concepto  de  Iglesia 
como  Cuerpo  místico  de  Cristo;  pero  precisamente  con  la  intención  ma- 
nifiesta— que  la  Encíclica  pone  en  evidencia — de  separar  del  concepto 
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de  Iglesia  el  elemento  empírico  y  visible,  para  dejarla  desnuda  con  el 
elemento  interno  que  es  la  vida  "en  Cristo",  según  el  libro  intencionadí- 
simo de  Deissmann. 

Para  la  pravoslavia  igualmente  el  concepto  de  Cuerpo  Místico  apli- 
cado a  la  Iglesia  sirve  magníficamente  para  recubrir  sus  especulaciones 
en  torno  a  una  Iglesia  meta-empírica;  la,  cual  conserva  su  unidad  interna 
por  encima  de  la  aparente  falta  de  unidad  visible  y  externa. 

55.  —  El  tercer  problema  sobre  el  carácter  teándrico,  o  como  se  dice, 
la  "divino-humanidad"  de  la  Iglesia,  se  ha  presentado — ya  desde  Mó- 
hler — como  un  intento  de  resolver  la  antinomia  de  constitución  de  la 
Iglesia  en  sus  dos  elementos  esenciales :  el  jurídico  y  el  caxismático. 

Las  soluciones  han  sido  dirigidas,  creemos,  en  tres  direcciones  fun- 
damentales : 

1)  La  Iglesia  es  presentada  como  una  continuación  de  la  obra  de  la 
Encarnación.  Por  tanto  con  los  mismos  caracteres  divino-humanos  y 
con  idénticas  funciones  redentoras  en  los  medios  que  emplear.  Es  el 
concepto  de  Iglesia  como  instrumento  de  Cristo. 

2)  La  Iglesia,  como  imitación  del  ser  teándrico  de  Cristo,  es  también 
humano-divina.  Reproduce  en  su  ser  social  los  caracteres  de  doble  natu- 
raleza dentro  de  la  unidad  de  persona  que  tiene  Cristo,  en  su  ser  in- 
dividual. 

3)  La  Iglesia,  como  Encarnación  del  Espíritu  de  Cristo,  enten- 
diendo todo  esto  en  su  máxima  fuerza  realista,  puede  ser  llevado  o  hasta 
el  panteísmo  teológico  de  Bulgakof  o  Berdiaef,  o  en  la  dirección  del 
pancristismo,  tal  como  algunos  autores,  cuyas  obras  fueron  puestas  en 
el  Indice,  entendieron  la  doctrina  del  Cuerpo  Místico  de  Cristo. 

Sin  detenernos  en  esta  última  solución,  como  francamente  inadmisi- 
ble, queda  en  la  problemática  de  las  dos  primeras  flotante  la  cuestión 
central  sobre  si  las  expresiones  "teandrismo"  y  "divino-humanidad"  de 
la  Iglesia,  son  unas  vagas  metáforas  transladadas  del  ser  de  Cristo;  o 
bien  hay  que  admitirlas  en  una  dimensión  realista  que  permita  resolver 
la  antinomia  planteada  sobre  el  ser  constitutivo  de  la  Iglesia. 

CUARTA  PARTE 
LAS  SOLUCIONES 

56.  —  Intentemos  ya,  en  esta  última  parte  de  nuestro  estudio,  adver- 
tir primero  los  criterios  generales  de  solución  de  los  acatólicos ;  poner- 
los después  críticamente  en  relación  con  los  principios  católicos;  y 
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destacar  por  último  algunas  ideas  fundamentales  que  podrían  llevar  a 
alguna  inteligencia  ecuménica. 

§   I.    Solución  protestante 

La  solución  protestante  queda  caracterizada  por  las  siguientes  conclu- 
siones: 1)  La  constitución  esencial,  por  derecho  divino,  de  la  Iglesia, 
es  carismática.  2)  Lo  jurídico-institucional  es  un  producto  humano: 
socialización  de  lo  religioso;  evolución  vital.  3)  La  visibilidad  "material" 
de  la  Iglesia  es  la  forma  natural  en  que  debía  manifestarse  accidental- 
mente su  íntima  constitución  esencial. 

El  protestantismo  actual,  tanto  liberal  como  conservador,  ataca  el 
juridismo  jerárquico,  en  su  triple  aspecto  de  régimen,  de  magisterio,  de 
Sacramentos,  basándose  en  los  grandes  principios  clásicos  protestantes : 

1)  No  responde  a  la  intención  fundacional  de  Ci'isto. 

2)  Hace  inútil  su  mediación,  tanto  en  el  orden  de  régimen  y  magis- 
terio (detentación  injusta  de  autoridad)  ;  como  en  el  orden  de  la  justi- 
ficación ( nwritis,  non  sola  fide ) . 

3)  Es  la  "secularización"  esclavizante  de  la  ley  judaica. 

57.  —  Por  el  primer  principio — y  supuesto  ya  el  libre  exámen — se 
niega  el  carácter  divino  de  todas  las  instituciones  jerárquicas  y  sacra- 
mentales de  la  Iglesia,  para  caer  en  una  concepción  "democrático-indi- 
vidualista"  en  la  que  impera  la  libertad  del  individuo  en  el  régimen 
externo,  y  la  justificación  "imputada"  a  la  sola  fides;  y  no  a  un  medio 
sacramental,  dependiente  de  un  "ordo  institationis"  y  de  un  "opus 
operatum". 

Luego  ya  la  aparición  de  formas  sociales  y  comunitarias  en  el  orden 
externo  de  régimen  se  explicará  por  necesidades  histórico-vitales  de 
toda  Comunidad,  en  su  intento  de  pervivencia,  Y  en  el  orden  sacra- 
mental, todo  estará  supeditado  al  único  gran  Sacramento:  la  Palabra 
revelada  como  vehículo  del  Espíritu  Santo;  y  como  único  medio  sujetivo, 
la  fe. 

Advirtamos,  con  todo,  que  esta  concepción  clásica  va  recibiendo  en 
estos  últimos  años  ciertos  matices  de  gran  interés  ecumenista.  Porque, 
en  el  deseo  general  de  los  protestantes  actuales  de  hacer  entrar  con 
mayor  interés  que  antes  el  elemento  de  visibilidad,  a  éste  se  le  explica 
a  veces  como  de  origen  divino,  bien  que  indirectamente  y  desde  luego 
secundariamente:  sería  de  "institución  divina"  en  cuanto  que  mediata- 
mente el  Espíritu  de  caridad,  tiende  a  aunar  a  aquellos  que  por  él,  y  en 
él  concuerdan  internamente  en  una  misma  fe  y  amor;  haciéndose  que 
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luego  se  organicen  en  una  jerarquía;  ésta  ya  no  será  impuesta  por  un 
juridismo  externo  y  brutal,  sino  por  un  consentimiento  de  unanimidad 
en  un  mismo  Espíritu.  Es  esta  dirección  la  que  comienza  a  prevalecer 
en  ciertos  medios  ecuménicos  porque  en  ella  ya  no  es  tan  difícil  hacer 
coincidir  protestantes  y  pravoslavos  liberales. 

Siguiendo  esta  misma  tendencia  de  revalorización  de  los  institucional 
y  jurídico,  ya  vimos  cómo  Leuba  ha  podido  llegar  a  sostener  las  dos 
formas  el  "événement"  y  la  "instihition"  como  fundacionalmente  divi- 
nas. Algo  parecido  ha  sido  el  método  seguido  por  Heiler,  para  llegar  al 
"jerarquismo  aristocrático",  rechazando  siempre  el  "monárquico".  Pero 
ya  vimos  igualmente  la  fuerte  oposición  encontrada  en  los  medios  pro- 
testantes. En  realidad  no  podía  ser  de  otro  modo  ya  que  contradice  la 
esencia  misma  del  Protestantismo. 

Aun  esa  misma  organización,  nacida — se  dice — vitalmente  a  impulsos 
de  la  caridad  que  congrega,  en  realidad  se  ha  inventado  para  negar  por 
una  parte  la  verdadera  institución  directa  e  inmediata  jurídico-divina 
que  sostiene  la  tesis  católica ;  y  por  otra  parte  para  obtener  el  mínimum 
de  organización  social  necesaria  a  toda  comunidad  religiosa. 

58.  —  Por  el  segundo  principio  se  vuelve  a  imponer  en  el  terreno 
eclesiológico,  y  como  consecuencia  natural,  la  teoría  clásica  luterana  de 
la  "sola  fides". 

La  Iglesia  católica,  con  su  juridismo  jurisdiccional  y  magisterial, 
se  ha  erigido  como  una  muralla  impenetrable,  entre  Dios  y  las  almas. 
Ya  sabemos  a  qué  extremo  rigorista  ha  llevado  esta  idea  la  teología  dia- 
léctica, sobre  todo  en  Barth.  Con  el  juridismo  ritualista  de  los  Sacra- 
mentos "ex  opere  operato"  y  de  la  Misa  como  un  verdadero  sacrificio, 
ha  hecho  de  la  distribución  de  la  gracia  y  de  la  redención  una  "magia". 
Y  con  todo  ello  (¡no  hablemos  de  la  Mariolatría !)  ha  evacuado  la  Cruz 
de  Cristo... 

Pero  no  nos  escandalizemos  demasiado  de  los  radicalismos  protestan- 
tes... porque  si  fuera  verdad  que  el  juridismo  institucional  y  el  ritua- 
lismo sacramental  que  sostiene  la  Iglesia  católica  no  fueran  de  derecho 
divino  (¡principio  fundamental  protestante!)  nada  habría  tan  ridículo 
como  la  obediencia  que  en  el  catolicismo  se  exige  a  las  decisiones  de  un 
hombre ;  y  como  el  modo  de  pretender  la  unión  con  Dios,  a  través  de  los 
ritos  sacramentales... 

59.  —  El  protestantismo  actual,  haciendo  una  distinción  muy  socorri- 
da entre  Catolicismo  y  Cristianismo,  pretende  que  la  revolución  del  si- 
glo xvr,  no  fué  más  que  el  intento  de  reducir  la  Iglesia  de  Cristo  a  sus 
justos  límites;  de  devolverla  al  espíritu  genuino  del  Evangelio,  espíri- 


[69] 


518 


JOAQUÍN  MARÍA  ALONSO,  C.  SI.  F. 


tu  de  amor  y  de  libertad,  purificándola  tanto  del  estatismo  pagano, 
como  del  servilismo  judío  de  la  ley  antigua. 

Esta  contraposición  entre  la  libertad  de  los  hijos  de  Dios  que  nos 
trajo  Cristo,  y  el  servilismo  de  los  esclavos  que  producían  la  antigua  ley 
es  un  tema  que  puede  encontrar  fácil  apoyo  en  textos  neotestamentarios ; 
pero  también  una  evidente  falacia  de  interpretación.  La  liberación  que 
proclama  San  Pablo  no  es  precisamente  la  liberación  que  proclama  el 
protestantismo. 

60.  —  En  frente  de  estos  principios  protestantes,  la  tesis  católica 
afirma  en  primer  lugar  el  derecho  divino  de  sus  instituciones  fundamen- 
tales jerárquicas  y  sacramentales.  Las  primeras  no  nacen  de  necesidades 
vitales  e  históricas,  por  más  que  este  vitalismo  pudiera  venir  impuesto 
por  su  mismo  Espíritu  interior,  sino  que  tienen  su  origen  en  la  voluntad 
manifiesta  de  su  divino  Fundador. 

No  es  el  carisma,  ni  la  gracia  del  "Pneuma  agion",  quien  produce  la 
connexión  entre  Cristo  y  sus  representantes  sucesivos,  sino  la  transmi- 
sión del  "munus  et  officium".  En  la  doctrina  tradicional  de  la  Iglesia 
se  ha  luchado  muchas  veces  en  contra  de  las  tendencias  heréticas  que  han 
intentado  vincular  el  "munus"  a  la  "charitas".  No  es  ésta  quien  produce 
a  aquel;  sino  precisamente  al  revés:  es  el  "munus",  entendido  ya  como 
medio  sacramental,  quien  "de  jure"  por  lo  menos,  ha  sido  destinado  por 
Cristo  para  ser  el  transmisor  de  la  gracia. 

Ahora  bien;  Leuba  ha  dado  un  gran  paso  al  admitir  que  ambos 
"charitas"  (événement)  y  "munus"  (institution)  son  de  institución  divi- 
na y  pertenecen  a  la  esencia  de  la  Iglesia,  Pero  su  concepción  falla 
completamente  cuando  trata  de  establecer  su  relación  mutua.  Porque, 
para  él,  es  cierto  que  lejos  de  constituir  una  dualidad  contradictoria, 
son  más  bien  una  unidad  de  complemento.  Pero,  ¿cómo  admitir  que  el 
"munus  apostoUcum"  que  recibió  San  Pablo  "carismátieamente"  por  una 
providencia  extraordinaria  que  entraba  en  los  fines  providenciales  de 
constitución  primitiva  de  la  Iglesia,  venga  a  ser  también  un  medio  ordi- 
nario de  entrar  en  el  "munus"  jerárquico  de  la  Iglesia  posterior?  No; 
en  la.  intención  de  Cristo  "munus"  y  "charisma"  están  de  hecho  tan 
desvinculados,  que  el  "munus"  puede  transmitirse  sin  la  influencia  de 
la  "atritas";  en  cambio  la  "charitas"  no  puede  transmitirse  en  el 
orden  actual  querido  por  Dios,  sino  en  relación,  por  lo  menos  "de  ju- 
re", al  "munus". 

Pues  bien ;  si  el  "munus"  es  de  institución  divina,  es  claro  que  lejos 
de  hacer  inútil  la  mediación  de  Cristo,  lo  que  hace  en  realidad,  es  cons- 
tituirla en  una  actualidad  permanente  a  través  de  la  historia  ;  y  con  una 
funcionalidad  perennemente  eficaz. 
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Para,  el  protestantismo,  por  el  contrario,  el  Cristo  histórico,  realizada 
la  redención,  desaparece  definitivamente  del  horizonte  histórico  de  la 
economía  redentora,  para  ser  el  "Chrisios-Kyrios",  celeste  y  místico  que 
"con  una  sola  oblación  santificó  para  siempre  a  sus  elegidos".  Para 
ello  ha  tenido  que  fingir  una  "meta-historia"  ilusoria  e  imposible. 

Para  el  Catolicismo  la  historia  de  la  redención  no  sufre  fisuras:  se 
alarga  perennemente  como  una  Encarnación  continuada  con  los  mismos 
medios  redentores  de  transmisión  que  tuviera  en  el  origen. 

Por  eso,  para  el  protestantismo,  sobre  todo  actual,  la  doctrina  del 
Cuerpo  Místico  es  una  pneumatización  de  sentido  vertical  que  realiza  el 
Christos  Kyrios  en  teofanías  individuales  y  carismáticas.  Para  el  cato- 
licismo, por  el  contrario,  no  es  más  que  la  continuación  en  sentido  hori- 
zontal, místico-sacramental  del  mismo  "Cuerpo  real"  del  Señor;  es  decir 
de  su  Encarnación.  Por  eso  nos  resulta  tan  natural  ver  en  el  Papa  el 
Vicario  de  Cristo,  y  en  los  Stos.  la  acción  redentora  instrumental  de  su 
Humanidad.  Para  nosotros,  por  lo  tanto,  la  historia  de  la  redención,  a 
través  de  la  Iglesia  visible  jurídico-sacramental,  es  una  verdadera  pre- 
sencia continuada  del  misterio  de  Cristo.  No  hay,  en  conclusión,  de- 
tentación injusta  de  la  función  mediadora  de  Cristo,  sino  su  continua- 
ción ministerial,  jurídico-sacramental. 

Por  parecida  manera  la  función  jerárquica  de  la  Iglesia,  sin  dejar 
de  ser  jurídica,  se  convierte  en  un  verdadero  "ministerium".  Con  ello  se 
consigue,  y  de  un  modo  más  excelente,  la  intención  protestante;  ya 
que  esa  función  no  es  el  absolutismo  estatal  de  un  "imperium"  que  se 
impone  por  la  coacción ;  sino  la  responsabilidad  de  un  "rmmus  vtca- 
rium",  en  el  que  se  obra  en  nombre  de  Dios. 

El  Protestantismo  ha  fingido  una  posición  de  ataque  ficticia  entre  la 
ley  y  el  amor  entre  el  "munus"  y  el  "ministerium" ;  esto  ha  podido  existir 
de  hecho  alguna  vez  en  la  historia,  de  la  Iglesia ;  pero  jamás  ha  podido 
llegar  a  constituir  un  principio  de  jure. 

El  protestantismo  actual  se  ha  dejado,  además,  influir  demasiado  por 
las  corrientes  sociológicas  modernas  basadas  en  la  antinomia  "Persona- 
Comunidad".  Pero  la  antinomia  es  una  verdadera  ilusión:  la  persona 
no  tiene  porqué  encontrar  en  lo  social  una  contradicción,  sino  precisa- 
mente una  plena  realización.  La  "persona-hombre"  no  es  una  realidad 
acabada,  sino  perfectible  precisamente  en  el  seno  de  una  convivencia 
humana  que  le  permite  desarrollar  sus  más  altos  valores.  Esto  tiene  una 
mayor  razón  de  ser  en  esta  sociedad  sobrenatural  que  se  llama  Iglesia  : 
la  persona  encuentra  verdaderamente  una  "Comunión",  y  no  una  mera 
"sociedad",  en  esta  Comunión  la  persona  encuentra  el  clima  natural  de 
desarrollo  de  los  valores  más  altos :  los  divinos ;  aquellos  por  los  cuales 
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es  propiamente  "persona" ;  aquellos  por  los  cuales  puede  entrar  en  co- 
munión con  "otras"  personas  en  una  unidad  perfecta  de  realización. 

61.  —  En  conclusión  ¡  la,  labor  ecuménica  protestante  encuentra  un 
obstáculo  insuperable:  el  fetiche  de  una  Iglesia  católica  que  detenta 
jurídica  y  sacramentalmente  la  mediación  de  Cristo;  que — cómo  decía 
Barth — junto  al  "Unus  Mediator" — coloca  otros  mediadores. 

En  esta  labor  ecuménica,  respecto  de  los  protestantes,  no  nos  queda 
otra  tarea  a  los  católicos,  en  el  orden  doctrinal  y  apologético,  mostrar 
que  no  sólo  no  se  destruye  esa  única  mediación,  sino  que  se  la  construye 
definitivamente...  y  entretanto...  rogar  "para  que  vean"  ...cuando  se 
disipe  el  humo  de  la  hoguera  nefasta  de  Wittenberg,  consumiendo  a  un 
mismo  tiempo  la  Bula  de  Excomunión  y  el  "Corpus  Juris". 

§    II.    Solución  phavoslava 

62.  —  Con  los  autores  eslavo-bizantinos  la  tensión  católica  tiene  que 
cobrar  necesariamente  un  sentido  muy  distinto.  Es  verdad  que,  con  la 
escuela  filoprotestante  prokopoviana  primero,  y  luego  ya  con  el  nuevo 
sentido  que  a  la  eclesiología  imprime  Khomiakov,  es  muy  difícil  una  in- 
teligencia profunda.  Pero  siempre  queda  abierto  el  camino  hacia  una 
comprensión  católica,  a  través  del  antiguo  cristianismo ;  y  aun  a  través 
del  orientalismo  tradicional. 

El  punto  clave  será  siempre — ya  se  sabe — según  dice  Bulgakof,  esa 
cúpula  vaticana  del  Primado  romano,  con  que  se  corona  todo  el  edificio 
del  juridismo  estatal  de  la  Iglesia  católico-romana, 

Pero,  ¿es  que  en  realidad  es  sólo  la  "cúpula"  la  que  obsta  para  la 
unión,  o  son  también  las  columnas  y  los  mismos  fundamentos  en  que 
basan  los  autores  pravoslavos  su  concepto  de  jerarquía?  Porque  si  es 
verdad  que  la  ortodoxia  clásica  salva  el  concepto  de  jerarquía  como  ins- 
titución divina,  es  también  indudable  que  desde  Prokopovic,  y  luego 
desde  Khomiakov,  ese  concepto  se  pierde  o  se  diluye  en  unas  especula- 
ciones absolutamente  peligrosas. 

El  concepto  de  "Sobornost"  de  la  moderna  pravoslavia,  hace  de  la 
jerarquía  un  puro  ministerio;  y  de  la  Iglesia  jerárquica  de  Cristo,  la 
sociedad  democrática  de  Lutero.  Y  es  que,  en  este  punto  fundamental, 
la  teología  pravoslava  se  deja  llevar,  por  un  resentimiento  del  todo 
insincero,  a  conclusiones  que  están  en  contradicción  con  sus  mismos  prin- 
cipios. Ese  movimiento  espiritualista  del  Oriente,  dice  von  Ivanka  (303) , 


(303)    Ivanka,  E.  von,  "OeistMrche"  und  Gottrügervolk.  ZíkTh.  71  (1949).  p.  354. 
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obedece  al  mismo  sentimiento  herético  protestante  y  a  Ja  ilusión  román- 
tica de  la  divinización  del  pueblo.  Es,  en  última  instancia,  la  rebelión  del 
sujeto  contra  la  norma  y  la  obediencia.  Querer  imponer  esta  concepción 
herética  como  doctrina  característica  de  la  Iglesia  oriental,  y  como  la 
idea  de  Iglesia  específica  del  Oriente,  es  cometer  una  gran  injusticia 
contra  la  Iglesia  Oriental".  Y  es  que,  en  realidad,  si  la  idea  de  "Sobor- 
nost"  sirve  muy  bien  para  formular  un  concepto  .solamente  válido  ideal- 
mente: el  de  una  "koinonia"  en  la  que  se  pudiera  repetir  indefinida- 
mente el  hecho  carismático  de  los  primeros  fieles,  no  hay  derecho  alguno 
a  usar  de  esa  venerable  y  tradicional  palabra  para  deshacer  esa  misma 
unidad  en  su  realidad  concreta  e  histórica. 

63.  —  Este  idealismo  romántico  que  está  a  la  base  de  todas  especula- 
ciones pravoslavas  eclesiológicas,  deja  sin  verdadera  realidad  a  esta 
institución  divina;  viene  a  ser  lo  que  hemos  oído  decir  a  Barth:  un 
nido  de  cuclillo,  suspendido  de  las  nubes. 

Solovieuf — que  él  mismo  no  está  exento  de  esta  romántica  idealista — 
habría  de  decir  con  una  ironía  que  cruza  violentamente  el  rostro  de 
todas  las  concepciones  khomiakovianas :  "La  unión  perfectamente  libre 
e  interior  de  los  hombres  con  la  divinidad  y  entre  sí,  es  el  fin  supremo, 
el  puerto  hacia  el  que  navegamos.  Nuestros  hermanos  occidentales  no 
están  de  acuerdo  entre  sí  en  cuanto  a  los  medios  mejores  de  llegar  allí. 
Los  católicos  creen  que  es  más  seguro  atravesar  la  mar  todos  juntos 
en  un  gran  navio  seguro  y  construido  por  un  célebre  armador,  gober- 
nado por  un  hábil  piloto  y  abastecido  de  todo  lo  necesario  para  el 
camino.  Los  protestantes,  por  el  contrario,  pretenden  que  cada  uno  debe 
fabricarse  una  barquichuela  a  su  gusto  para  bogar  "con  más  libertad"... 
Pero  ¿qué  se  podría  decir  contra  los  así  dichos  "ortodoxos",  según  los 
cuales  el  verdadero  medio  de  llegar  al  puerto,  es  el  imaginarse  que  ya 
se  está  en  él..."?  (304). 

Este  es,  en  realidad,  el  gran  defecto  de  las  concepciones  pravoslavas 
sobre  la  Iglesia:  por  querer  evitar  el  juridismo  romano  de  una  Iglesia, 
bien  construida  sobre  bases  humanas,  estables  y  sólidas,  se  han  buscado 
una  Iglesia,  o  celeste,  o  mística,  o  cósmica,  o  escatológica;  cuando  no 
han  recurrido  al  Idealismo  hegeliano  o  schelliniano,  para  construir  una 
Iglesia  que  reprodujera,  de  un  modo  ontológico-orgánieovitalista,  la 
"dialéctica  del  espíritu". 

64.  —  Alguno  ha  llamado  a  esta  mentalidad  que  se  ha  forjado  la  ecle- 
siología  pravoslava,  una  "hipertrofia  de  juridismo".  Porque  por  todos 


(304)    Solovieuf,  V.,  La  Russie  et  L'Églxse  universelle,  p.  36. 
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esos  caminos  se  llega,  es  verdad,  a  construcciones  aprioristas  grandiosas 
como  las  de  Solovieuf,  Bulgakof ,  Berdiaef  o  Florenswky,  en  las  que 
toda  la  teología  de  la  gracia  elevadora  y  de  la  redención  cósmica,  apa- 
rece en  toda  su  magnificencia. 

Pero  es  el  caso  que  todo  ello  no  sirve  más  que  para  perder  de  vista  a 
esta  Iglesia  que  peregrina  aquí  abajo ;  y  que  Cristo  instituyó  como  de- 
positaría de  su  mensaje  de  salvación  a  los  hombres  de  este  siglo.  Y 
no  es  que  estos  amplios  panoramas  eslavo-bizantinos  no  tengan  algún 
sentido;  y  no  sirvan  para  penetrar  mejor  en  esa  economía  interna  que 
mueve  a  la  Iglesia  de  Cristo;  pero  es  una  lástima  que  esa  panorámica 
haya  sido  reencontrada  para  hacer  oscurecer  la  Iglesia  que  peregrina. 

La  eclesiología  pravoslava  no  ha  sabido  conservar  el  equilibrio  entre 
la  Iglesia  del  futuro  y  la  del  presente ;  y  ha  transladado  platónicamente 
la  "idea"  de  Iglesia  a  esta  realidad  que  se  mueve  bajo  las  estrellas.  Y 
el  resultado  ha  sido  una  "caída" ;  y  la  destrucción  de  esta  realidad 
intentada  por  Cristo,  al  ser  advertida  por  ellos  como  una  "in-adecua- 
ción"  a  lo  pensado  platónicamente  por  su  imaginación.  La  visibilidad  de 
la  Iglesia  y  su  ser  concreto,  debían  desaparecer  bajo  la  pugna  dialéc- 
tica de  la  idea  carismática. 

65.  —  La  doctrina  católica,  por  el  contrario,  opone  serenamente  a  sus 
hermanos  "ortodoxos",  la  concepción  justa  de  una  Iglesia  constituida 
según  todas  las  exigencias  de  una  marcha  peregrina  por  el  tiempo  y  por 
la  historia.  Ella  sabe  muy  bien  que  todo  se  está  realizando  "in  spe"; 
que  vive  en  esperanza  y  que  su  viático  es  una  caridad  "hermosa,  pero 
teñida  por  la  negrura  de  la  fe".  Pero  tampoco  olvida,  por  ello  mismo, 
que  busca  la  "ciudadanía  futura" ;  y  que  hasta  que  la  Jerusalén  celeste 
baje  de  arriba  adornada  como  una  esposa  para,  el  gozoso  encuentro,  debe 
peregrinar,  guiada  humana  y  divinamente  por  la  jerarquía  visible  y 
por  el  Espíritu  invisible. 

La  eclesiología  carismática  pravoslava  podrá  encontrarse  con  la  ecle- 
siología realista  católica,  cuando  aquella  advierta  que  el  derecho,  la 
jerarquía  y  el  Primado  no  sólo  son  la  única  salvaguardia  contra  el  poder 
estatal  que  ahora  oprime  a  las  Iglesias  autocéfalas,  sino  también  la  úni- 
ca posibilidad  de  realización  para  la  Iglesia  peregrina  en  su  marcha 
ascensional  hacia  el  monte  Santo  y  la  Jerusalén  celeste.  Que  el  catoli- 
cismo, precisamente  por  su  segura  coordinación  canónica,  preserva  y 
fomenta  la  "Sobornost"  sobrenatural,  contra  las  invasiones  intempesti- 
vas tanto  del  juridismo  estatal  de  afuera,  como  contra  los  excesos  caris- 
máticos  del  interior. 
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§    III.    La  solución  católica 

a)    En  sm  principios  dogmáticos. 

66.  —  La  solución  católica,  en  sus  principios  dogmáticos,  es  clara  y 
definitiva:  juridismo  y  caridad,  jerarquía  y  pneuma,  institución  y  ca- 
risma,  visibilidad  e  invisibilidad,  pertenecen  esencialmente  a  la  consti- 
tución del  ser  completo  de  la  Iglesia  por  voluntad  directa  de  Cristo. 
Ambos  aspectos  hacen  de  la  Iglesia  una  sociedad  sobrenatural.  Ambos 
— decimos — y  no  sólo  el  carisma  del  Espíritu ;  porque  también  el  influjo 
jerárquico  de  Cristo  hace  que  toda  la  autoridad  de  régimen  y  magisterio 
de  esta  sociedad  tenga  un  fundamento  divino  y  sobrenatural  que  nin- 
guna otra  sociedad  humana  puede  arrogarse.  Por  eso  su  visibilidad  no 
es  la  puramente  material  de  toda  sociedad  natural  de  hombres,  sino  que 
está  ordenada  y  estructurada  jurídicamente  por  la  voluntad  misma  de 
su  divino  Fundador.  Es,  por  lo  tanto,  formalmente  visible. 

El  magisterio  católico  que  tradicionalmente  ha  luchado  siempre  por 
mantener  los  derechos  de  la  jerarquía,  en  contra,  de  tantos  pneumatismos 
extraviados,  ha  encontrado  en  estos  últimos  tiempos  una  expresión 
magnífica  en  las  enseñanzas  eclesiológicas  de  los  últimos  Pontífices. 
Vamos  a  reducir  nuestra  exposición  de  los  principios  dogmáticos  cató- 
licos que  a  nuestro  tema  interesan,  a  León  XIII  y  a  Pío  XII  (305) . 

León  XIII  ha  tocado  directamente  nuestro  tema  en  su  gran  Encíclica 
"Satis  eognitum"  (306) .  En  ella  quedan  caracterizados  los  dos  elementos 
constitutivos  de  la  Iglesia,  como  fundados  divinamente  en  una  doble 
misión:  la  jerárquica  y  visible  que  procede  de  Cristo- Jefe  y  Fundador; 
y  la  carismátiea  que  procede  también  de  Cristo,  pero  a  través  de  su 
Espíritu  que  El  comunica  perennemente  por  medio  de  la  instrumentali- 
dad  constante  de  su  Humanidad. 

"De  lo  que  se  deduce  que  están  en  un  grande  y  pernicioso  error, 
quienes  a  su  arbitrio  se  fingen  y  se  figuran  una  Iglesia  como  latente  y 
que  de  ningún  modo  se  ve;  también  los  que  no  la  tienen  más  que  como 
una  institución  humana,  con  una  cierta  armonía  de  disciplina  y  de  ritos 
externos,  pero  sin  la  perenne  comunicación  de  los  dones  de  la  gracia 
divina ;  sin  aquellas  cosas  que  atestiguan  con  una  significación  clara  y 
de  todos  los  días  que  tiene  una  vida  que  procede  de  Dios.  Que  una  de 
las  dos  pueda  ser  la  Iglesia  de  Jesucristo,  repugna  lo  mismo  que  el  hom- 
bre pueda  constar  de  solo  el  cuerpo  o  de  sola  el  alma.  La  unión  y  el 
complemento  de  ambas  partes  es  del  todo  necesaria  para  la  verdadera 


(305)  Para  otros  documentos  pontificios,  cfr.,  o.  c.  de  Tromp,  pp.  210  ss. 

(306)  "Satis  eognitum".  ASS,  28  (20  Jun.  1896  )  708-739. 
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Iglesia,  del  mismo  modo  casi  que  para  la  naturaleza  humana  se  requiere 
la  unión  íntima  del  cuerpo  y  del  alma.  Puesto  que  no  es  la  Iglesia 
algo  "intermortuum" ,  sino  el  Cuerpo  de  Cristo  animado  de  vida  sobre- 
natural. Y  como  Cristo,  cabeza  y  ejemplar,  no  está  íntegro  si  en  El,  o 
solamente  se  contempla  la  naturaleza  humana  visible — lo  que  hacen 
Fotinianos  y  Nestorianos ;  o  sola  la  naturaleza  divina  invisible — como 
los  Monofisistas,  sino  que  es  único  de  ambas  y  en  ambas  naturalezas,  tanto 
la  visible  como  la  invisible :  del  mismo  modo  su  cuerpo  místico  no  es  la 
verdadera  Iglesia,  sino  porque  sus  partes  visibles  tienen  una  fuerza 
y  una  vida  sobrenatural  por  los  dones  sobrenaturales  y  demás  dotes,  de 
las  que  surge  su  propia  constitución  y  naturaleza. 

Y  siendo  la  Iglesia  de  este  modo  por  voluntad  y  constitución  divina, 
debe  permanecer  del  mismo  modo  sin  intermisión  en  todo  los  tiempos; 
porque  si  no  permaneciera,  ciertamente  no  habría  sido  fundada  para  la 
perennidad;  y  su  fin  al  que  tiende  estaría  limitado  por  un  cierto  es- 
pacio de  tiempo  y  lugar;  lo  que  está  en  contra  de  la  verdad.  Esta  unión, 
por  lo  tanto  de  cosas  visibles  e  invisibles  como  pertenece  a  su  naturaleza 
y  está  en  ella  inscrita  por  voluntad  divina,  debe  permanecer  cuanto  ella 
misma". 

67.  —  La  Encíclica  "Mystici  Corporis"  (307)  no  ha  hecho  más  que 
desarrollar  en  toda  su  riqueza  tradicional,  esos  elementos  de  la  "Satis 
cognitum".  Con  ello  la  eclesiología  ha  alcanzado  de  pronto  una  perfec- 
ción doctrinal  comparable  al  mejor  de  los  restantes  tratados  dogmáticos. 

Intentemos  fijar  aquí  únicamente  las  ideas-núcleos  que  afectan  a 
nuestro  tema  (308) . 

La  intención  manifiesta  de  la  Encíclica,  al  tratar  del  Cuerpo  Místico 
de  Cristo  es  esencialmente  eclesiológica :  "Mystici  Corporis  Christi,  quod 
est  Ecclesia"  (p.  193)  ;  aunque  reducida  a  la  Iglesia  militante  (p.  193). 
Dos  son  los  errores  que  pueden  destruir  su  esencia:  el  racionalismo  o 
naturalismo  vulgar,  que  no  ve  más  que  vínculos  meramente  jurídicos  y 
sociales  (p.  197)  ¡  el  falso  misticismo  que  exageraría  la  unidad  entre 
Cristo  y  los  cristianos  hasta  desaparecer  la  necesaria  distinción  (p.  197, 
234) .  En  contra  de  estos  errores  la  Encíclica  establece  que  la  mejor  de- 

(307)  "Mystici  Corporis"  AAS,  35  (1943)  193-248.  En  adelante  citamos  las  pp.  dentro 
del  texto. 

(308)  Bibliografía  en  torno  a  la  Encíclica  ya  dimos  en  nota  (186)  de  la  II»  parte. 
Otros  Documentos  de  Pió  XII  que  afectan  a  nuestro  tema  son :  Serme  ad  alumnos 
Seminariorum,  AAS,  31  (1939)  245-251.  "Etlam  jurls  canonlei  disciplina  ad  animarum 
salutem  dirigitur  et  ómnibus  normls  legibusque  suis  in  id  denique  potissimum  tendit, 
ut  homlnes  gratla  Del  sanctl  effectl  vlvant  et  morlantur".  (Ibld.,  p.  248).  "Perperam 
secernitur  ecclesia  jurídica  ab  ecclesia  charitatls.  Non  Ita.  sed  Illa  Ecclesia  Jure 
fundata,  cujus  caput  Pontiíex  est,  eadem  est  Ecclesia  Christi.  Ecclesia  carltatls,  unl- 
versaque  christianorum  familia".  (Ibld.,  p.  250).  Cfr.  Allocutio  ad  Delégalos  Intern. 
Conv.  AAS.  44  (1952)  371-379. 
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finición  de  la  Iglesia,  está  en  el  concepto  paulino  de  "Cuerpo  de  Cristo", 
que  luego  ya  más  tarde  la  tradición  habría  de  llamar  "Cuerpo  Místico 
de  Cristo"  (p.  199).  Esta  metáfora,  de  contenido  sin  embargo  muy  real, 
nos  lleva  a  aquella  unidad  visible,  al  mismo  tiempo  que  orgánica  y  vital, 
del  organismo  corporal  humano  (p.  200) ;  en  la  que  no  solamente  los 
"jerarcas",  ni  solamente  los  "carismáticos"  entran  a  constituirla,  sino 
que  todos  la  forman  en  una  variedad  ordenada  (p.  200-201)  ¡  esa  unidad, 
siendo  de  carácter  social  y  público,  está  mantenida  por  los  medios  sa- 
cramentales, dependientes  de  un  ministerio  de  orden  (p.  202)  ;  en  ella 
entran  todos  los  que  recibieron  el  bautismo  de  la  regeneración  y  profe- 
san la.  verdadera  fe  y  no  se  separaron  a  sí  mismos  o  por  la  infidelidad 
o  por  el  cisma.  Todos  ellos  pueden  vivir,  aunque  en  diferente  grado  de 
un  mismo  Espíritu,  porque  están  en  un  mismo  Cuerpo.  La  Encíclica 
vuelve  a  insistir  en  el  dato  tradicional  eclesiológico  que  condena  el  error 
donatista,  llevado  a  su  extremo  más  radical  por  el  calvinismo:  tam- 
bién los  pecadores  pueden  pertenecer  a  ella  (p.  203). 

En  esta  Iglesia  Cristo  es  el  Fundador  visible  (p.  204-208) ;  y  la  Ca- 
beza invisible ;  que  ejerce  sus  funciones  por  medio  de  su  Cabeza  visi- 
ble, el  Romano  Pontífice  (p.  210-211)  : 

"Periculoso  igitur  errore  ii  versantur,  qui  se  Christum  Eccles- 
siae  Caput  amplecti  posse  ex.istimant,  lieet  ejus  iu  terris  Vicario 
fideliter  non  adhaereant.  Sublato  enim  adspectabili  hoc  capite,  ac 
diffractis  conspicuis  unitatis  viiiculis,  mysticum  Redemptoris  Cor- 
pus ita  obscuratit  ac  deformant,  ut  ab  aeternae  quaerentibus  sa- 
lutis  portura  jam  nec  videri,  nec  inveniri  queat". 

Y  es  que  la  Iglesia  es  el  mismo  Cristo  continuado  (p.  218)  en  la  doble 
misión  para,  que  vino  a  este  mundo :  a  cumplir  el  mandato  del  Padre  y 
en  su  nombre  ejercer  toda  autoridad  en  el  cielo  y  en  la  tierra;  y  a 
comunicar  por  medio  de  su  Humanidad  el  Espíritu  Santo.  Estas  dos 
misiones  se  reflejan  en  el  Ser  de  la  Iglesia  en  su  aspecto  de  Vicaria  ju- 
rídica de  Cristo,  en  cuanto  a.  su  poder  de  régimen  y  magisterio ;  y  en 
su  aspecto  de  Ministra  dispensadora  de  gracia  en  su  poder  sacramental 
(p.  218-219). 

Y  después  de  recordar  los  textos  de  la  "Satis  cognitvm",  ya  expues- 
tos, he  aquí  el  párrafo  fundamental  que  afecta  a  nuestro  tema : 

"Quapropter  timestum  etiam  Borum  errorem  dolemus  atque  im- 
probamus,  qui  commenticiam  ecclesiam  sibi  somniant,  utpote  so- 
cietatem  quamdam  caritate  alitam  atque  formatam,  cui  quidem — non 
sine  despicientia — aliam  opponunt,  quam  juridicam  vocant.  At 
perperam  omnino  ejusmodi  distinctionem  inducunt :  non  enim  in- 
.  telligunt  divinum  redemptorem  eadem  ipsa  de  causa  conditum  ab 
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se  hominum  coetum,  perfectam  voluisse  genere  suo  societatem 
cOnstitutam,  ac  juridicis  ómnibus  socialibusque  elementis  instru- 
ctam,  ut  nempe  salutiferum  Redemptionis  opus  hisce  in  terris  pe- 
rennaret ;  et  ad  eundem  finem  assequendum  coelestibus  eam  voluisse 

donis  ac  muneribus  a  Paráclito  Spiritu  ditatam  Nulla  igitur 

veri  nominis  oppositio  vel  repugnantia  haberi  potest  inter  invisi- 
bilem,  quam  voeant,  Spiritus  Sancti  missionem,  ac  juridicum  Pa- 
stOrum  Doctorumque  a  Cbristo  acceptum  munus;  quippe  quae — ut 
in  nobis  corpus  animusque — se  invicem  compleant  atque  perfi- 
ciant,  et  ab  uno  eodemque  Servatore  nostro  procedant,  qui  non 
modo  divinum  aflando  balitum  dixit:  "Accipite  Spiritum  San- 
ctum",  sed  etiam  clara  voce  imperavit:  "Sicut  misit  me  Pater,  et 
ego  mitto  vos";  itemque:  "Qui  vos  audit,  me  audit"  (p.  224). 

Y  terminando  esta  primera  parte — única  que  a  nosotros  interesaba — 
concluye  la  Encíclica : 

"Quodsi  in  Ecclesia  aliquid  cernitur  qu'od  bumauae  arguit  con- 
ditionis  nostrae  infirmitatem,  id  quidem  non  juridicae  est  ejus 
constitutioni  attribuendum,  sed  lamentabili  potius  singulorum  ad 
malum  proclivitati..."  (p.  225). 

68.  —  He  ahí  definida  la  constitución  íntima  de  la  Iglesia  en  todo  su 
ser  integral,  tal  como  la  estaba  deseando  una  eclesiología  un  poco  retra- 
sada. La  Encíclica  "Mystici  Corporis"  ha  venido  a  dar  satisfacción  a  un 
anhelo  sentido  hacía  muchos  años  en  la  doctrina  eclesiológica.  Por  ello 
ya  no  se  podrá  hablar  de  la  eclesiología  católica  como  de  una  eclesiolo- 
gía unilateral  en  la  que  sólo  el  elemento  social,  jurídico  y  externo  se 
destacaba;  desde  el  momento  en  que  a  la  Iglesia  se  la  define  como  el 
"Cuerpo  Místico  de  Cristo",  queda  estructurada  justamente  como  un  or- 
ganismo que,  si  debe  constar  de  sus  miembros  visibles  y  corporales,  debe 
también  estar  animado  de  un  alma  que  unifique  el  ser  de  esos  miembros 
y  los  convierta  en  partes  vivas  de  un  organismo. 

Pero  es  el  caso  que,  ahora,  por  una  contraposición  natural,  se  han 
preguntado  los  autores  si  esa  definición  de  la  Iglesia  nos  da  un  concepto 
eoextensivo  a  la  misma  Iglesia,  o  más  bien  la  extralimita  por  lo  menos 
formalmente. 

Porque,  una  vez  dada  la  metáfora  del  Cuerpo  Místico  de  Cristo,  se 
trata  de  determinar  ya  realmente  su  contenido;  y  de  advertir  la  relación 
que  en  ese  contenido  tienen  ambos  factores  constitutivos  de  su  ser  esen- 
cial. Y  estas  son  ya  cuestiones  teológicas  controvertibles  que  el  Magiste- 
rio no  tiene  todavía  porqué  decidir. 
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b)    La  elaboración  teológica. 

69.  —  Las  analogías  con  que  se  ha  intentado  superar  el  "misterio 
de  la  Iglesia"  han  sido,  o  la  unión  del  alma  y  cuerpo  en  el  ser  del  hom- 
bre; o  el  Cristo  histórico  que  consta  de  dos  naturalezas  en  una  sola 
persona ;  o,  por  fin,  el  Cristo  Místico,  según  la  metáfora  de  San  Pablo. 

Intentemos  ya  brevemente  explicar  hasta  dónde  puede  llegar  el  al- 
cance analógico  de  las  expresiones,  para  decir  nuestro  parecer  en  una 
discusión  eclesiológica  muy  actual;  y  que  pudiera  alargarse  indefinida- 
mente si  no  se  fija  antes  con  precisión  el  sentido  primitivo  de  las  analo- 
gías aplicadas. 

La  analogía  que  hace  de  los  elementos  esenciales  de  la  Iglesia  un 
alma  y  un  cuerpo,  tiene,  en  primer  lugar  algunos  defectos  de  aplicación ; 
sobre  todo  cuando  la  palabra  "cuerpo"  choca  con  el  sentido  natural 
que  damos  a  la  terminología  del  "Cuerpo  Místico".  Mientras  que  en  el 
duplicado  "alma-cuerpo",  éste  viene  a  significar  únicamente  el  elemento 
empírico-jurídico  visible  de  la  Iglesia,  la  terminología  "Cuerpo  Místico" 
nos  lleva  más  bien  al  elemento  trascendente  y  espiritual.  Así  por  ejem- 
plo, nos  dan  sentidos  dispares  las  expresiones:  "pertenecer  al  cuerpo 
de  la  Iglesia",  y  "pertenecer  a  su  cuerpo  místico".  La  primera  no  encaja 
en  la  segunda.  Como  dice  muy  bien  Congar  (309),  estas  distinciones  de 
pertenecer  al  alma  y  no  al  cuerpo  y  viceversa,  afectan  a  las  personas  y 
no  a  la  Iglesia  misma. 

Pero  si  se  acepta  la  terminología  de  adecuación  perfecta  entre  Iglesia 
y  "Cuerpo  Místico  de  Cristo",  entonces  las  distinciones  afectan  ya  a  un 
mismo  tiempo  a  las  personas  y  a  la  Iglesia  por  igual;  porque  no  se  puede 
pertenecer  al  Cuerpo  (místico),  en  cualquier  de  sus  grados,  sin  recibir 
de  algún  modo  la  influencia  del  alma,  ya  que  esta  no  influye  sino  en  el 
Cuerpo  que  informa ;  y  viceversa :  no  se  puede  recibir  la  influencia  del 
alma,  sino  en  su  propio  campo  de  acción  que  es  el  Cuerpo  (místico). 

Sin  embargo,  es  también  indudable  que  el  sentido  analógico  trasla- 
dado que  nos  da  la  relación  causal  "alma  y  cuerpo",  despojada  de  la 
aplicación  meticulosa,  e  importuna;  y  reducida  a  explicar  la  relación 
mutua  de  intercausalidad  y  de  unión,  es  óptima  para  dar  a  conocer  el 
sentido  católico  de  la  doctrina  sobre  constitución  de  la  Iglesia : 

a)  Porque  se  intenta  afirmar  la  perfecta  unidad  del  ser  de  la  Igle- 
sia, a  un  mismo  tiempo  empírica  y  meta-empírica,  visible  e  invisible. 

6)  Porque  el  influjo  vital  que  hace  que  el  elemento  jurídico-social 
no  sea  puramente  humano,  le  viene  del  elemento  espiritual  que  es  el  Es- 
píritu Santo,  alma  vivificante  del  Cuerpo  de  la.  Iglesia. 


(309)    En  Esquisaes...,  p.  82. 
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c)  Porque  explica  muy  adecuadamente  la  causalidad  formalmente 
inmediata  que  el  Espíritu  Santo,  que  procede  de  Cristo,  realiza  en  su 
Iglesia  transformándose  en  un  organismo  sobrenatural. 

d)  Finalmente  porque,  hasta  ahora,  ha  constituido  el  dato  tradi- 
cional para  explicar  como  se  podía  pertenecer  al  "cuerpo",  sin  perte- 
necer al  "alma". 

70.  —  Pero,  además,  la  analogía  puede  convertirse  en  algo  mucho 
más  interesante  si  la  pensamos  más  que  como  analogía,  como  "símbolo 
natural". 

Esa  analogía  puede  convertirse  en  un  símbolo  de  gran  sentido  on- 
tológico  si  concebimos  al  cuerpo  como  símbolo  natural  del  alma;  como 
su  "expresión  óntica" ;  como  el  lugar  propio  de  su  actuación  y  manifes- 
tación ;  de  modo  que  su  ser  invisible  se  despliegue  ontológicamente  sólo 
y  a  través  de  su  símbolo  visible. 

Y  este  es  el  caso  de  muchas  especulaciones  eclesiológicas  de  máximo 
interés,  en  las  que  consigue  una  perfecta  adecuación  y  relación  de  ambos 
elementos  a  través  de  estas  ideas 

71.  —  Así  por  ejemplo — dice  Congar  (310) — "L'Église-Institution 
es  la  forma  misma  de  existencia  del  Cuerpo  Místico  y  de  la  vida  nueva 
en  el  Cristo."  Y  es  que — para  Sto.  Tomás — la  iglesia  en  su  unidad  exte- 
rior, la  iglesia  como  sociedad,  es  decir  como  ayuda  mutua  o  cooperación 
organizada  y  como  cuerpo  jerarquizado  por  una  autoridad,  no  es  otra 
realidad  que  el  cuerpo  vivo  con  una  vida  nueva  en  el  Cristo,  cuya  alma 
es  el  Espíritu  Santo.  Y  esta  es  la  realidad  que  responde  interiormente 
a  la  forma  comunitaria  que  la  jerarquía  organiza,  y  gobierna.  Y  en  otro 
lugar,  ya  con  menos  precisión  ¡  "La  Iglesia  es  el  sacramento,  el  ministerio, 
brevemente,  el  instrumento  de  realización  del  Cuerpo  místico"  (311).  Si 
el  P.  Congar  hubiera  querido  ser  más  exacto  en  esta,  segunda  frase,  como 
lo  es  en  la  primera  hubiera  dicho  mejor  que  en  la  Iglesia,  considerada  ya 
como  el  Cuerpo  místico  de  Cristo,  la  unidad  exterior  de  régimen  jurisdic- 
cional no  es  más  que  el  instrumento — no  del  "Cuerpo  Místico",  como  él 
dice — ,  sino  de  la  unidad  interior  vital  y  orgánica.  Precisamente  por  eso 
puede  haber  esa  coordinación  tan  perfecta  entre  las  dos,  porque  ambas  se 
coayudan  en  una  causalidad  mutua  que  responde  al  concepto  de  instru- 
mentalidad.  Pero  ya  esta  nueva  analogía  de  la  instrumentalidad  es  no 
sólo  más  imperfecta,  sino  que  debe  ser  desechada  porque  no  daría  la 


(310)  Ibld..  p.  80. 

(311)  Ibld.,  p.  84. 
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expresión  justa  para  la  relación  que  ambos  elementos  constitutivos  tie- 
nen en  la  Iglesia.  Del  mismo  modo  como  la  analogía  cristológica  de 
" Humanitas-imtrwnentum  Verbi"  resulta  bastante  más  imperfecta  que 
la  analogía  "alma-cuerpo"  para  explicar  el  misterio  de  la  unión  hipos- 
tática.  La  primera  es  verdad,  vale  mejor  para  explicar  el  orden  de  la 
operación  teándrica,  pero  en  cambio  no  nos  da  el  sentido  ontológico 
de  la  misma  unión. 

Pero  la  idea  de  Congar  estaba  ya  dada  en  Mohler,  aunque  no  sin 
ciertos  defectos.  "La  Iglesia  es  ante  todo  un  efecto — decía  Mohler,  en 
su  primera  época  (312) — de  la  fe  cristiana,  el  resultado  del  amor  vi- 
viente de  los  fieles  reunidos  por  el  Espíritu  Santo...  Sí,  pues,  la  Iglesia 
debe  ser  considerada  como  el  efecto  exterior  de  una  fuerza  creadora  in- 
terior, como  el  cuerpo  que  toma  un  espíritu  desarrollándose  sin  cesar, 
es  también  y  por  ello  mismo,  la  institución  en  la  que  la  verdadera  fe  y 
el  verdadero  amor  se  conservan  y  se  cultivan.  La  totalidad  de  los  cris- 
tianos forman  una  sola  y  verdadera  vida  común;  se  puede  compararla 
al  hombre  compuesto  de  un  alma  y  un  cuerpo ;  en  efecto,  esta  vida  total 
de  la  cristiandad  está  su  ordinada  a  dos  factores :  la  fuerza  espiritual  y 
su  manifestación  exterior,  orgánica.  El  espíritu  del  hombre  es  induda- 
blemente el  principio  animador  y  vivificante,  pero  no  llega  a  conocerse 
perfectamente  como  tal  y  dar  testimonio  de  su  existencia  sino  creán- 
dose un  organismo  corporal;  del  mismo  modo  se  debe  decir  que  el 
espíritu,  perdiendo  su  cuerpo,  pierde  su  existencia  terrena". 

Congar  se  hace  eco  de  estas  enseñanzas  del  gran  teólogo  de  Tübinga, 
cuando  nos  vuelve  a  decir  que  lo  esencial  en  la  Iglesia  es  la  vida  y  no 
la  forma  exterior,  el  espíritu  y  no  la  fórmula.  Desde  el  principio  hasta 
el  fin  de  la  Iglesia,  el  movimiento  esencial  va  de  dentro  a  afuera,  del 
sentimiento  íntimo  a  la  fórmula,  de  la  vida  a  sus  formas,  del  don  inte- 
rior a  su  expresión  y  a  su  encarnación.  La  unidad  es  ante  todo  un 
germen  espiritual,  inclinación  a  la  comunión  puesta  en  las  almas  por 
el  Espíritu  de  Dios :  porque  este  Espíritu  inclina  las  almas  desde  dentro 
a  la  comunión  fraterna  y  a  una  verdadera  ciencia  de  las  cosas  de  Cristo 
en  el  seno  de  esta  comunión.  Pero  el  amor  mutuo  y  la  comunión  en  el 
mismo  amor  por  Cristo  se  crean  su  expresión  exterior  y  como  su  cuer- 
po en  una  comunión  eclesiástica,  en  la  que  se  encuendan  todos  los  ele- 
mentos de  toda  organización  social...  ('313). 

La  idea  es  exactísima  y  traduce  fidelísimamente  la  intercomunica- 
ción que  ambos  elementos  tienen  entre  sí.  Pero — ¡ne  quid  nimis! — ya 
se  ha  advertido  que  si  no  es  bien  entendida,  puede  llevar  precisamente 


(312)  En  L'unité  de  l'église.  (Edic.  Colee.  "Unam  Sanctam").  p.  161-164. 

(313)  O.  c,  p.  151-152. 
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a  la  concepción  protestante  actual  que  concibe  el  elemento  comunitario- 
social  de  la  Iglesia  como  una  manifestación  espontánea  y  natural  de  su 
espíritu  interior;  y  en  este  caso  lo  jurídico  en  la  Iglesia  no  puede  ser 
adscrito  a  su  divino  Fundador,  sino  solo  mediatamente  y  en  depen- 
dencia del  elemento  carismático. 

Ahora  bien ;  así  entendida  esta  concepción  de  Mohler — que  él  mismo 
se  encargó  más  tarde  de  matizar — volvería  de  nuevo  a  desconocerse  el 
verdadero  ser  de  la  Iglesia. 

72.  —  Porque  también  el  protestantismo  actual  puede  admitirla.  Así 
Harnack,  Sabatier,  Goguel,  Robert  W.,  Schmidt,  Leenhardt,  cuyos  tex- 
tos ya  hemos  dado  (314) . 

Para  todos  ellos  la  Iglesia  o  es  la  evolución  ordinaria  de  unas  comu- 
nidades primitivamente  carismáticas,  o  es  la  manifestación  vital  de  un 
organismo  vivo  social.  Lo  necesario,  en  todas  las  posturas  protestantes 
es  desligar  lo  jurídico  del  intento  fundacional  de  Cristo,  por  más  que 
luego  se  lo  haga  surgir  de  necesidades  biológico-sociológicas.  Con  ello  el 
protestantismo  habría  ganado  sin  esfuerzo  la  mejor  partida  en  contra 
de  la  tesis  católica  sobre  una  jerarquía  de  verdadero  derecho  fundacio- 
nal divino. 

Y  la  tendencia  de  ciertos  católicos  a  valorar  excesivamente  esta 
dirección  que  primitivamente  apuntó  en  Mohler,  tiene  sus  peligros 
ciertos. 

73.  —  La  idea  igualmente,  y  de  un  modo  profundo,  la  encontramos 
en  la  Pravoslavia.  Hela  aquí  expuesta  por  Solovieuf,  de  un  modo  único, 
que  igualmente  no  tiene  otros  defectos — aunque  peligrosos — que  los  re- 
cuerdos hegelianos  que  nos  deja  (315). 

Partiendo  del  concepto  de  Iglesia — dice,  p.  137 — como  Cuerpo  de 
Cristo,  no  ya  en  el  sentido  de  metáfora,  sino  de  fórmula  metafísica, 
debemos  comprender  que  este  cuerpo  necesariamente  crece  y  se  des- 
arrolla. Ahora  bien  ¡  toda  vida  real  y  concreta,  p.  138,  exige  una  forma 
determinada  correspondiente,  por  ej.,  la  vida  física  del  hombre  no  puede 
manifestarse  en  la  forma  de  vida  de  un  molusco,  o  de  un  árbol,  sino 
que  exige  la  forma  de  un  cuerpo  humano.  Es  lo  que  sucede  con  la  vida 
religiosa  de  la  humanidad  cristiana,  p.  139,  que  pide  una  forma  deter- 
minada que  se  encuentra  en  la  Iglesia,  en  la  que  como  Cuerpo  viviente 
de  Cristo,  distinguimos  la  multiplicidad  de  los  individuos  de  la  que 
resulta,  la  única  forma  organizadora  del  Espíritu  Santo  que  a  todos 


(314)  Cfr.  notas  109-218. 

(315)  Seguimos  e]  célebre  art.  en  la  traducción  en  la  obra  cit.  nota  (238). 
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los  une  en  un  solo  todo;  y  la  acción  íntegra  unificado™  del  Espíritu 
Santo  en  virtud  de  la  cual  vive  y  se  mueve  este  todo  en  la  correspon- 
dencia de  todos  sus  dones  y  oficios  particulares. 

Es  evidente  que  si  la  Iglesia  no  puede  existir  sin  hombres  y  sin  Es- 
píritu Santo,  del  mismo  modo  tampoco  puede  existir  sin  aquella  forma 
organizadora,  mediante  la  cual  el  Espíritu  Santo  obra. 

Ahora  bien;  es  muy  interesante  que  Solovieuf  está  muy  atento  a 
no  considerar  todo  esto  como  fruto  de  una  simple  evolución  natural  al 
modo  protestante,  sino  que,  p.  142,  por  la  "forma  absoluta"  de  esta 
sociedad  (316),  es  necesario  que  en  el  fundamento  de  este  organismo 
social  no  exista  ningún  arbitrio  humano,  y  esto  se  obtiene  únicamente 
en  la  constitución  jerárquica  de  la  Iglesia...  en  la  que  toda  la  organi- 
zación, de  un  modo  directo  conduce  a  la  fuente  de  toda  verdad,  al 
Cristo,  el  único  verdadero  y  auténtico  Primer  Sacerdote  y  Rey.  Por  eso 
en  los  ministros  jerárquicos  reconocemos,  p.  145,  los  canales  divinamente 
instituidos  para  la  acción  de  la  gracia  de  Cristo;  y  no  vinculamos  su 
acción  sobre  la  gracia  a  su  santidad  personal.  Porque  detrás  de  este 
mudable  y  ondulante  torrente  de  la  humanidad  de  la  Iglesia,  la  eterna 
e  infinita  fuente  de  la  gracia  divina  vive  y  organiza  la  Iglesia  santa  de 
Dios.  Lo  divino,  por  tanto,  en  la  Iglesia  no  es  solamente  la  interna  e 
imperceptible  acción  del  Espíritu  Santo  (concepción  protestante),  sino 
también  lo  que  aparece  en  una  cierta  forma  sensible  y  corpórea.  El  prin- 
cipio divino  no  lo  tenemos  sólo  como  algo  intelectual  o  ideal,  sino  como 
forma  corpórea,  real,  visible  y  tangible. 

Y  que  naturalmente  se  nos  dió  como  un  principio  germinal  que  de- 
bía desarrollarse.  Es  la  natural  evolución  de  las  instituciones  jurídicas 
que  no  fueron  perfectas  en  un  principio;  pero  que  han  guardado  siem- 
pre la  línea  ininterrumpida  de  la  sucesión  apostólica. 

Solovieuf  tiene  un  espíritu  profundamente  tradicional  y  antiprotes- 
tante :  la  vía  jerárquica  de  la  Iglesia,  p.  161,  es  católica  y  divina,  porque 
mediante  ella  ningún  intermediario,  ningún  órgano  de  la  gracia  recibe 
su  misión  como  un  privilegio  personal  suyo,  distinto  de  los  demás,  sino 
que  todos  reciben  su  privilegio  sagrado  de  una  única  fuente  de  santifi- 
cación para  todos,  el  Cristo,  mediante  una  sucesión  idéntica  e  incesante. 
Esto  es  lo  que  especialmente  hace  imposible  cualquiera  clase  de  media- 
ción egoísta  e  insubordinada  entre  Dios  y  la  criatura.  No  según  la  acción 
de  sus  miembros,  sino  según  la  perfección  de  su  principio,  la  pureza  y 
la  integridad  de  su  forma  católica,  la  jerarquía  católica  es  santa,  inma- 
culada y  divina. 

(356)  "Forma  absoluta"  llama  Solovieuf — siguiendo  la  peligrosa  analogía  del  "es- 
píritu absoluto"  de  Hegel — a  aquel  elemento  absolutamente  divino  de  la  Iglesia  que 
supera  toda  la  "fenomenología  de  la  historia". 
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74.  —  Nosotros  pensamos  que,  si  liberamos  las  expresiones  de  su  incu- 
rable evolucionismo — histórico — begeliano,  nos  encontramos  con  la  ex- 
presión más  adecuada  de  cómo  podría  pensarse  la  relación  entre  lo  vi- 
sible y  lo  invisible,  entre  lo  jurídico  y  lo  carismático  de  la  Iglesia,  en 
esa  exposición  del  gran  pensador  eslavo. 

Y  esto  tiene  ya  una  importancia  decisiva  aplicado  a  la  doctrina  de  la 
Iglesia.  Porque  si  lo  jurídico,  lo  empírico,  lo  social  condiciona  ontológica 
y  necesariamente  a  la  actuación  del  Espíritu,  es  inútil — por  estar  fuera 
de  la  Providencia  divina  de  hecho — ,  el  ir  a  buscar  a  ese  Espíritu  Santo 
que  santifica,  fuera  de  la  Iglesia.  Es  lo  mismo  que  intentar  buscar  la 
actuación  de  nuestra  alma  fuera  de  nuestro  cuerpo.  Ahora  ya  el  prin- 
cipio famoso  queda  mejor  esclarecido:  "extra  Ecchsiaon  non  est  salus"; 
que  traducido  a  la  terminología  de  la  Encíclica,  quiere  decir:  "Extra 
Corpus  Christi  Mystivum,  nulla  salus". 

De  aquí  una  conclusión  que  la  eclesiología  actual  urge  cada  vez  más : 
la  distinción  clásica  sobre  pertenecer  al  alma  y  no  pertenecer  al  cuerpo 
de  la  Iglesia  no  tiene  ya  un  sentido  preciso  y  debe  ser  revisada  termino- 
lógica y  conceptualmente.  Porque  si  el  Espíritu  está  condicionado  en  su 
actuación  al  Cuerpo  Místico,  no  se  podrá  recibirlo  sin  pertenecer  de 
algún  modo  a  ese  Cuerpo.  Como  haya  que  entender  este  "de  algún  modo" 
lo  vamos  a  decir  e'nseguida. 

75.  —  La  segunda  analogía,  que  ha  pretendido  explicar  la  tensión  y 
la  unidad  de  los  dos  elementos,  ha  sido  tomada  del  ser  histórico  de  Cristo. 
La  Iglesia  es  divino-humana  como  su  Fundador.  León  XIII  hablaba  de 
un  nestorianismo  eclesiológico  lo  mismo  que  de  un  monofisismo,  como 
herejías  eclesiológicas  características;  y  señalaba  a  Cristo  como  "Cabeza 
y  ejemplar"  de  la  Iglesia. 

Hay  quien  ha  entendido  esta  analogía  de  una  manera  unívoca,  afir- 
mando que  el  Verbo  asumió  hispostáticamente  toda  la  naturaleza  hu- 
mana. En  este  caso  más  que  analogía  tendríamos  una  identidad  "pan- 
cristista".  Sin  embargo  todavía  esto  puede  entenderse  de. varios  modos. 
Porque  muchos  PP.  griegos,  según  la  que  se  ha  dado  en  llamar  teoría 
física  de  la  Encarnación  y  de  la  redención,  lo  entienden  de  un  modo 
"semi-platónico",  aunque  evidentemente  sm  llegar  a  la  conclusión  de 
una  unión  hipostática  con  cada  uno  de  los  individuos,  aunque  sí  soste- 
niendo un  realismo  de  unión  con  la  naturaleza  humana  en  cuanto  tal. 

Los  pravoslavos  en  general  estudian  este  aspecto  de  la  divino-humani- 
dad de  la  Iglesia,  como  ha  mostrado  el  P.  Tyszkievicz  ¡  y  entre  los  ca- 
tólicos la  idea  también  es  general.  Otros  prefieren  contemplar  el  aspecto 
"pnematológico"  por  el  cual  sería  más  bien  el  "Espíritu  de  Cristo" 
el  que  se  encarna  en  la  Iglesia ;  y  aun,  alguno  como  Bulgakof ,  nos  habla 
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de  la  "enthelecheia"  de  la  Iglesia.  Por  fin  no  ha  faltado  algún  autor 
moderno  que  llega  a  afirmar  que  es  el  mismo  Cristo,  en  cuanto  glorioso 
y  espiritual,  el  que  penetra  en  el  ser  de  los  cristianos  para  "in-existir" 
en  ellos. 

76.  —  Pero,  una  vez  más,  parece  claro  que  se  ha  exagerado  en  sentido 
obvio  y  natural  de  una  analogía  aplicada. 

Cristo  es  Cabeza  de  la  Iglesia,  en  cuanto  que,  con  el  influjo  vital  de 
su  gracia  capital  que  administra,  en  cuanto  hombre,  la  sostiene  y  vivi- 
fica. Y  es  "Ejemplar"  suyo  en  cuanto  que  su  naturaleza  divina  repre- 
senta lo  invisible  y  carismático,  y  su  naturaleza  humana  lo  empírico  y 
social.  La  analogía  sirve,  además,  perfectamente  para  deducir  las  mismas 
conclusiones  que  hemos  sacado  respecto  de  la  analogía  "alma-cuerpo"; 
y  que  no  vamos  a  repetir. 

Insistamos,  con  todo,  también  aquí,  en  que  la  economía  de  la  reden- 
ción estaba  condicionada  toda  ella,  en  el  Beneplácito  del  Padre,  al  Verbo 
en  cuanto  encarnado;  y  si  a  la  Iglesia  la  concebimos,  o  como  la  prepa- 
ración de  su  venida,  o  como  la  realización  de  su  obra,  o  como  la  ple- 
nitud de  su  glorificación,  entonces  obtenemos  el  panorama  maravilloso, 
tan  del  gusto  de  los  PP.  griegos  y  un  poco  exagerado  por  los  autores 
pravoslavos:  la  Iglesia  es  el  Cristo  en  todas  sus  fases:  predestinado, 
histórico  y  celeste,  el  cual  en  todos  sus  estados  asume  a  los  hombres  a  su 
Cuerpo  Mítico,  y  en  ellos  a  todo  el  Cosmos.  En  esta  visión  "cósmico- 
ontológica"  de  la  Iglesia,  ésta  se  convierte  en  una.  grandiosa  teofanía, 
en  la  que  Dios  manifiesta  su  "doxa",  primero  en  el  Cristo,  y — en  El  y 
por  El — luego  en  toda  la  creación. 

No  podemos,  claro  está,  en  este  nuestro  trabajo  desarrollar  toda  la 
riqueza  teológica  de  esta  concepción,  por  la  que,  en  última  instancia, 
toda  la  economía  salvadora  revierte  en  una  poderosa  síntesis  cristológico- 
eclesiológica ;  pero  nos  permitimos  afirmar  que,  en  sus  justos  límites, 
está  del  todo  conforme  con  el  pensamiento  escriturístico,  sobre  todo  pau- 
lino y  con  los  Padres,  no  sólo  griegos,  sino  también  latinos  y  con  la  mejor 
tradición  eclesiológica. 

En  cuanto  a  la  conclusión  eclesiológica  que  es  la  que  aquí  próxima- 
mente nos  interesa  ahora,  tendríamos  que  toda  la  intención  divina  al 
constituir  "su"  Iglesia,  ha  sido  el  hacer  de  ella  el  "lugar  de  su  manifes- 
tación". El  Dios  invisible  y  oculto,  "a  quien  nadie  ha  visto  y  a  quien 
nadie  puede  ver",  se  hace  manifiesto  y  visible  en  su  Logos  Encarnado, 
y  como  una  continuación  suya,  en  su  Iglesia :  ésta  lleva  en  sí  misma,  la 
manifestación  de  Dios  en  todo  su  ser  empírico  y  pneumático.  Es,  de 
nuevo,  y  por  consiguiente  inútil  buscar  a  Dios,  fuera  del  "lugar  de  su 
manifestación"  que  es  la  Iglesia. 
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77.  —  Pero  es  la  tercera  analogía :  la  Iglesia  como  Cuerpo  Místico, 
la  que  se  lleva  todo  el  interés  de  la  eclesiología  actual.  La  Encíclica 
"Mystici  Corporis"  la  ha  impuesto  de  una  vez  para  siempre  en  el  len- 
guaje eclesiológico,  pero  esto  no  quiere  decir  que  sea  propiamente  una 
novedad.  La  Iglesia  había  sido  siempre  tradicionalmente  entendida  como 
el  Cuerpo  de  Cristo,  puesto  que  la  metáfora  paulina  sirvió  siempre  tam- 
bién para  entender  la  naturaleza  de  la  Iglesia.  Sólo  mucho  más  tarde,  al 
añadírsele  el  apelativo  de  "místico",  derivó  el  concepto  a  significar  for- 
malmente el  elemento  interno  de  la  gracia.  Y  por  fin,  cuando  la  apolo- 
gética protestante  obliga  a  la  controversia  católica  a  definir  bien  los 
conceptos  de  pertenencia  a  la  Iglesia,  se  haee  del  concepto  de  "Cuerpo 
místico"  el  alma  de  la  Iglesia,  es  decir,  una  parte  integral  de  su  defini- 
ción, y  no  la  misma  definición,  como  lo  ha  hecho  la  Encíclica. 

78.  —  Por  ello  esta  analogía  no  aparecía  la  más  apta  para  explicar  el 
equilibrio  y  la  relación  que,  en  la  Iglesia,  debían  obtener  los  dos  ele- 
mentos. Y  por  esto  fué  combatida  por  algunos  Padres  del  Concilio  Va- 
ticano al  ser  propuesta  en  los  esquemas  (317) .  Con  todo,  las  últimas  dos 
Encíclicas  "Mystici  Corporis",  y  "Humani  generis"  la  han  enseñado; 
y  al  parecer,  la  han  impuesto  como  una  identidad  entre  Iglesia  y  Cuerpo 
Místico  de  Cristo. 

Intentemos  ver  con  claridad  la  dificultad,  las  soluciones  que  se  lian 
propuesto  para  dar  algunas  notas  críticas  de  solución  personal. 

79.  —  El  P.  Mersch  ha  afirmado  que  sería  forzar  el  texto  paulino  si 
se  quisiera  ver  una  identidad  entre  Iglesia  y  Cuerpo  Místico,  aunque 
declare  a  este  modo  de  ver  perfectamente  ortodoxo  (318) .  Pero — dice — 
"las  dos  realidades  son  extremadamente  cercanas...  pero  en  esta  vida 
no  se  unen  perfectamente" ;  porque  se  puede  ser  miembro  de  la  Iglesia 
sociedad  visible  sin  ser  actualmente  viviente  de  la  vida  de  Cristo  y  per- 
fectamente miembro  del  Cuerpo  Místico"  (p.  196).  El  P.  Mersch,  cree, 
por  tanto,  que  se  debe  conservar  la  separación  que  él  llama  "tradicional", 
para  no  renunciar  a  valiosas  determinaciones  eclesiológicas.  Hay  que 
conservar  aparte  la  noción  de  Cuerpo  Místico  de  Cristo,  porque — dice, 
p.  197 — ,  "tiene  la  ventaja,  inmensa  en  muchos  casos,  de  estar  poco  car- 
gada de  observaciones  propiamente  latinas  o  jurídicas  y  de  haber  con- 
servado poco  más  o  menos  el  mismo  sentido  para  muchos  de  nuestros 
hermanos  separados  que  para  nosotros.  Reservándole  su  sentido  parti- 


(317)  Cfr.  Mersch.  Le  corpa...  II,  p.  350-357.  Madoz,  J.,  La  Iglesia  Cuerpo  Místico 
de  Cristo  según  el  primer  esquema  "De  Ecclesia"  en  el  Concilio  Vaticano.  Rev.  Esp. 
Teol.  3  (1943)  159-181. 

(318)  La  théologie  du  Corps  Mystique,  (2.»  edic.  1946)  II,  p.  195  ss. 
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cular,  se  conserva  la  posibilidad  de  las  conservaciones  et — quien  sabe — de 
fórmulas  de  unión". 

El  P.  Galtier,  llevado  por  las  mismas  consideraciones,  afirma  que:  "el 
Cuerpo  Místico  de  Cristo,  de  cualquier  modo  que  se  entienda,  no  puede 
ser  identificado  "simpliciter"  con  la  Iglesia"  (319). 

Y  ya  vimos  cómo  Morel  (320)  ha  querido  mantener  esta  posición,  aun 
después  de  la  Encíclica. 

En  cambio  otros  autores  a  quienes  ya  hemos  hecho  referencia  (321) 
tienen  esta  posición  como  inadmisible,  después  de  ambas  Encíclicas 
referidas. 

Nosotros  creemos  que  la  "intención"  de  las  Encíclicas  es  doble.  Pri- 
mero y  ante  todo,  hacer  coincidir  "materialmente"  a  la  Iglesia  verdadera 
con  el  Cuerpo  Místico  de  Cristo,  para  cortar  de  raíz  toda  posibilidad 
a  los  pensamientos  heterodoxos  de  creer  que  se  puede  pertenecer  al 
Cuerpo  Místico  sin  pertenecer  a  la  Iglesia.  Con  ello  el  axioma  "extra 
ecclesiam  nulla  sahis"  recibe  nueva  fuerza  doctrinal. 

Creemos,  en  segundo  lugar,  que  la  Encíclica  ha  querido  acabar  de 
una  vez  para,  siempre  con  una  inteligencia  del  concepto  católico  de  Igle- 
sia, como  mera  sociedad  visible  organizada  jurídicamente.  Para  ello 
nada  mejor  que  llamarla  el  "Cuerpo  Místico"  de  Cristo;  expresión  que, 
por  su  propia  configuración,  lleva  directamente  al  elemento  interno.  Con 
esto,  claro  está,  que  se  consigue,  además,  una  coincidencia  "formal",  aun- 
que parcial,  con  el  concepto  de  "Iglesia". 

Creemos,  en  tercer  lugar,  que  la  intención  de  la  Encíclica  es  que  los 
teólogos  católicos  lleguen  a  una  coincidencia  "f orinal-integral",  entre 
Iglesia  y  Cuerpo  Místico  de  Cristo,  tomando  a  esta  expresión  como  una 
verdadera  "definición"  de  la  Iglesia. 

Las  razones  del  P.  Mersch  en  realidad  valen  poco  para  sostener  una 
diversidad  conceptual  formal,  ya  que  lo  que  él  intenta  se  consigue  mu- 
cho mejor  a  través  de  la  identidad  formal. 

80.  — •  Queda,  sin  embargo,  flotante  la  cuestión :  ¿  cómo  conseguir,  en 
esa  identidad  formal,  entre  "Iglesia"  y  "Cuerpo  Místico",  que  también 
el  elemento  de  visibilidad  social  y  jurídica  entre  formalmente  a  consti- 
tuir ese  "cuerpo  místico"  ..J 

Juzgamos  que  la  solución  no  es  difícil ;  y  entra,  además,  en  las  vías 
de  la  eclesiología  tradicional.  Pero,  para  ello,  hay  que  determinar  bien 
dos  conceptos  que  están  un  poco  descuidados :  la  extensión  y  la  causali- 


(319)  De  Incamatione  ac  redemptione.  (Edíc.  2.»  1947).  p.  450. 

(320)  Cfr..  nota  295. 

(321)  Cfr..  nota  298. 
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dad  del  influjo  vital  de  Cristo  en  su  Cuerpo  Místico ;  y  la  razón  formal 
de  la  visibilidad  y  "sociali  dad- jurídica"  de  este  Cuerpo  Místico. 

En  cuanto  a  lo  primero,  ¿  qué  razón  existe,  preguntamos,  para  reducir 
formalmente  la  causalidad  y  extensión  del  influjo  vital  de  Cristo  a  sola 
la  distribución  de  la  gracia?  Porque,  si  abandonamos  un  poco  la  metá- 
fora, para  ir  al  contenido,  creemos  que  "Cuerpo  Místico"  de  Cristo 
queda  definido  objetivamente  por  todo  el  influjo  que,  en  el  orden  sobre- 
natural, procede  de  Cristo;  este  influjo  luego  puede  ser  determinado, 
como  lo  hace  Santo  Tomás  en  cada  una  de  las  esferas  de  acción  sobrena- 
tural a  que  alcanza;  y  sujetivamente  por  todos  aquellos  sujetos  que  lo 
reciban. 

Ahora  bien ;  este  influjo  objetivamente  se  realiza  en  dos  direcciones : 
en  el  orden,  primero,  de  lo  que  diría  "gratia  unionis"  por  la  que  Cristo 
queda  constituido  Rey  y  Profeta,  es  decir,  Sumo  Legislador  y  Sumo 
Maestro.  De  este  influjo  ha  nacido  su  absoluta  potestad  autoritativa, 
legislativa  y  jurídica:  "se  me  ha  dado  todo  poder  en  el  cielo  y  en  la 
tierra";  que  luego  se  deriva  a  su  Iglesia:  "id  y  enseñad".  Como  a  mí 
me  envió  el  Padre,  así  yo  os  envío  a  vosotros" ;  "quien  a  vosotros  oye,  a 
mí  mismo  oye". 

Esta  es  la  potestad  jurídico  divina  de  la  Iglesia  que  la  hace  formal- 
mente una  sociedad  divina ;  por  este  influjo  derivado  de  la  "gratia  unio- 
nis" el  Cuerpo  Místico  de  Cristo  que  es  la  Iglesia  queda  perfectamente 
estructurado  según  las  condiciones  únicas  de  posibilidad  de  subsistencia 
en  este  siglo. 

La  segunda  dirección  en  que  el  influjo  de  Cristo  se  manifiesta,  en  este 
Cuerpo  Místico,  se  realiza  en  el  orden  de  la  gratia  capitis",  por  la  que 
los  miembros  quedan  santificados  por  el  Espíritu  de  Cristo. 

Ahora  bien ;  ambos  órdenes  el  de  la  gratia  unionis  y  el  de  la  gratia 
capitis,  en  abstracto  pudieran  ser  considerados  separados,  en  cuanto  que 
podemos  suponer  que  absolutamente  la  Encarnación  no  llevaba  consigo 
necesariamente  una  gracia  capital  de  redención.  Pero  en  el  orden  con- 
creto de  hecho,  la  gratia  unionis  produce  como  "una  propiedad  natu- 
ral"— dice  Santo  Tomás  (322) — y  "sicut  splendor  solem"  a  la  gratia  ca- 
pitis; y,  a  su  vez,  esta  gracia  capital  no  se  da  sino  en  Cristo. 

La  aplicación  a  la  Iglesia  es  obvia:  es  el  Cuerpo  Místico  de  Cristo 
que  exige  "de  jure"  estar  vivificado  por  los  dos  órdenes  de  gracia:  la 
jurídico-social  y  la  pneumátieo-carismática ;  la  primera  tan  divina  como 
la  segunda  aunque  cada  una  en  su  propio  orden,  porque  la  primera  más 
bien  al  orden  de  constitución  social  de  esta  comunidad  divina;  y  la  se- 
gunda más  bien  al  orden  de  santificación  personal. 


(322)    3,  7,  13,  In  corp.  et  ad  2. 
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Parece,  por  tanto,  incongruente  reducir  formalmmte  el  concepto  de 
"Cuerpo  Místico  de  Cristo"  únicamente  al  influjo  que  procede  de  la 
gracia  habitual,  cuando  en  realidad,  no  sólo  en  Cristo,  sino  también  en 
la  Iglesia  esta  gracia  procede  causalmente  de  la  gracia  autoritativa  y 
jerárquica  a  través  del  medio  social  y  comunitario  que  son  los  Sacra- 
mentos. 

Bajo  este  primer  aspecto,  por  lo  tanto,  y  como  conclusión,  tenemos 
que  es  cierto  que  el  concepto  de  Cuerpo  Místico  de  Cristo  puede  enten- 
derse formalmente  en  cuanto  aplicado  al  elemento  visible  social  y  jerár- 
quico de  la  Iglesia. 

81.  —  En  cuanto  al  segundo  punto  la  solución  es  más  clara:  quienes 
se  niegan  a  hacer  entrar  formalmente  la  Iglesia  en  el  Cuerpo  Místico, 
es  porque  tienen  un  concepto  de  la  visibilidad  jurídica  de  la  Iglesia, 
demasiado  material. 

En  la  Iglesia,  en  cuanto  sociedad  divina,  es  accidental  la  visibilidad 
material,  es  decir,  que  conste  de  hombres  de  carne  y  hueso;  por  más 
que  la  razón  de  que  Cristo  la  haya  provisto  de  una  visibilidad  formal, 
dependa  de  que  tiene  que  constar  de  hombres.  Lo  esencial,  como  propie- 
dad constitutiva  de  esta  sociedad,  que  la  distingue  totalmente  de  las 
demás  sociedades  humanas,  es  que  éstas  tienen  una  visibilidad  material 
y  formal  perfectamente  naturales;  mientras  que  la  Iglesia  tiene  una 
visibilidad  material  que  corresponde  a  su  sujeto  humano-natural,  que  la 
gracia  nunca  destruye,  sino  que  siempre  supone;  pero  en  cambio  su  visi- 
bilidad formal  es  exclusivamente  divina;  es  esa  forma  "absoluta"  que 
hemos  oído  decir  a  Solovieuf ;  y  que  hace  que  sobre  el  carácter  empírico- 
visible  de  los  individuos,  tenga  una  visibilidad  toda  divina.  Por  eso 
mismo  ha  quedado  elevada  institucionalmente  a  no  depender  de  los  in- 
dividuos, sino  a  pertenecer  a  la  sociedad  en  cuanto  tal.  En  las  sociedades 
humanas,  solo  de  un  modo  abstracto  se  puede  separar  la  sociedad  del 
individuo,  puesto  que  encuentra  en  este  su  soporte  natural ;  pero  en  esta 
sociedad  sobrenatural,  su  elemento  social-comunitario  y  congregante, 
no  depende  de  una  asociación  de  voluntades,  ni  siquiera  de  una  ten- 
dencia natural  de  las  personas ;  no  es  propiamente  ni  una  Gesselschaft, 
ni  siquiera  una  Gemeinschaft,  sino  que  es  la  Iglesia. 

Bajo  esta,  razón,  pues,  de  visibilidad  formal,  lo  jerárquico  y  jurí- 
dico pertenece  esencialmente  al  influjo  espiritual  vivificante  que  anima 
al  Cuerpo  Místico  de  Cristo  que  es  la  Iglesia. 

Ahora  sería  este  lugar  el  propio  para  hacer  las  deducciones  conve- 
nientes en  torno  al  problema  que  inmediatamente  se  suscita  sobre  el 
axioma  "extra  Ecclesiam  non  est  salus";  y  sobre  la  cuestión  de  los  miem- 
bros de  la  Iglesia.  Pero  esto  está  fuera  de  nuestro  tema.  Nosotros  debía- 
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mos  únicamente  poner  en  claro  que  el  elemento  jurídico  visible  de  la 
Iglesia,  entendido  en  su  sentido  formal  no  tiene  porqué  contradecir  el 
concepto  de  Cuerpo  Místico ;  tanto  que  pudiera  impedir  hacer  coincidir 
formalmente  "Iglesia"  con  "Cuerpo  Místico". 

82.  —  Las  aplicaciones  a  nuestro  tema  de  los  anteriores  principios 
son  sencillas:  si  el  "Cuerpo  Místico  de  Cristo",  escrituraria,  tradicional- 
mente,  y  teológicamente,  debe  entenderse  en  su  sentido  pleno,  abarcando 
todo  el  influjo  vivificante  que  Cristo,  como  Cabeza,  obra  sobre  él;  es 
decir,  no  sólo  el  influjo  carismático  de  todo  el  orden  de  la  gracia  ca- 
pital, sino  también  todo  el  influjo  jerárquico  de  la  trasmisión  de  poderes 
jurisdiccionales  y  sacramentales;  entonces  es  cierto  que  la  mejor  defini- 
ción de  la  Iglesia,  la  tenemos  llamándola  "Cuerpo  de  Cristo". 

En  este  concepto  vuelven  de  nuevo  a  conjugarse  los  dos  aspectos  que 
se  venían  llamando  visibilidad  e  invisibilidad  de  la  Iglesia;  pero  que,  en 
realidad,  podrían  mucho  mejor  llamarse  el  influjo  jurídtico-sacramental, 
que  proviene  a  través  de  la  autoridad  jerárquica  en  toda  su  significación 
literal  de  "sacer  principahis" ,  y  el  influjo  carismático  que  es  el  Espíritu 
que  santifica.  Ambos  proceden  del  Cristo-Caudillo,  del  Cristo-Cabeza;  y 
cada  uno  realiza  una  función  específicamente  distinta:  el  primero  da  a 
esta  Iglesia  una  santificación,  que  podíamos  llamar  sustancial  y  ontoló- 
gica,  en  cuanto  la  hace  ser  una  sociedad  sobrenatural  y  divina;  el  se- 
gundo la  santifica  en  el  orden  personal,  haciéndola  entrar  a  participar 
de  la  santidad  de  la  Cabeza. 

Ambas  se  ligan  de  tal  modo  que  la  "charitas"  que  santifica  indivi- 
dualmente, no  lo  realiza  sin  una  relación  intrínseca  al  "jus"  divino  insti- 
tucional y  sacramentarlo.  Y  este  no  es  un  "impervurn"  meramente  socia- 
lizante, sino  unificante  en  esta  sociedad  sobrenatural.  Ambos  influjos 
no  obran  por  lo  tanto  separadamente ;  porque  la  gracia  no  se  distribu- 
ye en  la  Iglesia  y  por  la  Iglesia  sin  una  ordenación  sacramental,  y  pol- 
lo tanto  social,  y,  en  consecuencia,  jurídica;  y  el  "mumis"  recibido  por 
una  misión  auténtica,  no  está  destinado  a  ser  una  función  puramente 
social  y  natural  de  unificación,  dirección  y  régimen  de  los  miembros, 
sino  para  ser  un  "ministerium","trasmisor  de  la  verdad  (magisterio)  y 
de  la  gracia  (ordo  sacer) . 

Entre  ambas  funciones  no  puede  haber,  por  lo  tanto,  verdaderos  con- 
flictos reales,  como  se  imaginan  tantas  teorías  sociológicas  actuales  que 
transladan  al  ser  de  la  Iglesia  los  conflictos  que  sólo  son  posibles  en 
sociedades  puramente  naturales;  porque  ambos  derivan  de  una  misma 
unidad  divina :  la  única  Cabeza  y  el  único  Espíritu.  El  poder  sacramen- 
tario y  jurisdiccional  proviene  de  Cristo  en  cuanto  que,  en  El,  la  natura- 
leza humana  fué  elevada  hipostáticamente  al  ápice  de  todo  "imperio 
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sacro",  por  la  "unctio  divinitatis" ;  y  la  gracia  elevadora  por  la  que  te- 
nemos el  mismo  Espíritu  de  Cristo. 

83.  —  Por  esto  nosotros  podemos  afirmar — siguiendo  la  intención 
clara  de  la  Encíclica — que  "Cuerpo  Místico  de  Cristo"  e  "Iglesia"  no 
sólo  coinciden  materialmente,  es  decir  son  "coextensivos  materialmente", 
sino  también  que  coinciden  formalmente,  es  decir,  son  "coextensivos 
(idénticos)  formalmente". 

La  antigua  distinción  clásica  entre  alma  y  cuerpo  de  la  Iglesia  debe 
corregirse  porque  tenía  el  defecto  importante  de  afectar  sólo  a  los  in- 
dividuos y  no  a  la  Comunidad  en  cuanto  tal.  En  cambio  la  expresión 
"Cuerpo  Místico  de  Cristo",  en  el  sentido  explicado  por  nosotros,  nos 
dice  con  más  precisión  cómo  se  puede  recibir  el  influjo  jerárquico,  sin 
todavía  recibir  el  influjo  carismático.  Advirtiendo  siempre  que  esta 
división  no  afecta  al  ser  mismo  de  la  Iglesia,  en  su  esencia  completa  y 
perfecta.  Por  eso  aquellos  que  reciben  sólo  la  influencia  jurídico  externa 
no  reciben  toda  la  influencia  del  Cuerpo  Místico  de  Cristo;  aquellos,  en 
cambio,  que  reciben  al  parecer  "sola"  la  influencia  carismática,  la  reci- 
ben "de  hecho"  "in  voto"  bajo  la  influencia  jurídico-sacramental  de  la 
Iglesia;  al  modo  como  la  gracia  actual  no  es  una  "gratia  Dei"  abstracta, 
sino  la  gracia  de  Cristo,  y  a  través  de  su  Humanidad,  como  "instrwmem- 
tum  Verbi",  así  también  toda  gracia  que  se  infunde,  de  cualquier  modo 
que  sea,  se  realiza  a  través  de  la  continuación  histórica  del  Cuerpo  real 
de  Cristo,  que  es  su  Cuerpo  Místico  que  es  la  Iglesia. 

Toda  la  cuestión  está,  pues,  en  no  imaginarse  ni  un  alma  "ideal" 
de  la  Iglesia  que  pudiera  estar  vagando  como  un  fantasma  fuera  del 
cuerpo ;  ni  un  cuerpo  desorganizado  y  sin  vida. 

La  Iglesia  es  la  perfecta  unidad,  vital  y  organizada,  del  Cuerpo 
Místico  de  Cristo,  que  alarga  perennemente  su  misma  misión  rectora 
y  santificadora. 

84.  —  He  ahí,  cómo  de  nuevo  la  doctrina  del  Cuerpo  Místico  de 
Cristo  viene  a  iluminar  directamente  los  tratados  teológicos  "de  gratia", 
de  "Cristo  redemptore"  y  "De  Ecclesia". 

El  tratado  "De  Ecclesia",  así  entendida  esta  institución  divina,  tiene 
su  propio  lugar  en  la  Cristología,  cuando  la  gracia  capital  de  Cristo,  es 
la  "proprietas  naturalis"  de  su  "gratia  unionis".  Entonces  surge  natu- 
ralmente la  obra  de  Cristo  bajo  el  concepto  paulino  de  su  "Cuerpo". 
Este  no  es  ya  el  cuerpo  físico  que  recibió  virginalmente  de  María,  pero 
no  es  tampoco  una  "idea"  celeste  y  glorificada,  es  concretamente  la  so- 
ciedad divino  sobrenatural  que  continúa  su  acción  de  un  modo  vicario 
y  ministerial. 
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Por  esto  el  aspecto  "pneumatológico"  de  la  eclesiología  no  es  tampoco 
algo  adventicio  o  extraño,  introducido  en  nuestros  días  por  nuevas  ne- 
cesidades apologéticas  o  ecumenistas ;  es  sencillamente  uno  de  sus  consti- 
tutivos esenciales,  sin  el  cual  la  Iglesia  se  reduciría  a  cualquier  clase 
de  sociedad  natural,  aunque  religiosa;  y  podría  ser  estudiada  en  cual- 
quier manual  de  fenomenología  religiosa. 

Pero  la  Iglesia  es  algo  más  que  manifestación  empírica  de  anhelos 
religiosos;  es,  desde  luego,  mucho  más  que  una  "religión  de  autoridad" ; 
es,  ante  todo,  la  obra  del  Espíritu  de  Cristo. 


CONCLUSION 

85.  —  " Juridismo  y  Caridad".  Hemos  estudiado  estos  dos  conceptos, 
como  constantes  históricas  que  han  determinado  todas  las  controversias 
en  la  historia  de  la  eclesiología. 

Nos  hemos  detenido  en  especial  en  su  historia  moderna  y  actual, 
en  relación,  sobre  todo,  con  los  movimientos  ecuménicos. 

Y  hemos  deducido  una  problemática  interesantísima  para  el  futuro 
de  esta  disciplina  "im  werden"  que  es  la  Eclesiología. 

¿  Qué  queda  de  todo  ello  para  la  unión  deseada  por  tantos  espíritus, 
religiosamente  atormentados...?  Nosotros  creemos  que  una  sola  posi- 
bilidad la  Iglesia  como  Cuerpo  Místico  de  Cristo.  A  este  concepto  tien- 
den todas  las  especulaciones  de  todos  los  teólogos  "acatólicos"  ¡  y  en  ella 
se  ha  centrado  intuitivamente  toda  la  atención  del  alto  Magisterio  de  la 
Iglesia  católica. 

Pero  la  gran  dificultad  permanece  muda  como  una  esfinge:  ¿cómo 
se  coordinan  "Juridismo",  y  "caridad",  de  modo  que  pudiéramos  llegar 
a  una  mutua  inteligencia?  Y  aquí  todos  los  intentos  ecumenistas  se 
paralizan  ante  estas  dos  coordenadas  imposibles  que  parecen  aspar,  en 
)a  cruz  de  S.  Andrés,  el  ser  íntimo  de  la  "Una  Sancta"  que  peregrina.  El 
Catolicismo,  una  vez  más,  se  atreve  con  el  escándalo  de  los  unos  y  con 
la  locura  de  los  otros:  no  puede  renunciar  al  legado  de  Cristo. 

No  es  cuestión  de  un  imperialismo  autoritario,  que  atosiga  las  con- 
ciencias con  unas  instituciones  jurídicas,  césaro-papistas-como  piensan 
los  teólogos  pravoslavos.  Ni  mucho  menos  es  la  detentación  injusta  de 
unos  poderes  interpuestos  entre  Dios  y  los  hombres  para  disipar  toda 
la  obra  del  "Unus  Mediator".  Es  sencillamente  el  mandato  divino  minis- 
terial, impuesto  a  la  Jerarquía  y  a  su  Supremo  Pastor:  "pasee  oves 
meas";  es  el  poder  sacramental  de  atar  y  desatar  en  nombre  de  Cristo. 
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86.  —  La  Iglesia  católica  quiere  una  verdad  que  se  asiente  en  la  cari- 
dad ;  y  una  caridad  que  no  pueda  pretender  fundarse  en  la  mentira. 

Protestantes  y  pravoslavos  proponen  unas  vías  de  unión  en  la  caridad 
que  recorren  las  tortuosas  sendas  del  error.  Sólo  cuando  el  Protestan- 
tismo vea  que  el  juridismo  católico  es  el  mejor  servicio  de  la  caridad 
evangélica ;  y  sólo  cuando  la  Pravoslavia  ceda  de  ese  ingenuo  y  simpá- 
tico platonismo  oriental — cuando  no  de  ese  otro  peligroso  romantismo 
hegeliano — ,  todos  los  caminos  llevarán  a  Roma... 

Porque,  en  realidad,  la  perfecta  organización  jurídica  católico-ro- 
mana no  es  más  que  la  imagen  temporal  de  aquella  maravillosa  armonía 
de  la  Jerusalén  del  cielo,  hacia  la  que  peregrina  la  Jerusalén  de  la  tie- 
rra que  es  la  Iglesia. 

87.  —  Entre  tanto,  también  la  Iglesia  vive  su  propio  misterio  en  la 
recogida  penumbra  de  la  fe;  y  espera  en  la  promesa  infalible  de  su 
Fundador:  "se  hará  un  solo  rebaño  y  un  solo  Pastor". 

Porque,  ahora  ya  al  final  de  nuestro  trabajo,  podemos  repetir  con- 
fiadamente unas  palabras  de  que  gustan  mucho  nuestros  hermanos  pro- 
testantes: "credo  Ecdesiam".  La  Iglesia  es  también  objeto  de  fe,  mis- 
terio de  fe.  No  en  el  sentido  intentado  por  ellos  de  constituir  una  socie- 
dad invisible  de  predestinados  que  sólo  Dios  conoce,  sino  en  el  todavía 
más  profundo  de  tener  que  cautivar  nuestro  entendimiento,  no  sólo  nues- 
tros sentidos,  para  ver  en  unos  hombres  defectibles  a  los  representantes 
de  Dios ;  y  en  unas  instituciones  que  tocamos  con  las  manos,  unas  reali- 
dades divinas  a  las  que  se  vincula  el  "nacimiento  en  el  Espíritu". 

La  Iglesia  no  tiene  sólo  una  visibilidad  humana,  que  nos  ciega  y 
deslumhra  con  la  pompa,  de  su  liturgia  pontifical,  sino  que  se  constituye 
por  una  estructura  empírico-social  que  vivifica  la  "rectoría  del  gran  Je- 
rarca", Cristo  Rey. 

Sólo  que  todo  esto  hay  que  "creerlo":  credo  Eccleskvm;  porque  es 
tan  divino  y  "pneumático"  como  la  gracia  misma. 

Pero  es  el  Padre  celestial,  y  no  la  carne  ni  la  sangre,  quien  única- 
mente puede  pronunciar  la  palabra  definitiva:  "Tu  es  Christus,  Füius 
Dei  vivi"...  ante  un  hombre  de  carne  y  hueso,  como  Cristo,  como  la 
Iglesia. 
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LA  idea  de  la  Sobornost  tiene  un  origen  auténticamente  escritu- 
rario, pues  se  remonta  a  los  primeros  tiempos  de  la  Iglesia  y 
su  lenguaje  está  consagrado  en  los  Hechos  de  los  Apóstoles 
(II,  42).  Pero  aunque  el  sentido  clásico  de  la  Sobornost  descanse  en 
realidad  sobre  la  Sagrada  Escritura  y  por  más  que  la  teoría  moderna 
quiera  quedar  siempre  y  conscientemente  amparada  por  la  Revelación 
escrita,  nosotros  dejaremos  a  un  lado  el  aspecto  escriturario  para  recoger 
lo  que  la  Teología  bizantino-eslava  nos  ha  legado. 

En  el  título  se  ha  querido  expresar  el  sentido  general  de  la  cues- 
tión que  abarca  dos  aspectos,  el  clásico  de  la  conciliaridad  (en  griego 
koinonía)  y  el  más  moderno  de  la  Sobornost  rusa. 

Ambos  aspectos  han  sido  estudiados  por  teólogos  orientales  de  gran 
renombre;  el  primero  ha  sido  común  a  todas  las  Iglesias  pravoslavas 
hasta  el  siglo  pasado,  el  segundo  cuenta  apenas  un  siglo  de  existencia  y 
es  peculiar  por  no  decir  exclusivo  del  pensamiento  ruso. 

Entre  los  católicos  se  ha  tratado  el  problema  ya  bajo  un  aspecto 
particular  ya  en  trabajos  sintéticos  sobre  la  doctrina  en  general  y  en 
su  realización  histórica.  La  mayor  parte  de  ellos  irán  apareciendo  a  lo 
largo  de  este  trabajo,  pues  nos  han  servido  para  penetrar  a  fondo  en  la 
cuestión  que  nos  hemos  propuesto  tratar. 

Teniendo  en  cuenta  el  concepto  clásico  y  sin  quitarle  nada  de  su 
importancia  y  hasta  de  su  actualidad  en  sectores  determinados,  nosotros 
preferimos  más  bien  hacer  un  análisis  detallado  de  los  elementos  que  in- 
tegran el  concepto  moderno  de  la  Sobornost,  examinando  los  puntos  de 
contacto  que  tiene  con  nuestra  doctrina  católica,  con  la  intención  de 
comprender  mejor  los  problemas  del  Oriente  moderno  y  abrirnos  más  y 
mejor  a  un  ecumenismo  católico  e  inteligente. 
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IDEA  CLASICA 

Si  comparamos  las  definiciones  orientales  sobre  la  Iglesia,  según 
nos  las  proponen  los  autores  más  moderados  como  son  los  tradicionalistas, 
hallaremos  su  pensamiento  muy  semejante  al  nuestro.  Todos  los  elemen- 
tos que  entran  a  formar  parte  en  nuestra  definición  católica,  son  consi- 
derados también  por  la  Iglesia  greco-eslava,  aunque  por  sistema  no  in- 
cluyan el  primado  romano  y  atenúen  el  valor  del  magisterio  en  la  Iglesia 
docente. 

No  todos  los  teólogos,  aun  entre  los  representantes  del  pensamiento 
tradicional,  coinciden  en  presentarnos  una  uniformidad  de  caracteres 
como  solemos  nosotros  en  nuestra  Teología  católica.  Pero  todos  admiten 
y  defienden  el  concepto  de  la  Iglesia  como  un  cuerpo  orgánico,  y  por  lo 
tanto  visible,  constituido  a  la  manera  de  una  sociedad  humana,  cuyo  ele- 
mento vivificante  es  el  Espíritu  Santo  (1) .  Sin  embargo,  no  admitiendo 
una  cabeza  visible  y  faltando  un  magisterio  auténtico  permanente,  se 
ha  querido  resolver  los  graves  problemas  que  descansan  sobre  estos  dos 
principios,  con  el  concepto  de  conciliaridad,  es  decir  de  la  Sobornost 
clásica  de  los  rusos,  de  la  clásica  "koinonía"  de  los  griegos,  con  la  cual 
era  caracterizada  la  Unión  entre  los  primeros  cristianos,  asiduos  en  las 
instrucciones  apostólicas,  en  la  fracción  del  pan  y  en  la  oración  (2) . 

Los  intérpretes  católicos  dan  a  la  palabra  koinonía  tal  como  es  usa- 
da en  los  Hechos  de  los  Apóstoles,  un  sentido  de  comunicación  típica 
por  funciones  propias  y  exclusivas  de  los  cristianos;  de  tal  modo  pro- 
pias y  exclusivas,  que  llegaban  a  formar  una  comunidad  separada  ideal- 
mente y  de  hecho,  de  los  judíos  y  del  ambiente  pagano. 

Los  teólogos  bizantino-eslavos  han  formado  de  esta  expresión  el  subs- 
titutivo de  la  autoridad  visible  y  de  la  potestad  de  enseñar,  colocándolas 
en  la  colegialidad  de  los  pastores,  o  mejor  dicho  en  el  Concilio  Ecumé- 
nico. Los  Obispos,  legítimos  sucesores  de  los  Apóstoles,  no  tiene  ninguna 


(1)  Asi  por  ejemplo  NicolAs  Malinovskij,  aplicando  la  división  sustancial  de  alma 
y  cuerpo  a  la  Iglesia,  dice  textualmente  que  el  alma  de  la  Iglesia  es  la  gracia  del 
Espíritu  Santo :  "Duh  Cerkvi  -  blagodatj  Duna  Svatego".  Esta  gracia  vivifica  a  toda 
alma  que  cree  y  se  revela  sobretodo  en  los  santos.  N.  Malinovskij,  Pravoslavnoje 
dogmaticeskoje  bogoslovje,  (Teología  dogmática  pravoslava,  t.  II,  Stavropol,  1903, 
pág.  476). 

Así  también  Filaret  Gumiijívskij  define  a  la  Iglesia:  un  cuerpo  de  fieles  reunidos 
bajo  el  Influjo  del  Espíritu  Santo.  (F.  Gumilevskij,  Pravoslavnoje  dogmaticeslcoje  bo- 
goslovje, t.  n,  ed.  3,  Petrograd,  1882,  p.  221-249). 

Cfr.  además  Makarij  BülgaLov,  Pravoslavnoje  dogmaticeskoje  bogoslovje,  t.  II, 
Moskva,  1895,  p.  188.  De  la  obra  existe  también  una  traducción  francesa:  Macaire, 
Théologie  Dogmatique  Orthodoxe,  t.  II,  París  1860,  p.  275  ss. 

(2)  Act.  Ap.  II,  42. 
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categoría  de  superioridad  los  unos  respecto  de  los  otros :  todos  tienen  los 
mismos  derechos  y  las  mismas  obligaciones,  porque  todos  tienen  una  idén- 
tica dignidad.  Pero  no  pueden  ejercer  sus  funciones  de  maestros  autén- 
ticos sino  colegialmente,  en  cuanto  están  reunidos  en  un  Concilio  uni- 
versal. 

No  nos  interesan  por  ahora  las  cuestiones  referentes  a  la  infali- 
bilidad y  a  la  aprobación  competente  de  las  decisiones  tomadas  en  el 
Concilio  (3). 

Nos  parece  muy  natural  la  veneración  de  los  Orientales  a  la  obra 
disciplinaria  y  dogmática  de  los  siete  primeros  Concilios.  Incluso  las 
disposiciones  con  carácter  provisional  y  de  un  orden  secundario  tienen 
para  ellos  una  nota  normativa  sagrada,  cual  es  para  nosotros  la  autenti- 
cidad de  la  manifestación  del  Espíritu  Santo  por  boca  del  Vicario  de 
Cristo.  Así  se  explica  el  hecho  de  que  algunos  teólogos  hayan  querido 
ver  en  esto  una  nota  que  caracteriza  a  la  verdadera  Iglesia  de  Cristo 
con  la  enumeración  de  los  elementos  que  la  integran,  como  por  ej.,  Ma- 
karij  cuando  la  define  de  este  modo:  "la  conservación  sin  variaciones  de 
la  antigua  doctrina  infalible  de  la  Iglesia  ecuménica",  contenida  en  el 
unánime  consentimiento  de  los  Padres  y  en  los  decretos  de  los  siete  pri- 
meros Concilios  (4). 

Y  esta  doctrina  es  tan  segura  y  tan  unánimemente  admitida,  que  nin- 
gún otro  libro  ni  magisterio  se  hace  necesario  para  orientar  el  pensa- 
miento ortodoxo.  Dice  a  este  propósito  el  profesor  Glubokovskij:  "El 
Occidente  nos  pregunta  a  cada  paso  por  nuestros  libros  simbólicos.  Nos- 
otros no  tenemos  ninguno.  Es  que  no  tenemos  necesidad  de  ellos.  Nos 
basta  la  fe  de  los  siete  primeros  Concilios"  (5) . 

Pero  tal  idea  clásica  debía  por  fuerza  evolucionar  bajo  el  impulso 
de  nuevas  corrientes,  cuales  fueron  las  infiltraciones  protestantes.  Se 
formó  hasta  una  escuela,  capitaneada  por  el  célebre  Teófanes  Prokopo- 
vich,  el  cual  diríamos  viene  a  ser  como  el  puente  de  transición  entre  la 
idea  clásica  y  la  moderna.  Prokopovich  define  la  Iglesia:  "la  uniformi- 
dad de  sentido  entre  los  cristianos  que  mantienen  la  doctrina  de  Cristo, 


(3)  Cfr.  las  Actas  del  Congreso:  Procés  Verbaux  du  premier  Congrés  de  Théologie 
Orthodoxe,  Athénes,  1939.  Los  diversos  puntos  que  desarrollan  esta  materia  son  tra- 
tados por  Hamilcar  alivizatos,  Ist  die  Einberufung  einer  ókumenischen  Synode  md- 
glicht,  p.  256-264;  D.  Balanos,  Zu  dem  Problem  der  Einberufung  einer  dkumenischen 
Synode,  p.  264-268.  De  interés  son  también  las  Comunicaciones  de  los  teólogos  St. 
Zankov  (p.  269-283),  Valehian  Sesan  (p.  288-297)  y  del  servio  E.  Granich  (p.  283-287). 

(4)  Makarij,  Vvedenje  v  pravoslavnoje  bogoslovje  (Introducción  a  la  teología 
pravoslava),  Petersburg, '  1863.  En  el  párrafo  143  trata  de  los  principios  para  juzgar 
de  la  ortodoxia  de  una  Iglesia.  El  tercer  criterio  es  precisamente  esta  "conservación" 
de  la  antigua  doctrina,  que  en  frase  del  Autor  es  reconocido  y  admitido  por  muchos 
teólogos,  a  varios  de  los  cuales  cita  en  la  nota. 

(5)  Glubokovskij,  citado  por  M.  D'Herbigny,  S.  I.,  La  vraie  notion  d'Orthodoxie, 
en  "Orientalla  Christiana",  II  (1923),  n.  7,  p.  4. 
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según  ésta  es  enseñada  por  los  Padres  y  los  Concilios  Ecuménicos"  (6). 
Sin  embargo  esta  idea  típica  de  la  conciliaridad  de  la  Iglesia  es  echada 
al  olvido  por  el  contemporáneo  Gorskij,  quien  se  acerca  de  tal  modo  en 
su  definición  a  la  doctrina  protestante,  que  llega  a  prescindir  por  com- 
pleto de  la  visibilidad  del  Cuerpo  Místico  que  por  otra  parte  enal- 
tece (7). 

De  aquí  a  la  teoría  khomiakoviana  no  había  sino  un  paso.  Un  paso 
que  por  otra  parte  era  necesario,  porque  a  la  fuerza  expansiva  del  pen- 
samiento teológico  no  se  podía  oponer  una  valla  tan  endeble  como  la 
fijeza  y  el  sagrado  estancamiento  de  la  doctrina  ortodoxa,  debidos  a  un 
hecho  tan  extrínseco  como  es  el  de  la  herejía  de  Roma.  Un  tal  hecho 
debía  al  contrario  dar  más  vitalidad  a  la  verdadera  Iglesia,  librada  ya 
de  una  rama  podrida  que  debía  desgajarse  necesariamente  del  tronco  fe- 
cundo de  la  "Ortodoxia"  católica.  Otros  acontecimientos  de  orden  diverso 
prepararon  también  tal  revolución,  que  llegó  a  proclamar  insuficiente  el 
principio  clásico  de  la  conciliaridad,  dándole  además  otra  dirección  más 
amplia  y  más  elástica,  que  sin  negar  los  valores  clásicos  positivos,  iba  a 
lanzarse  por  sí  misma  al  descubrimiento  de  una  tierra  nueva  que  pudie- 
ra acaso  franquear  el  abismo  profundo  de  diez  siglos. 


ORIGEN  DEL  CONCEPTO  MODERNO 


Respondiendo  a  una  conferencia  del  jesuíta  ruso  Padre  Gagarin, 
apareció  en  Francia  a  mediados  del  siglo  pasado  la  "Lettre  au  Rédacteur 
de  l'Union  chrétienne",  escrita  por  el  teólogo  mso  Alejo  Stepanovich 
Khomiakov,  en  la  que  se  pretendía  refutar  y  cortar  en  sus  raíces  las 
afirmaciones  del  P.  Gagarin. 

Este  había  dicho  que  al  hacerse  la  traducción  eslava  del  Símbolo 
niceno-constantinopolitano,  la  palabra  "katholikén  (creo  en  la  Iglesia 
"católica")  había  sido  sustituida  por  una  fórmula  "vaga  y  obscura"  que 
no  expresaba  la  idea  exacta  de  universalidad  tai  como  la  entendía  el  sen- 
tido tradicional  de  la  Iglesia  occidental  y  de  la  Iglesia  oriental.  "Millo- 
nes de  cristianos — afirmaba  el  jesuíta — al  cantar  el  Símbolo  de  la  fe,  di- 
cen :  Yo  creo  en  la  Iglesia  sinodal"  (8) . 

(6)  T.  Prokopovich,  Prima  Instructio  pro  pueris,  Petrópoll.  1862,  citado  por  M. 
Jugie  en  su  obra:  "Theologia  Dogmatioa  Christianorum  Orientalium  ab  Bcclesia  Catho- 
lica  dissidentium" ,  Parlslls,  1926-35,  t.  IV.  p.  278. 

<7)  Gorskij,  Orthodoxae  Orientalis  Ecclesiae  dogmata,  Mosquae,  1831,  ex  Typi» 
S.  Synodl,  p.  270. 

(8)  Khomiakov,  l'Église  Latine  et  le  Protestantismo  au  point  de  vue  de  l'Églito 
d'Orient,  Lausanne,  1872,  p.  391.  Es  la  obra  fundamental  de  la  "Sobornost"  khomia- 
koviana. En  las  otras  obras  repite  conceptos  ya  expuestos  en  su  obra  francesa.  Para 
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La  observación  era  exacta.  La  teología  tradicional  reconocía  la  cato- 
licidad de  la  Iglesia  como  una  de  sus  notas.  Los  griegos  la  veían  en  la 
"catholicitas  iuris",  en  cuanto  estaba  destinada  a  todos  las  hombres. 
Los  eslavos  la  consideraban  en  general,  según  el  Catecismo  de  Filareto, 
es  decir  como  "catholicitas  facti  et  perpetua",  aunque  su  elemento  for- 
mal era  la  unidad  de  la  fe  profesada  en  todo  el  mundo,  que  debía  llevar- 
se a  la  difusión  material  universal. 

Sin  embargo,  la  palabra  con  la  cual  se  designaba,  esta  nota,  expre- 
saba otra  idea,  muy  diferente  de  la  tradicional.  En  lugar  de  "katholiké", 
el  Símbolo  usado  por  los  rusos  tenía,  la  palabra  eslava  "sobornuyu", 
interpretada  por  el  pueblo  según  su  propio  sentido  de  "sinodal"  o  "conci- 
liar", como  si  la  Iglesia  de  Cristo  fuera  la  representada  por  un  régimen 
sinodal  o  conciliar.  Y  no  sólo  el  pueblo  daba  tal  interpretación.  Los 
mismos  hombres  de  ciencia  tenían  por  ortodoxa  tal  doctrina,  que  algu- 
nas asambleas  patriarcales  habían  aceptado  como  genuina.  Así  por  ejem- 
plo, en  el  primer  Sínodo  de  Moscú  celebrado  en  mayo  de  1927,  como 
conclusión  de  las  enseñanzas  sobre  la  Iglesia,  se  lee:  "Y  esta  es  la  au- 
téntica idea  de  Sobornost,  propuesta  como  dogma  de  fe  en  el  segundo 
Concilio  Universal:  Yo  creo  en  una,  santa,  "sobornuyu"  y  apostólica 
Iglesia"  (9).  Tal  sentido  fué  confirmado  seis  meses  más  tarde  por  otra 
asamblea  reunida  en  la  capital  rusa,  en  donde  se  declaraba  que  esta 
palabra  había  de  entenderse  como  expresión  de  la  forma  conciliar  o 
sinodal,  es  decir  de  la  participación  de  todos  los  fieles.  Obispos  y  laicos, 
en  un  Sínodo  que  dirija  y  gobierne  a  la  Iglesia  Universal  (10). 

Ahora  bien ;  Khomiakov  quiere  negar  ante  todo  la  acusación  del  P. 
Gagarin,  es  decir  el  hecho  de  que  su  Iglesia  limitara  el  objeto  del  Sím- 
bolo a  una  Iglesia  particular.  Ningún  ortodoxo  podrá  tolerar  tal  acu- 
sación. En  nombre  de  todos,  hace  Glubokovskij  esta  afirmación  categó- 
rica, que  nos  da  el  recto  sentir  del  pueblo  entero:  "La  ortodoxia  no  pue- 
de en  realidad,  por  su  misma  naturaleza,  ser  encuadrada  en  el  naciona- 
lismo. Ella  sobrepuja  todo  particularismo.  Entre  las  diversas  nacionali- 
dades, ella  hace  de  elemento  de  conciliación"  (11) . 

Pero  Khomiakov,  entendiendo  que  no  podía  enfrentarse  con  su  adver- 
sario sin  modificar  el  sentido  de  catolicidad,  aun  el  tradicional  orto- 
doxo, se  refugia  en  su  eslavofilismo,  de  cuyos  principios  saca  su  nuevo 
sentido  original  de  catolicidad,  basado  en  el  concepto  protestante  de 


la  bibliografía  sobre  Khomiakov  y  su  Eclesiología  es  indispensable  ver  además  a 
Nicolás  Zernov,  Three  Rmsian  Projets,  London,  1944. 

(9)  "I  vo  edinu,  sviatuyu,  sobornuyu  i  apostolskuju  Cerkov...".  El  "sobornuyu"  es 
usado  por  los  Disidentes  y  por  los  Católicos. 

(10)  Cfr.  Deubner,  La  traduction  du  mot  "kathoíikén"  dans  le  texte  slave  du  Sym- 
bole  de  Nicée-Constantinople,  en  "Orientalia  Christiana",  16  (1929),  p.  54-64. 

(11)  Glubokovskij,  ob.  cit.  p.  10. 
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Iglesia  invisible,  bautizándole  también  con  el  nombre  ya  conocido  de 
"Sobornost",  que  será  desde  entonces  el  punto  de  partida  de  una  nueva 
corriente  religiosa,  sin  duda  la  más  importante,  acaso  la  más  vital. 

En  primer  lugar  pues,  Khomiakov  se  enfrenta  contra  la  tradición, 
negando  a  la  palabra  "katholikós"  el  sentido  de  "universal"  tal  como  lo 
entiende  la  Iglesia  latina,  heredera  de  la  tradición  verdadera.  En  rea- 
lidad, la  auténtica  tradición  de  los  Padres  ya  no  existe.  La  Iglesia 
eslava  designa  con  la  tercera  nota  del  Símbolo  a  la  autoridad  infalible 
que  se  encierra  en  el  acuerdo  unánime  del  Episcopado.  Contra  esta  inter- 
pretación clásica  se  enfrenta  también  Khomiakov,  prescindiendo  en  abso- 
luto de  su  sentido.  La  argumentación  del  teólogo  laico,  además  de  bus- 
car apoyo  en  la  interpretación  arbitraria  de  alguno  que  otro  Padre  anti- 
guo, se  funda  en  el  hecho  presunto  de  que  la  palabra  "sobornuyu"  fuera 
usada  con  preferencia  a  todas  las  demás  por  los  mismos  Apóstoles  de  los 
Eslavos,  los  Santos  Cirilo  y  Metodio,  al  traducir  al  idioma  eslavo  el 
Símbolo  griego.  Esta  tesis  adquiere  a  los  ojos  de  Khomiakov  mayor  valor 
con  la  consideración  de  que  la  idea  de  universalidad  se  encuentra  expre- 
sada en  homilías  eslavas  antiguas  con  otra  palabra  distinta  de  "sobor- 
nuyu", es  decir  con  el  sinónimo  "vsemímij"  el  cual  sin  duda  hubiese 
sido  usado  por  los  Santos  Hermanos  si  "katholikós"  hubiese  tenido  enton- 
ces tal  sentido  de  universalidad  cual  es  proclamado  por  los  latinos.  Ha- 
bía también  otro  término  más  propio  para  indicar  la  misma  idea,  como 
"vselénskij",  que  venía  ya  usándose  como  adjetivo  peculiar  aplicado  al 
nombre  de  Iglesia  y  Concilio:  "vselénskaja  Tserkof",  "vselénskij  So- 
bor'*  (12). 


(12)  Cfr.  Piérre  Barón,  Un  théologien  Idic  orthodoxe  russe  au  XIX  siécle:  A.  St. 
Khomiakov,  en  "Orlentalia  Christiana  Analecta",  Roma,  127  (1940),  p.  227  ss.  Cfr. 
B.  Schultze,  S.  I.,  Die  üchau  der  Kxrche  bei  N.  Berdia)ev,  en  "Orlentalia  Christiana 
Analecta",  116. 

Sobre  la  palabra  "sobornlj"  se  extiende  también  Deubner,  ob.  clt.,  p.  64-65;  nótese 
sobretodo  la  observación  hecha  por  este  Autor  de  que  la  palabra  en  cuestión  expresa 
una  Idea  de  conjunto  y  no  de  universalidad,  cual  es  la  indicada  por  el  término 
"católico".  La  palabra  "sobornost"  tiende  por  su  significado  Intimo  a  limitar  el  sentido 
de  Iglesia  a  la  iglesia  nacional.  El  célebre  profesor  del  Seminarlo  de  Lubiana,  Monseñor 
Francisco  Grivec,  en  su  libro  "Cerkev"  (Iglesia),  Ljubljana,  1942.  ed.  II.  p.  309,  nos 
da  la  razón  por  la  cual  la  Iglesia  rusa  usó  la  palabra  "sobornuyu"  en  vez  de  la  mas 
exacta :  "vselenskuju".  El  adjetivo  griego  "olkumeikós"  correspondiente  al  "sobornlj" 
— dice  Grivec — era  como  el  lema  del  patriarcado  de  Bizancio,  como  el  símbolo  de  las 
aspiraciones  universalistas  del  Imperio  bizantino.  "Los  traductores  eslavos  quisieron 
pues  librarse  de  la  Idea  de  que  la  Iglesia  estaba  limitada  por  las  fronteras  del  Imperio 
bizantino" :  "Slovanskl  prevajalcl  so  se  torej  hotell  izognitl  mnenju,  da  je  cerkev 
omejana  na  bizantlnsko  cesarstvo".  Reconociendo  la  exactitud  histórica  de  Grivec, 
creemos,  sin  embargo,  que  deberla  completarse  con  la  Idea  arriba  mencionada  de 
Deubner.  Los  eslavos  probablemente  al  lado  de  la  Iglesia  nacionalista  griega  pensaron 
en  levantar  una  Iglesia  propia.  La  idea  de  agrupación,  de  reunión,  expresada  por  la 
palabra  "sobornlj",  puede  ser  una  confirmación,  diriamos  fllosóflco-teológlca.  En  este 
sentido  habla  también  Anselmo  Bolton,  Sobornaja  Cerkov,  en  "Irénlkon",  VIII  (1929), 
págs.  161-164. 
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Y  como  si  temiera  Khomiakov  haber  faltado  a  la  exactitud  grama- 
tical, explica  luego  su  pensamiento.  No  niega  que  la  palabra,  "katholikós" 
(en  en  sentido  etimológico  de  kat'ola  ethne,  kat'ola  klwwta),  no  tenga  el 
sentido  que  sostienen  los  adversarios,  aun  cuando  en  realidad  ninguna 
Iglesia  pueda  ostentar  tal  título,  porque  hay  naciones  enteras  a  donde 
el  Evangelio  no  ha  llegado  todavía  o  en  donde  ha  dejado  de  ense- 
ñarse (13). 

Lo  que  quiere  en  resumen  Khomiakov  decir  es  que  los  Santos  Após- 
toles de  los  Eslavos  no  pensaron  en  darnos  una  definición  etnográfica 
de  la  Iglesia,  porque  tal  sentido  de  catolicidad  no  les  era  conocido 
por  no  ser  propio  de  la  Iglesia  tradicional.  Ellos — geniales  hasta  en  este 
detalle — encontraron  una  palabra  eslava  que  expresara  más  exactamente 
el  sentido  auténtico  de  lo  que  se  creía  bajo  el  término  "katholiké".  Ni 
el  idioma  griego  podía  hacer  otro  tanto  por  tener  la  palabra  "katholiké" 
también  otros  significados,  ni  tampoco  las  lenguas  modernas,  las  cuales 
necesitan  darnos  una  ulterior  explicación  para  que  se  pueda  entender  el 
concepto  encerrado  en  dicha  palabra. 

Antes  de  proseguir  nuestro  análisis,  digamos  que  la  base  histórica 
de  esta  argumentación  es  muy  endeble.  Alejo  Khomiakov  confiesa  sin- 
ceramente que  de  este  documento  antiguo  de  los  Santos  Cirilo  y  Metodio 
no  queda  ya  ninguna  copia.  Pero  añade  ser  indudable  que  de  ellos  haya 
derivado  esta  palabra  que  expresa  fielmente  el  concepto  exacto  de  la  uni- 
versalidad de  la  Iglesia  en  el  sentido  propio  que  luego  expondremos. 

La  crítica  ha  hablado  ya  certeramente  condenando  para  siempre  esta 
imprecisión,  si  no  falsedad  histórica. 

Un  autor  ruso,  cuyas  afirmaciones  han  quedado  hasta  ahora  sin  con- 
trastar, asegura  que  la  primera  versión  del  Símbolo  niceno-constantino- 
politano  así  como  las  inmediatamente  posteriores,  ha  expresado  la,  pala- 
bra "Katholikós"  por  esta  misma  palabra  griega,  con  terminación  desi- 
nencia! eslava  "katolicheskuyu"  o  "katolicesku",  como  sucede  también 
en  los  idiomas  modernos  (14) . 

Entre  los  que  defienden  el  sentido  tradicional  debe  contarse  tam- 
bién a  Vladimiro  Soloviev,  quien  reconoce  que  la  palabra  "sobornaja"  es 
una  traducción  arcaica  de  la  palabra  griega  "katholiké",  con  el  signi- 
ficado peculiar  de  Iglesia  difundida  por  doquier,  Iglesia  considerada  en 
su  conjunto  (vseobscuya) .  El  sentido  tradicional,  afirma  el  gran  filósofo, 
no  es  pues  el  de  una  Iglesia  sujeta  al  Concilio,  ya  que  en  este  caso 
la  palabra  griega  original  hubiera  sido  "synodiké"  (conciliar).  Por  lo 


(13)  Khomiakov,  ob.  cit.,  p.  397. 

(14)  Cfr.  Barón,  ob.  cit.  pág.  227.  Cfr.  también  Deubner,  ob.  cit.  Otra  monografía 
muy  bien  documentada  sobre  el  texto  eslavo  es  la  de  M.  Juono,  Le  plus  anden  recueil 
canonique  slave  et  la  Primauté  du  Pape,  en  "Bessarione",  I-VI  (1918),  p.  47-55. 
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tanto  sería  completamente  inexacto  recurrir  a  la  palabra  eslava  del  Sím- 
bolo para  querer  sostener  el  principio  conciliar  ("sobornoje  nacalo"), 
concluye  Soloviev  (15) .  Tal  es  por  lo  demás  la  interpretación  dada  por 
el  S.  Sínodo  de  Petrogrado  en  1906  (16) . 

Más  tarde,  sobretodo  en  antiguos  manuscritos  aparece  ya  la  forma 
"sobornuyu"  pero  seguida  de  la  palabra  griega  como  explicativa  de  la 
palabra  eslava:  "sobornuyu  katoliceskuju".  Esta  locución  griega  no  fué 
sustituida  completamente  por  la  palabra  eslava  hasta  el  siglo  xiv  (17). 

No  interesa  a  nuestro  trabajo  la  investigación  sobre  las  razones 
de  esta  evolución,  debida  tal  vez  a  un  sentido  de  patriotismo  o  de  na- 
cionalismo religioso,  o  a  exigencias  de  la  configuración  exterior  de  la 
Iglesia  rusa  en  ese  momento  histórico.  Sea  esto  como  fuere,  jamás  se 
podrá  afirmar,  como  observa  Piérre  Barón  con  mucha  profundidad  psico- 
lógica (18) ,  que  la  palabra  "sobornuyu"  haya  sido  escogida  para  desig- 
nar otro  sentido  diverso  del  indicado  por  el  tradicional  "katholiké",  ya 
que  el  carácter  sumamente  conservativo  de  la  tradición  en  la  Iglesia 
rusa  jamás  lo  hubiera  entonces  permitido. 

CONCEPTO  MODERNO.  SU  ESTRUCTURA 

No  obstante  tal  inconsistencia  histórica  y  a  pesar  de  los  elementos 
heterogéneos  que  la  motivaron,  la  teoría  ha  tomado  cuerpo  de  doctrina 
con  siempre  nuevas  aportaciones,  llegando  a  ser  el  núcleo  vital  de  la 
Pravoslavia  rusa  moderna. 

He  aquí  el  concepto  fundamental,  tal  como  lo  propone  el  mismo  Kho- 
miakov,  derivado  del  principio  etimológico,  distinto  del  nuestro  pero  no 
contrario,  de  que  la  verdadera  catolicidad  deba  entenderse  no  "kat'ola", 
en  el  sentido  arriba  mencionado,  sino  "kal'olon",  es  decir  en  un  sen- 
tido de  profundidad  interior,  que  nada  tiene  que  ver  con  la  expansión 
material  exterior. 

(15)  Vladimiro  Soloviev,  Polnoje  sobiranje  socinenij  (Colección  completa  de  lae 
obras),  t.  V.  pág.  63.  Cfr.  además  Vladimiro  Losskij,  Du  troisiéme  attribut  de  l'Bglise, 
en  "Dleu  Vivant",  10  (1948),  p.  79  ss.,  en  donde  lamenta  el  empleo  abusivo  de  la  palabra 
"Sobornost"  de  parte  de  algunos  autores  rusos  que  "no  se  toman  la  molestia"  de  tradu- 
cirla con  su  correspondiente  palabra  francesa  "catholicité".  Rechaza  al  mismo  tiempo 
otras  interpretaciones  particulares,  como  "conclliarlté",  "esprit  de  conclle",  "slm- 
phonie".  etc.  También  Jorge  Florovskij  llama  el  término  SOBORNOST,  "palabra 
nueva  y  peligrosa"  (Cfr.  Procés  Verbaux...,  p.  135). 

(16)  En  "Cerkovnaja  Vjedomostj",  1906,  t.  I,  p.  50-54. 

(17)  Dice  a  este  propósito  Bolton  :  "Tous  les  catéchismes  ou  manuels  populalres 
de  liturgie  que  nous  avons  pu  consulter,  expliquent  notre  mot  comme  synonlme  d'oecu- 
ménique  ou  de  catholique"  (ob.  clt.  p.  162-163).  Lo  cual  confirma  que  la  idea  moderna 
khomiakoviana  no  es  tradicional  y  ni  siquiera  "nacional",  aunque  haya  tenido  el 
nacionalismo  como  causa  motivante.  Cfr.  Barón,  ob.  cit.  pág.  227. 

(18)  Barón,  ob.  cit.  pág.  227. 


[10] 


EL  CONCEPTO  DE  LA  "SOBORNOST"  EN  LA  PRAVOSLAVIA  553 

"La  Iglesia  católica — dice  textualmente  Khomiakov — es  la  Iglesia 
que  es  según  todos,  según  la  unidad  de  todos,  una  Iglesia  de  libre  una- 
nimidad, unanimidad  perfecta,  donde  ya  no  hay  nacionalidades,  donde 
no  hay  ya  ni  griegos  ni  bárbaros,  donde  no  existe  ya  ninguna  diferencia 
ni  de  condiciones  ni  de  amos  y  esclavos :  es  la  Iglesia  vaticinada  por  el 
Antiguo  Testamento  y  realizada  en  el  Nuevo,  tal  como  la  define  San 
Pablo"  (19). 

La  idea  de  "Sobor"  es  ciertamente  una  idea  de  asamblea,  de  agrupa- 
ción, pero  no  supone  necesariamente  unión  limitada  a  un  lugar  cualquie- 
ra ;  basta  que  exista  virtualmente,  sin  unión  material :  es  la  unidad  en 
la  pluralidad,  ya  en  acto  como  en  un  Concilio,  ya  sólo  en  potencia  (20) . 

Khomiakov  se  siente  fuerte  con  esta  idea  nueva  y  puede  reprochar  a 
los  Romanos  de  que  están  sin  contacto  con  la  vida  divina  de  la  Iglesia,, 
ya  que  ellos  se  contentan  con  una  realidad  puramente  material  y  defecti- 
ble. La  Iglesia  ortodoxa  en  cambio  se  parapeta,  tras  un  sentido  espiri- 
tual y  cualitativo,  rechazando  por  consiguiente  como  inútil  e  insuficien- 
te la  expansión  o  expansionabilidad  de  la  Iglesia,  idea  que  hará  luego 
suya  el  eslavofilismo,  influenciando  más  tarde  al  mismo  Florovskij  (21). 
El  ilustre  Patrólogo  tampoco  acepta  como  órgano  de  la  "Tradición  vi- 
viente de  la  Iglesia"  por  él  tan  invocada,  el  Concilio.  Son  los  Padres  los 
verdaderos  maestros  ecuménicos.  Veremos  luego  como  a  pesar  suyo  el 
Padre  Florovskij  participe  de  la  corriente  khomiakoviana. 

El  concepto  eslavo  de  Sobornost  moderno  ahonda  sus  raíces  en  el 
interior  de  la  Iglesia,  llega  hasta  su  esencia,  hasta  dar  a  una  nota,  a 
una  propiedad,  un  valor  absoluto.  De  este  modo  bastarían  dos  o  tres 
miembros — lo  indispensable  para  que  se  de  la  pluralidad — para  que  la 
Iglesia  pudiera  llamarse  católica,  ya  que  lo  esencial  es  que  esa  mínima 
materialidad  de  dos  o  tres  personas  humanas,  sea  una  unidad  amalga- 
mada por  el  amor,  amor  que  prescinde  de  nacionalidades,  de  estratos 
sociales  y  de  cantidades  numéricas,  aunque  esta  cantidad  venga  a  ser 
la  expresión  de  la  realidad  de  un  alma  redimida  por  Jesucristo  (22) . 

Esta  unidad  mejor  es  llamarla  "unanimidad",  porque  lo  que  integra 
la  unión  de  los  fieles,  es  decir,  lo  que  hace  que  la  unidad  sea  libre 
cual  se  conviene  a  seres  racionales,  es  el  amor,  el  "cor  unum  et  anima 
una". 


(19)  Khomiakov,  ob.  clt.  pág.  398. 

(20)  Khomiakov,  ob.  cit.  págs.  396-399. 

(21)  Florovskij j  Sobornost,  en  "The  Church  oí  God:  an  anglo-russian  Symposion", 
London,  1934,  p.  71-72.  También  Buloakov  estudia  el  origen  y  el  desarrollo  de  la  cato- 
licidad en  un  sentido  cuantitativo  y  cualitativo.  Aquélla  predomina  en  Occidente,  ésta 
en  Oriente  y  es  usada  ya  por  S.  Ignacio  (Smyrn.  8).  Cfr.  S.  Buloakov,  L'Orthodoxie, 
París,  1932,  p.  86. 

(22)  Sbkoio  Buloakov  afirma  que  en  la  sola  palabra  "Sobornost"  se  contiene  toda 
una  profesión  de  fe  (L'Orthodoxie,  pág.  84). 
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Pero  es  poco  decir  con  Barón  que  Khomiakov  reduce  la  catolicidad  a 
la  unidad.  Porque  expresiones  como  las  que  hallamos  en  los  eslavófilos 
para  indicar  a  la  Iglesia,  nos  dicen  más  bien  que  para  estos  teólogos 
filoprotestantes  en  la  Iglesia  no  hay  elementos  externos,  sino  únicamen- 
te los  internos,  los  que  forman  el  constitutivo  real  de  la  Iglesia,  su 
aspecto  puramente  divino.  En  el  cual  caso,  una  unidad  meramente  inter- 
na, injertada  en  la  esencia  de  la  Iglesia,  no  es  más  que  una  distinción  de 
la  mente,  es  una  prolongación  de  la  misma  esencia. 

El  gran  teólogo  Soloviev  afirma  expresamente  que  Khomiakov  sostie- 
ne que  en  la  Iglesia  se  da  una  unidad  interna  que  es  la  única  verdadera- 
mente esencial  (23) .  Las  palabras  del  adalid  del  eslavofilismo  son  estas : 

"La  unidad  de  la  Iglesia  consiste  (para  Khomiakov)  en  la  unidad  de 
la  divina  gracia.,  la  cual,  si  debe  penetrar  en  los  hombres  y  transformar- 
los en  la  Iglesia  de  Cristo,  exige  también  de  ellos  la  fidelidad  hacia 
la  tradición,  la  fraterna  caridad  y  sobretodo  la  concordia  libre,  en 
la  cual  se  debe  colocar  la  defensa  de  la  verdad  de  la  fe"  (24) .  La  sola 
unidad  exterior  admitida  es  la  de  los  Sacramentos ;  pero  no  es  la  unidad 
verdadera.  La  unidad  legítima  es  la  unidad  en  el  espíritu,  a  la  cual  se 
ordenan  los  mismos  Sacramentos  (25). 

Tales  ideas  son  también  expresadas  por  los  teólogos  sucesivos.  La 
cadena  se  va  siguiendo  ininterrumpidamente.  El  mismo  Sergio  Bulga- 
kov,  que  por  otra  parte  es  tan  libre  y  original  en  su  pensamiento,  es  deu- 
dor a  esta  corriente  de  sus  producciones  tan  abundantes  sobre  la 
Sobornost,  sobretodo  en  el  libro  "L'Orthodoxie".  Para  Bulgakov  la 
Sobornost  es  claramente  la  esencia  de  la  Iglesia.  El  esclarecido  profesor 
del  Instituto  de  San  Sergio  junta  en  el  sentido  de  esta  palabra  la.  idea 
clásica,  la  idea  pura  khomiakoviana  y  la  modernísima  de  los  ecumenistas, 
bajo  el  denominador  común  del  amor  mutuo.  Excluye  en  primer  término 
con  palabras  explícitas  la  catolicidad  en  el  sentido  romano  de  propa- 
gación geográfica,  acentuando  la  idea  de  la  unión  de  cada  miembro  en 
la  totalidad,  idea  que  se  complace  en  considerar  en  su  origen  auténtico, 
-es  decir,  en  los  escritos  de  los  Padres  Apostólicos. 

La  Sobornost  es  un  atributo  interior  de  la  Iglesia  invisible,  de  la 
cual  manifiesta  su  dimensión  metafísica.  Y  de  este  modo  cualquier  fiel 
puede  por  sí  solo  ser  "católico",  ya  que  es  el  Espíritu  Santo  el  que 
dirige  a  las  almas  a  la  verdad  y  en  la  verdad  (26).  Pero,  si  bien  es 


(23)  Vladimiro  Soloviev,  La  Russie  et  l'Église  Vniverselíe,  pág.  35. 

(24)  Khomiakov,  ob.  clt.,  pág.  301. 

(25)  Barón,  ob.  clt,  pág.  140. 

(26)  S.  Bulgakov,  L'Orthodoxie,  p.  86  ss.  Esta  misión  universalista  de  la  catoli- 
cidad es  dibujada  a  continuación  en  un  hermoso  cuadro,  del  que  ponemos  en  evidencia 
el  párrafo  siguiente:  "...Peuvent  étre  "cathollques"  et  l'anachoréte  et  ceux  qui  vivent 
au  mllieu  du  siécle,  de  méme  que  les  élus,  qui  restent  fldéles  á  la  vérlté  au  mllieu  de 
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verdad  que  la  catolicidad  no  tiene  "manifestaciones  empíricas",  sin 
embargo  existe  ciertamente  alguna  relación  entre  la  catolicidad  interna 
y  la  ecumenicidad  exterior,  que  procede  de  la  visibilidad  de  la  Iglesia 
y  que  nunca  llegará  a  realizarse  perfectamente  en  la  Iglesia  a  causa  de 
la  limitación  y  debilidad  de  los  hombres.  Aún  así,  el  sentido  genuino  de 
catolicidad  es  el  íntimo,  de  vida  común  en  una  misma  verdad"  (27). 

En  realidad,  bien  poco  nos  dicen  estos  autores  en  qué  consiste  este 
amor  mutuo  que  fusiona,  los  miembros  en  la  Iglesia.  Todos  miran  más 
bien  a  hacer  resaltar  la  fuerza  del  amor  unitivo  para  que  resulte  inútil 
toda  otra  unión  exterior,  accidental  y  contingente.  Por  esto  acentúan  de 
hecho  el  efecto  de  esta  caridad  uniforme  que  es  la  unidad,  la  uniformi- 
dad de  los  fieles  entre  sí. 

Bulgakov,  como  más  profundo,  llega  a  establecer  una  especie  de 
órgano  de  percepción  de  esta  caridad,  que  si  no  nos  dice  directamente 
nada  de  la  esencia  de  este  amor  singular,  sin  embargo,  nos  revela  su 
estructura  íntima  y  nos  acerca  al  problema.  La  unidad  perfecta  a  la 
que  conduce  el  amor  es  la  conciencia  colectiva  de  la  Iglesia,  por  la  cual 
los  fieles  hacen  experiencia  de  su  vida  religiosa  y  de  la  vida  religiosa 
de  los  demás,  y  aún  de  la  vida  espiritual  de  los  mismos  ángeles.  No 
se  detiene  por  desgracia  en  darnos  una  razón  ontológica  de  la  afirma- 
ción, como  hace  otras  veces,  tal  vez  obligado  por  las  limitaciones  propias 
de  un  Congreso  o  por  no  tener  acaso  todavía  fabricado  un  sistema 
completo,  ya  que  en  obras  posteriores  no  insiste  más  sobre  esta  bellísima 
idea. 

Nos  dice  sin  embargo,  que  la  Sobornost  es  un  don  de  la  divina  gra- 
cia a  la  Iglesia,  que  viene  a  identificarse  con  el  mandamiento  "nuevo" 
de  la  caridad,  que  Jesucristo  dió  a  sus  discípulos,  condición  indispen- 
sable del  crecimiento  espiritual  de  los  fieles.  De  esta  unidad  en  el 
amor  se  origina  un  cuerpo  único,  compacto,  uniforme,  en  el  cual  cada 
miembro  humano  llega  casi  a  desaparecer,  formándose  como  una  vida 
colectiva,  de  colectividad  en  la  unidad,  provista  de  órganos  propios, 
con  aspiraciones  propias,  con  eonciencia  específicamente  propia  (28). 

Cierta  conciencia  colectiva  se  deja  entrever  por  cierto  en  todo  el 
sistema  khomiakoviano,  sobretodo  en  algunas  expresiones  que  no  se  pue- 


l'irréligion  et  de  l'héresie  genérale...  En  ce  sens  la  catholicité  est  la  profonduer 
mystique  et  métaphysique  de  l'Église,  et  nullement  sa  diffusion  éxterieure...". 

(27)  "La  catholicité  est  aussi  concillarité  dans  le  sens  d'une  "conciliation  active, 
d'une  participation  á  la  vie  intégrale  de  l'Église,  d'une  vie  commune  dans  la  méme 
vérité"  übid.). 

(28)  Procés  Verbaux...,  pág.  130.  Entre  los  principales  exponentes  de  esta  "ecle- 
siologia  colectivista"  pueden  colocarse  además  de  Khomiakov  y  Sergio  Bulgakov,  el 
patriarca  Eulogio,  Berdjajev,  Florovskij,  Bezobrazov  y  casi  todos  los  más  modernos. 
Cfr.  L'Orthodoxie,  pág.  S2-S3.  en  donde  hay  frases  casi  paralelas  a  éstas,  que  expresan 
la  misma  doctrina. 
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den  interpretar  de  otro  modo.  La  fe  de  cada  uno  no  es  más  para  Khomia- 
kov  que  una  participación  de  la  fe  de  todos;  el  amor  de  cada  uno  es 
también  una  comunicación  del  amor  de  la  pluralidad;  la  oración  es 
común,  colectiva.  El  mismo  arte  se  querrá  más  tarde  que  sea  una.  emana- 
ción de  la  unidad  amorosa  de  toda  la  Iglesia  (29). 

Todo  llega  así  a  ser  lógico,  íntimamente  conexo,  en  la  Sobornost, 
ya  que  esta  ley  de  libertad  que  hace  hijos  de  Dios  y  no  siervos  a.  los 
hombres,  es  una  sinfonía  de  volimtades,  sujetas  totalmente  a  la  gracia 
divina  que  las  anima  (30). 

Es  una  especie  de  comunión  de  los  Santos,  que  por  considerar  la  co- 
munión de  los  Sacramentos  y  obras  de  fe  como  manifestación  de  unidad 
y  de  amor,  es  perfectamente  católica  y  se  puede  sostener.  Pero  cuando 
prescinde  de  esta  "forma  de  vida  de  la  Iglesia"  (31),  se  queda  reducida  a 
una  inexplicable  paradoja  que  admite  por  una  parte  la  intimidad  del 
Cuerpo  místico,  pero  que  por  otra  parte  le  impide  toda  vida  exterior. 

Muy  bien  resume  Grivec  a  Khomiakov  y  a  su  Escuela  en  este  original 
cuadro:  "La  Iglesia  no  es  una  sociedad  visible,  sino  la  unión  espiritual 
de  los  hermanos;  no  está  edificada  sobre  la  autoridad  y  la  subordinación, 
sino  en  la  fraternidad,  libertad  y  el  amor ;  los  cristianos  no  son  subditos 
de  la  Iglesia,  sino  todos  hermanos  entre  sí".  El  eminente  teólogo  esloveno 
concluye  acentuando  el  carácter  completamente  interior  y  espiritual  de 
la  Iglesia  en  Khomiakov:  "La  Iglesia  no  es  pues  nada  más  que  una 
sociedad  mística  e  invisible,  un  organismo  de  la  verdad,  de  la  gracia 
y  del  amor;  la  libertad  en  la  unidad  y  la  unidad  en  la  libertad,  la  sín- 
tesis de  la  unidad  y  de  la  libertad  en  el  amor.  La  medida  y  el  índice 
de  la  pravoslavia  son  la  concordia  entre  los  fíeles,  la  armonía  del  pue- 
blo fiel,  o  sea  el  pueblo  ruso"  (32) . 

Se  ha  llegado  de. un  modo  místico  adonde  se  quería  llegar:  a  la 
exaltación  de  la  santa  Rusia,  tal  cual  ha  sido  en  la  mentalidad  de  los 
eslavófilos  su  lema  y  su  ideal.  No  estaba  por  cierto  lejos  de  la  verdad 
el  que  creyó  descubrir  en  los  eslavófilos  el  principio  filosófico  hegeliano 
de  las  antinomias.  Al  fin  y  al  cabo,  la  idea  procede  del  protestantismo, 
triunfo  de  la  rebeldía  nacional  ante  el  universalismo  de  la  Iglesia. 


(29)  Es  la  tesis  defendida  por  el  príncipe  Seroij  Scerbatov  en  su  articulo:  "Crizia 
iskusstva"  (Crisis  del  arte)  (Putj.  oct-dic.  1934.  págs.  37-57).  en  la  que  el  Autor 
sostiene  que  la  salvación  del  Arte  está  precisamente  en  su  unión  con  la  "Sobornost". 

(30)  Khomiakov,  ob.  clt.,  pág.  397. 

(31)  Cfr.  Jultus  Tvciak,  Wege  óstlicher  Theologie,  Bonn,  1946,  p.  122-123. 

(32)  F.  Grivec,  Pravoslavje,  Ljubljana.  1918,  p.  35-36:  "Cerkev  ni  vidna  druzba, 
ampak  duhovna  bratska  zveza  vernlkov:  ni  zgrajena  na  avktoritetl  ni  podloznistvu. 
ampak  na  bratstvu,  svobodl  ln  ljubeznl;  kristlanl  niso  podloznlkl  cerkve,  ampak  vsl 
so  bratje  med  seboj.  Cerkev  je  torej  samo  mistlcna  in  nevldna  druzba,  organlzem 
resnice,  mllosti  in  ljubeznl,  svoboda  v  edlnstvu  ln  edinstvo  v  svobodl.  sinteza  edlnstva 
in  svobode  v  ljubeznl.  Merllo  ln  nosltelj  pravovernostl  je  soglasje  vernlkov,  soglasje 
verneRa  ljudstva,  ruskl  narod". 
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En  la  Soboruost  se  acentúa  mucho,  demasiado,  la  parte  divina  de  la 
Iglesia.  No  faltaron  Autores  que  han  insistido  en  los  dos  aspectos,  en 
el  humano  y  en  el  divino,  siguiendo  de  cerca  la  idea  tan  característica 
de  Soloviev  de  la  divino-humanidad  de  la  Iglesia.  Ambos  elementos  con- 
sidera también  Katanskij  al  descubrir  en  la  Iglesia  la  síntesis  harmónica 
del  elemento  visible  e  invisible,  divino  y  humano,  parecido  a  la  unión 
de  la  humanidad  con  la  divinidad  en  la  persona  del  Dios  Hombre  (33) . 
Esta  doble  idea  es  llevada  por  el  espíritu  analítico  de  Loskij  hasta  los 
últimas  pormenores,  cuando  llama  a  la  Iglesia  "un  organismo  teándrico, 
un  ser  que  tiene  como  Cristo  dos  naturalezas,,  dos  voluntades,  dos  opera- 
ciones, inseparables  y  al  mismo  tiempo  distintas"  (34) . 

Del  espíritu  oriental  y  típicamente  ruso  de  esta  bellísima  idea  pue- 
de beneficiarse  también  la  Teología  católica,  y  de  hecho  se  ha  beneficiado 
con  la  feliz  aplicación  hecha  por  el  Padre  Tyskievicz  en  su  trabajo  so- 
bre la  santidad  de  la  Iglesia.  Este  autor  ve  en  la  Iglesia,  al  igual  que 
otros  organismos  sociales,  el  cuerpo  y  el  alma.  El  alma  es  exigida  en  la 
Iglesia  por  una  razón  teológica  fortísima,  porque  "la  Iglesia  es  una 
imagen  del  Dios-Hombre".  Así  como  Jesucristo  su  fundador,  también 
la  Iglesia,  además  del  principio  divino  vivificante  que  es  el  Espíritu 
Santo,  tiene  un  alma  humana,  "una  y  perfecta  en  la  unidad  social :  cor 
unum  et  anima  una"  (35).  Y  añade  el  célebre  Padre  jesuíta  :  "Ella  sola 
hace  posible  la  realización  de  esta  famosa  sobobnost,  unión  de  cora- 
zones, que  el  cristianismo  griego  disidente  pretende  tener,  pero  de  hecho 
no  tiene  sino  en  muy  escasa  cantidad,  por  la  falta  de  un  organismo  na- 
tural indispensable",  cual  es  la  separación  del  magisterio  infalible  de 
la  legítima  jerarquía  de  la  Iglesia  de  Jesucristo  (36) . 

El  defecto  de  las  corrientes  pravoslavas  es  pues  tan  sólo  el  obscu- 
recimiento del  valor  humano,  visible,  corporativo  de  la  Iglesia,  con 
la  negación  de  una  de  sus  notas  más  características  y  tradicionales.  En 
el  fondo  positivo  de  esta  doctrina  los  "Ortodoxos"  están  muy  cerca  de 
nosotros,  ya  que  se  fundan  en  el  Cuerpo  Místico,  idea  de  la  Iglesia  nacida 
en  San  Pablo  y  en  San  Juan,  pero  cultivada  y  desarrollada  por  la 


(33)  A.  Katanskij  en  Kristianskoje  Ctenje"  (1875),  t.  I,  p.  1-32,  conserva  en  todo 
su  artículo  esta  intención  de  armonía  entre  lo  divino  y  lo  humano.  En  el  equilibrio 
de  ambos  elementos,  que  son  la  síntesis  de  toda  religión,  se  encierra  la  verdadera 
pravoslavia:  "...s  charakterom  garmonlj  mezdu  bozestvenim  i  celovieceskim,  -etimi 
dvumi  elementami,  iz  katorich  slagaitsa  vsiakaja  religija  i  v  uravnovjesenij  katorich 
v  cielom  skladje  cerkovnoj  ziznj  zakljucaitsa  istlnnoje  pravoslavje"  (pág.  7). 

(34)  Vl.  Loskij,  Essai  sur  la  Théologie  mystique  de  l'Bglise  d'Orient,  p.  184. 

(35)  S.  Tyskievicz,  S.  I.,  La  sainteté  de  l'Sglise,  en  "Nouvelle  Revue  Théologique", 
1936,  p.  467-468:  "...l'ame  naturelle  de  l'Église  est  une  et  parfaite  dans  le  genre  unlté 
sociale :  cor  unum  et  anima  una". 

(36)  Tyskievicz,  ob.  clt. :  "Elle  rend  possible  la  réalization  de  cette  íameuse 
"Sobornost",  unión  des  coeurs,  que  le  chrlstianisme  grecdissident  prétend  posséder  et 
en  falt  ne  possede  que  trés  peu,  á  cause  du  manque  d'organe  naturel  indispensable". 
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Iglesia  Occidental,  de  la  cual  tenía  que  volver  luego — tal  vez  a  través 
del  protestantismo — al  ambiente  oriental,  hasta  ser  el  punto  de  apoyo 
de  todo  el  trabajo  intelectual  pravoslavo  acerca  de  la  Iglesia. 

El  elemento  eterno  de  la  esencia  de  la  Iglesia,,  principio  de  todo  hecho 
histórico  en  la  vida  de  la  Iglesia,  es  Jesús,  el  Dios  Hombre,  que  se  co- 
munica a  los  fieles  por  medio  del  amor.  Es  casi  al  pie  de  la  letra  la  defi- 
nición de  Florovskij  cuando  afirma  que  la  Iglesia  es  "la  unidad",  y  toda 
su  esencia  está  en  tal  unidad  y  en  la  unión  de  los  cristianos  en  el 
Cristo"  (37). 

No  se  crea  que  este  aspecto  del  Hombre  Dios  vivificando  a  la  Iglesia 
sea  el  punto  de  llegada,  Así  como  la  Teología  oriental  moderna  encuentra 
más  arriba  las  razones  eternas  y  metafísicas  de  la  Encarnación,  en  el  se- 
no de  la  Santísima  Trinidad,  también  el  concepto  de  la  Iglesia-Sobor- 
nost,  la  razón  suprema  de  la  unidad,  ha  de  buscarse  en  las  tres  Divinas 
Personas  y  en  la  unidad  de  esencia,  ya  que  el  prototipo  de  la  unidad  de 
la  Iglesia,  o  sea  de  la  Sobornost,  "es  la  Trinidad  consubstancial"  (38). 

El  P.  G.  Déjaifve„  S.  J.,  expone  unas  ideas  a  este  propósito  sacadas 
del  Mensajero  del  Exarcato  ruso  en  la  Europa  Occidental  (1950)  del 
hieromonje  Sofronio,  que  por  no  habernos  sido  posible  consultar,  nos 
contentaremos  tan  sólo  con  citar  recogidas  del  artículo  del  mencionado 
autor  (39).  El  hieromonje  Sofronio  desarrolla  en  su  trabajo  la  idea 
fundamental  de  que  la  Iglesia  está  fundada  enteramente  sobre  la  sobor- 
nost, que  halla  toda  su  ejemplaridad  primera  en  el  misterio  de  la  Tri- 
nidad. 

La  Trinidad  Augusta  es  el  modelo  perfecto  de  la  caridad  de  Dios  y 
del  prójimo.  Las  tres  divinas  Personas,  iguales  en  todo  y  distintas, 
realizan  esta  admirable  unidad,  llamada  "unipluralidad",  de  la  que  par- 
ticipa la  Iglesia,  instituida  a  semejanza  de  la  Trinidad,  y  formada  de 
varios  miembros  distintos,  que  deben  ser  sin  embargo  unos  por  la  cari- 
dad en  la  diversidad  de  personas  e  individuos.  La  Trinidad  es  pues  la 
Sobornost  ejemplar,  la  catolicidad  plena,  ya  que  cada  Persona  que  lleva 
en  sí  la  plenitud  de  la  divinidad,  es  igual  en  la  unidad  de  los  tres. 


(37)  Florovskij.  The  limits  of  the  Church,  en  "Church  Quarterly  Revlew",  CXVII 
(1933-34),  p.  117,  165. 

(38)  Florovskij,  ob.  clt. 

(39)  Sopronij,  Edinstvo  Cerkvi  po  obrasu  Edinstva  S.  Troici  (Pravoslavnaja  tria- 
dologija.  kak  osnova  pravoslavnoj  eccleziologlj),  en  "Vietnik  russkogo  zapadno-evro- 
pejskogo  patrijarsevo  exzarhata,  1950,  n.  2-3,  p.  8.  seguido  en  el  n.  5  del  mismo 
Boletín  (pág.  33)  de  un  resumen  en  francés  bajo  el  titulo:  "Unité  de  l'Eglise,  image 
de  la  8.  Trinité  (Triadologle  orthodoxe,  comme  principe  de  l'Ecclesiologie).  en  G. 
Déjaifvk,  S.  I.,  Sobornost  ou  Papautét,  en  "Nouvelle  Revue  Théologlque",  1952,  págs. 
368-369.  El  mismo  planteamiento  del  problema  es  ya  muy  expresivo  y  parece  ser 
ontológico.  Seria  interesante  averigar  si  Sofronio  haya  satisfecho  o  no  las  exigen- 
cias de  un  planteamiento  tan  profundo. 
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La  verdadera  Iglesia  es  según  Sofronio  una  pluralidad  de  personas 
en  la  unidad  de  la  substancia,  es  decir,  del  amor.  Una  Sobornost  íntima, 
que  puede  traducirse  al  exterior,  como  expansión  visible  de  la  esencia. 
Pero  los  límites  de  esta  expansión  no  son  definidos,  pues  se  nota  dema- 
siado claro  el  afán  de  excluir  de  la  Iglesia  al  "papismo",  que  hace  del 
desarrollo  exterior  un  problema  de  criteriología.  A  pesar  de  esto,  con- 
fiesa el  autor,  la  idea  de  la  Trinidad  queda  siempre  acentuada  en  la 
Iglesia,  y  acaso  con  mayor  evidencia,  ya  que  el  papismo  es  debido  al  he- 
cho de  que  el  espíritu  humano,  arrancado  de  la  comunión  del  amor,  y 
abandonado  a  sí  mismo,  no  puede  menos  de  concebir  la  unidad  trinita- 
ria bajo  el  aspecto  de  un  fatal  subordinacianismo,  evitado  en  la  Pravosla- 
via  por  la  ley  de  la  unidad  de  amor  en  la  pluralidad  de  miembros,  a 
imitación  de  la  Trinidad  de  Personas  en  la  unidad  de  naturaleza  en  el 
Ser  Infinito  de  Dios. 

Tal  idea  había  sido  ya  antes  expuesta  por  el  mismo  Bulgakov.  Los 
fieles — enseñaba  el  P.  Sergio — que  pertenecen  al  Cuerpo  de  Cristo,  viven 
en  el  amor  del  Padre  y  se  hallan  en  la  Comunión  del  Espíritu  Santo. 
Esta  unión  no  es  del  colectivismo,  sino  que  se  realiza  en  Ja  "pluri -unidad" 
orgánica  de  los  miembros  unidos  entre  sí  por  el  amor. 

El  tipo  de  esta  unión,  unidad  en  la  pluralidad,  hay  que  buscarlo 
siempre  en  el  aspecto  sustancial  tri-unitario  de  Dios.  Lo  afirma  expre- 
samente nuestro  autor  con  estas  palabras:  "Esta  koinonía,  o  amor  de  la 
Iglesia,  es  una  "pluri-unidad",  en  la  que  cada  personalidad  tiene  su 
propio  ser",  pero  al  mismo  tiempo  el  ser  del  hombre  pierde  su  impor- 
tancia individual  ante  el  ser  mismo  de  la  Iglesia,  ser  colectivo  y  orgá- 
nico (40). 

Bulgakov  es  ciertamente  el  que  da  mayor  vigor  ontológico  a  la  idea 
khomiakoviana.  No  es  que  haya  pretendido  hacer  una  metafísica  de  la 
Sobornost,  sino  que  ha  aplicado  también  a.  este  campo  sus  principios 
sof tánicos.  En  su  sistema,  la  Iglesia  no  descansa  sólo  en  la  ejemplaridad 
de  las  tres  divinas  Personas,  sino  que  pertenece  a  la  vida  de  la  misma 
Trinidad.  "¿Es  acaso  la  Iglesia — se  pregunta  en  un  discurso  tenido  el 
7  de  noviembre  de  1934  a  los  estudiantes  del  Seminario  anglicano  de 
Seabury-Western — una  mera  sociedad  o  una  institución,  que  tiene  sus 
comienzos  en  el  tiempo  y  en  el  espacio,  que  consta  de  varios  miembrosr 
jerarquía  y  pueblo,  y  es  caracterizada  por  los  Sacramentos?"  (41). 


(40)  S.  Bulgakov,  Thesen  über  die  Kirche,  en  "Procés  Verbaux..."  p.  127-134.  "Diese 
Koinonía,  kirchliche  Liebe,  ist  Vieleinheit,  ln  der  jede  Personlichkeit  lhr  eigenes  Seln 
hat,  aber  gleichzeitig  in  die  des  menschllchen  Geschlechtes...  übergeht". 

(41)  "Is  the  Church  merely  a  society  or  institution,  having  its  beginning  in  time 
and  place,  conslsting  of  different  members,  of  the  hierarchy  and  people,  particula- 
rized  by  the  Sacrements?  Bulgakov,  Social  Teaching  in  Modern  Russian  Orthodox 
Theology,  traído  por  la  revista  "Living  Church",  XVI  (1934),  p.  646. 
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"La  Iglesia — contesta  luego — es  más  que  una  institución,  pues  tiene 
una  existencia  eterna  propia,  existiendo  como  existe  en  cierto  sentido 
antes  de  la  creación  del  mundo  como  su  razón  íntima",  como  imagen  ideal 
de  la  Iglesia  real,  o  sea  como  su  "entelequia"  (42).  Esta  "entelequia" 
pertenece  a  la  vida  trinitaria,  de  la  que  participa  la  virtud  creadora 
por  un  fenómeno  muy  peculiar  del  autor  sofiánico. 

En  efecto,  la  Iglesia  es  en  su  aspecto  interior  la  Sophia  divina, 
idéntica  a  la  naturaleza  o  sustancia  divina  en  cuanto  revelada,  que  en 
el  tiempo  se  realiza  en  Sophia  creada.  La  Sophia  sin  embargo  es  una 
sola  en  dos  aspectos  ■  divino  y  humano.  La  realización  suma  y  perfectísi- 
ma.  de  esta  Sophia,  en  su  doble  aspecto,  es  Jesucristo,  el  Dios-Hombre, 
"Bogoeeloviek". 

Ahora  bien,  la  Iglesia  es  vida  en  Jesucristo  por  el  Espíritu  Santo, 
porque  es  el  Cuerpo  de  Jesucristo.  El  Cuerpo  de  Cristo  vive  en  Cristo, 
y  viviendo  en  Cristo  vive  también  al  mismo  tiempo  en  la  Santísima 
Trinidad,  ya  que  el  Cristo  es  el  Hijo,  Bogoeeloviek.  La  Iglesia  es  la  vida 
en  Cristo,  el  Cuerpo  de  Cristo,  ella  también  vive  en  la  Santísima  Tri- 
nidad, de  la  cual  participamos  todos  nosotros  (43) . 

•Siendo  esto  así,  puede  ya  seguir  Bulgakov  con  sus  deducciones  so- 
fiánicas:  "La  Iglesia  es  a  la  vez  creada  e  increada,  pues  tiene  su  lado 
temporal  y  su  lado  eterno.  En  este  postrer  sentido,  la  Iglesia  pertenece 
a  la  vida  de  la  misma  Santa  Trinidad,  y  la  creación  del  mundo  y  del 
hombre  es  la  primera  manifestación  de  esta  eterna  idea  preexistente" 
que  se  llama  Sophia  (44).  Esta  realidad,  verdadera  unidad  trinitaria, 
que  es  la  Iglesia,  eterna  y  preexistente  ante  todos  los  siglos,  constituye 
el  fundamento  de  la  catolicidad  (45),  es  la  misma  Sobomost,  que  hace 
que  la  Iglesia,  como  participación  sofiánica,  sea  toda  divina  interior- 
mente, y  por  lo  tanto  expresión  acabada  de  la  Trinidad  en  la  Iglesia 
histórica  (46).  En  este  sentido,  la  Soboinost  es  el  "mismo  contenido  de 
la  Verdad  cristiana  es  decir  la  revelación  de  la  Santísima  Trinidad"  (47). 


(42)  "Or  is  it  more  than  an  lnstltution,  does  lts  have  Ist  own  eternal  exlstence, 
exlsting  ln  a  certaln  sense  before  the  creation  of  the  world  as  lts  lnward  reason 
and  purpose,  ist  Entelechla?,  ib.  p.  646. 

(43)  "Dans  l'Église  est  le  Corps  du  Christ;  par  l'Égllse  nous  particlpons  &  la 
vie  divine  de  la  Sainte  Trlnité.  Elle  est  la  vle  en  Christ,  qul  demeure  indlssolublement 
unie  a  la  Trinlté;  elle  est  la  vle  dans  l'Esprit-Salnt".  S.  Buloakov,  L'Orthodoxie,  p.  3. 

(44)  "...The  Church  is  both  created  and  lncreated,  hat  ist  temporal  a'nd  its  eternal 
sldes.  In  the  latter  sense  she  belongs  to  the  Ufe  of  the  Holy  Trlnlty  itself,  and  the 
creation  of  the  world  and  of  man  ls  flrst  of  all  the  revelatlon  of  thls  pre-exlsting 
eternal  Idea",  Buloakov,  Social  Teaching...,  p.  646. 

(45)  "La  Sophia  divine,  qul  est  l'Égllse  exlstant  en  esprlt  avant  tous  les  siécles, 
constitue  le  fondement  et  la  source  de  la  cathollclté",  Bulcakov,  L'Orthodoxie,  págs. 
103-104. 

(46)  S.  Buloakov,  Social  Teaching...,  p.  647. 

(47)  La  cathollclté  est  "le  contenu  meme  de  la  verité  chretlenne,  qul  est  la  reve- 
latlon de  la  S.  Trinlté",  Vl.  Losskij,  Du  troisiéme  attribut  de  Dieu,  p.  87. 
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Vamos  llegando  ya  a  la  revelación  del  misterioso  contenido  de  esa 
"uniformidad"  de  los  fieles  en  la  Iglesia,  que  es  el  punto  central  de 
la  Sobomost,  con  tantos  matices  diferentes  con  que  viene  embellecida  por 
estos  insignes  Teólogos.  Y  no  es  más  que  la  comunicación  entre  Cristo  y 
los  fieles  através  del  Espíritu  Santo,  en  la  unidad  del  Cuerpo  de  Cristo. 
Por  esto  la  verdad  de  la  Iglesia  no  está  fundada  ni  sobre  la  unidad  ni 
sobre  la  diversidad.  Ni  la  manifestación  de  Jesucristo  representa  perfec- 
tamente la  Sobomost,  ni  la  Pentecostés.  La  verdadera  "uniformidad" 
es  obra  del  Espíritu  Santo  en  el  Cuerpo  de  Cristo,  participación  e  ima- 
gen de  la  vida  trinitaria  que  es  unidad  en  la  trinidad,  como  se  expresa 
Losskij  (48). 

Con  esta  unidad  cristológica  y  la  diversidad  pneumatológiea,  "inse- 
parables— afirma  Losskij — como  son  inseparables  el  Verbo  y  el  Espíritu 
Santo",  la  Sobornost  adquiere  su  verdadero  carácter  de  estabilidad. 
Así  la  Iglesia  puede  conservar  intacta  su  catolicidad  "que  realiza  en 
ella  el  dogma  trinitario".  De  tal  modo,  el  paralelismo  sofiánico  de  Bul- 
gakov  se  bace  perfecto  hasta  en  el  terreno  del  conocimiento:  "Nosotros 
conocemos  la  Santísima  Trinidad  por  medio  de  la  Iglesia  y  conocemos  a 
la  Iglesia  por  la  revelación  de  la  Trinidad"  (49) . 

Cabe  ahora  preguntarnos  acerca  de  la  legitimidad  de  este  proceso 
tan  original  y  por  otra  parte  nada  falto  de  agudeza.  Nadie  podrá  negar 
que  la.  Iglesia  tenga  su  "ratio  idealis"  en  las  ideas  eternas  de  Dios. 
Esto  entra  perfectamente  en  las  enseñanzas  patrísticas  y  aún  en  los  cá- 
nones de  la  Escolástica.  Y  siguiendo  a  San  Agustín  y  a  San  Buenaven- 
tura, podríamos  hasta  ver  en  la  Iglesia,  verbo  del  Verbo  y  sigilo  del  Es- 
píritu Santo,  acaso  mejor  que  en  el  hombre,  el  vestigio  de  la  Trinidad. 

Más  difícil  sería  averiguar  el  "modus  existendi"  de  la  imagen  en 
la  Trinidad,  sobretodo  cuando  se  quiera  afirmar  la  identidad  de  la  re- 
presentación y  del  ejemplar  en  la  Trinidad,  rechazando  por  otra  parte 
el  panteísmo.  Difícil  pero  no  imposible  esta  averiguación,  y  si  Sergio 
Bulgakov  haya  o  no  logrado  explicar  y  mantenerse  en  los  límites  de  la 
fe,  lo  intentaremos  aclarar  en  otro  trabajo. 

Una  cosa  es  indudable.  El  esfuerzo  por  encuadrar  las  cuestiones 
"de  Ecclesia"  en  el  marco  de  la  vida  trinitaria.  Y  este  esfuerzo  es 
digno  de  toda  alabanza  y  sobretodo  de  imitación. 


(48)  Ibid.  La  misma  Idea  es  formulada  ya  antes  por  Bulgakov  en  L'Orthodoxie, 
págs.  88-89:  "Cette  vie  dans  la  verlté  est  accesible  á  l'homme,  non  par  opposltlon  a 
i'objet  de  la  connaissance,  mals  par  fusión  avec  lui;  elle  ne  luí  est  pas  davantage 
donnée,  dans  l'isolement  et  la  séparatlon  d'avec  les  autres  hommes,  mals  dans  une 
unión  vivante  et  immédiate,  dans  l'unlté  de  plusleurs  en  un  seul,  á  l'lmage  de  la 
Sainte  Trlnité,  consubstantielle  et  indivisible". 

(49)  "Nous  connaissons  la  Sainte  Trlnité  par  l'Égllse  et  l'Église  par  la  révélation 
de  la  Trinité".  lbld.,  págs.  87-88. 
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Lo  discutible  y  por  todos  lados  inadmisible  en  la  doctrina  de  la 
Sobornost,  además  de  la  negación  del  elemento  visible  y  de  la  nota  de 
la  catolicidad  tradicional,  son  las  consecuencias  que  ya  tratan  de  de- 
ducir los  Ortodoxos  de  los  principios  expuestos,  en  las  que  aparece 
muchas  veces  y  con  toda  evidencia  su  intención  anticatólica  y  antiro- 
mana. 

SOBORNOST  Y  JERARQUIA 

Con  el  concepto  interior  de  la  Iglesia  fundado  sólo  en  su  esencia 
íntima  e  invisible,  queda  en  la  Iglesia  tan  sólo  el  elemento  divino. 
Lo  humano  es  algo  adventicio,  accidental,  algo  que  está  al  margen  de 
la  vida  de  la  Iglesia.  En  verdad,  en  la  teología  ortodoxa,  sobretodo 
en  la  eslava,  por  cuestión  de  principio,  la  unidad  exterior  tiene  muy 
poca  importancia.  Para  Filareto,  teólogo  tradicionalista,  la  única  ma- 
nifestación de  unidad  externa  es  la  profesión  de  la  misma  fe  y  de  los 
Sacramentos.  La  verdadera  unidad  es  la  interna.  Así  lo  afirman,  aún 
antes  de  que  la  doctrina  khomiakoviana  hallara  un  eco  tan  universal  en 
su  Iglesia.  Toda  unidad  exterior  sería  inficionada  del  juridismo  de  la 
Iglesia  romana,  enseña  Berdiaiev,  al  proclamar  la  unidad  de  amor  como 
única  unidad  necesaria  (50) .  Por  esto  en  el  Congreso  de  Atenas  de  1936 
la  doctrina  de  la  Sobornost  no  pudo  ser  aprobada  por  todos,  particular- 
mente por  los  exponentes  de  otras  iglesias  ortodoxas,  más  libres  de 
prevenciones  de  escuela  y  más  fieles  a  la  interpretación  tradicional  (51). 

La  Iglesia — dice  Florovskij — es  unidad  y  toda  su  esencia  está  en 
la  unidad  y  en  la  unión  de  los  cristianos  en  el  Cristo.  La  medida  de  es- 
ta unidad  es  la  catolicidad  o  comunalidad  (sobornost)  ;  el  punto  preciso 
de  la  Sobornost  se  da  cuando  la  impenetrabilidad  de  la  conciencia  indi- 
vidual está  atenuada  y  hasta  suprimida  en  la  completa  unidad  de  pen- 
samiento, de  modo  que  la  multitud  de  los  fieles  no  tiene  más  que  un 
corazón  y  un  alma  (52). 

Parece  extraño  este  razonamiento  y  hasta  contradictorio.  Cuando  se 
invoca  el  amor  mutuo  de  libre  espontaneidad  como  la  base  esencial  de  la 
Iglesia,  se  suprime  y  coarta  por  otro  lado  esa  libertad  y  espontaneidad 
del  pensamiento  que  no  sea  colectivo  y  plural.  Pero  aquí  está  precisa- 
mente la  verdadera  unidad  y  la  verdadera  sabiduría  de  la  Iglesia. 


(50)  N.  Berdiajev,  L'idée  réligieuse  russe,  en  "L'&me  russe".  París,  1926. 

(51)  Cír.  Procés  Verbaux...  los  artículos  de  Sesan  (págs.  288-297)  y  de  Florovskij 
(pág.  240). 

(52)  Florovskij,  The  Umits...,  Ibid. 
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Julio  Tyciak,  intei-pretando  el  pensamiento  de  Khomiakov  a  este  pro- 
pósito, observa:  "Sólo  el  hombre  "eclesiástico"  (el  de  la  uniplurali- 
dad),  el  cual  está  arraigado  en  la  Iglesia,  posee  la  verdadera  sabidu- 
ría, porque  posee,  y  sólo  él,  el  amor  que  forma  la  comunidad.  El  amor 
vive  sólo  en  el  Cuerpo  Místico  de  Cristo.  El  amor  es  la  respiración 
de  la  Iglesia  llena  del  Espíritu"  (53). 

Amor  y  sabiduría  son  la  misma  cosa  para,  el  cristiano,  porque  está 
animado  por  el  Espíritu  Santo  en  el  Cuerpo  de  Jesús,  Hijo  y  Verbo 
del  Padre.  Y  este  amor  fecundo  de  pensamiento  y  de  verdad  está  ideali- 
zado en  el  amor  de  la  Iglesia  de  los  primeros  tiempos,  cuando  el  Espí- 
ritu comenzaba  a  enseñar  en  la  unidad  del  amor. 

Este  afán  de  remontarse  a  la  vida  de  la  primitiva  Iglesia  se  observa 
a  cada  paso,  desde  el  fundador  de  la  Sóbornost  moderna  hasta  los  má.s 
recientes.  Y  es  explicable  también  por  una  razón  apologética,  porque  la 
expresión  de  los  Hechos  deja  a  un  lado  la  difusión  local  (entonces  muy 
limitada  todavía),  y  se  fija  en  la  interioridad  y  amor  mutuo  de  los 
cristianos  auténticos,  unidos  en  la  celebración  de  las  divinos  misterios. 
Esta  vida  litúrgico-unitaria  aparece  en  los  Hechos  de  los  Apóstoles  como 
un  punto  de  partida  y  condición  esencial  para  la  propagación  evangé- 
lica en  el  mundo. 

De  modo  que  todo  el  ideal  de  la  teología  ortodoxa  moderna  es  vol- 
ver a  la  primitiva  Iglesia,,  al  "cor-unum".  La  Iglesia  ortodoxa  es  la 
que  posee  más  semejanzas  psicológicas  con  la  Iglesia  primitiva,  afirma 
Kartaschev  (54) .  Sólo  ella  puede  reclamar  para  sí  una  inocencia  dogmá- 
tica y  los  dones  del  Espíritu,  aunque  su  "kénosis"  pecadora  haya  sido 
el  nacionalismo. 

El  Espíritu  y  sus  dones.  Bulgakov  estudia  a  la  Iglesia  ortodoxa 
como  salida  del  misterio  de  Pentecostés.  Este  aspecto  digamos  pneumá- 
tico lo  mantiene  Bulgakov  en  toda  su  obra  cumbre  sobre  la  Iglesia  (55) . 
El  centro  de  su  doctrina  eclesiológiea  es  sin  duda,  la  Sobomost,  pero 
ésta  es  definida  siempre  con  el  elemento  esencial  del  Espíritu  Santo. 
Para  él,  la  Iglesia  y  la  Sóbornost  son  "la  idea  del  Cuerpo  Místico  de 
Cristo,  movido  por  el  Espíritu  Santo"  (56),  "el  Espíritu  Santo  vivien- 
do en  la  humanidad"  (57).  Siempre  lógico  con  sus  ideas,  en  otra  obra 
lleva  a  sxi  madurez  esta  actuación  del  Espíritu  en  la  Iglesia  de  la 


(53)  Tyciak,  ob.  cit,  Jb. 

(54)  Cfr.  el  articulo  bien  ponderado  de  Kartaschev,  Cerkov  v  eja  istoriceskom 
ispolnenij  (La  Iglesia  en  su  realización  histórica),  (Putj,  47,  1935,  abril-junio,  págs. 
15-27),  en  donde  aparece  la  tesis  de  la  mesianldad  de  Rusia,  peculiar  a  la  corriente 
eslavóflla,  aún  a  la  literaria  (v.  gr.  en  Dostojewsklj). 

(55)  S.  Bulgakov,  The  Orthodox  Church,  London,  1935. 

(56)  S.  Bulgakov,  Dogmat  v  pravoslavnej  Cerkvi,  Putj,  17  (1935),  n.  4-6,  p.  121-125. 

(57)  S.  Bulgakov,  L'Orthodoxie,  p.  3. 
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Sobornost,  a  semejanza  de  la  realización  de  los  dones  del  Espíritu  en  la 
Iglesia  de  los  primeros  días. 

Pero  la  Sobornost  no  se  opone  a  la  Jerarquía,  aunque  de  hecho  se 
quiera  ensalzar  aquélla  con  detrimento  de  ésta.  Bulgakov  reconoce  que 
la  jerarquía  es  de  institución  divina,  pero  cree  haber  justificado  la 
posición  de  la  Sobornost,  diciendo  que  ésta  señala  a  la  Jerarquía  el 
puesto  que  le  corresponde  en  la  Iglesia,  es  decir  dentro  de  la  Iglesia, 
pero  no  por  encima  de  la  Iglesia.  Para  nosotros — continúa  el  P.  Bulga- 
kov— ,  la  Jerarquía  es  en  realidad  la  organización  propia  de  la  Sobor- 
nost, subordinada  por  lo  mismo  a  ella. 

La  Sobornost  quiere  que  los  carismas  jerárquicos  que  están  incluí- 
dos  en  el  ministerio  de  los  Sacramentos,  hayan  sido  dados  a  toda  la 
Iglesia,  sin  diferencia  entre  sacerdotes  y  fieles.  Las  funciones  se  di- 
ferenciaron sólo  más  tarde.  Acentuar  la  jerarquía  es  favorecer  al  pro- 
vincialismo eclesiástico,  llámese  filetismo  o  estatismo,  al  pseudo  ecu- 
menismo  y  cualquier  otra  clase  de  imperialismos  eclesiásticos.  El  epis- 
copado está  incluido  no  sólo  canónica,  sino  hasta  sacramentalmente  en 
la  Sobornost  eclesiástica  (58). 

Hay  que  llevar  esta  doctrina  a  las  últimas  consecuencias  porque 
es  la  base  del  Sacerdocio  universal  de  los  fieles,  cuyo  Sacramento  es 
la  Confirmación.  Por  esto  ni  los  católicos  ni  los  protestantes,  dice  Bulga- 
kov, han  entendido  nunca  bien  la  Sobornost.  La  Jerarquía  no  es  el  "a 
priori"  de  la  Iglesia,  sino  que  la  Iglesia  es  el  "a  priori"  de  la  jerarquía. 
La  jerarquía  ha  sido  establecida  no  sólo  para  servicio  de  los  fieles,  sino 
por  los  mismos  fieles.  La  jerarquía  ha  salido  de  la  iglesia  (cor  unum  et 
anima  una) ,  y  no  la  Iglesia  de  la  jerarquía  (59) . 

También  los  Sacramentos  dependen  de  la  Sobornost.  Hay  una  natura- 
leza típicamente  "sobornóstica"  en  los  Sacramentos :  "die  Sobornaja  na- 
tura der  Sakramente"  (60),  de  la  cual  litúrgica  y  dogmáticamente  de- 


(58)  S.  Bulgakov,  Thesen  über  die  Kirche,  p.  130-132. 

(59)  S.  Bulgakov.  Jerarchija  i  tajistva  (La  jerarquía  y  los  Sacramentos),  en 
"PutJ",  49  (1935),  oct-dic,  p.  33  ss.  Es  curioso  el  fenómeno  que  se  observa  en  las 
obras  de  este  escritor:  todo  su  pensamiento  acerca  de  la  jerarquía  y  de  los  Sacra- 
mentos está  en  continua  evolución.  En  orden  cronológico  de  publicación,  recordare- 
mos que  en  "L'Orthodoxie"  (1935)  el  sacerdocio  es  para  el  P.  Sergio  la  base  de  todos 
los  Sacramentos  de  la  Iglesia  (p.  158).  En  el  presente  artículo  "Jerarhlja  i  tajinstva" 
se  afirma  que  la  jerarquía  es  una  institución  ante  todo  sacramentaría,  nacida  de  la 
Eucaristía,  la  cual  primitivamente  era  celebrada  en  común  por  todos  los  fieles:  de  la 
Eucaristía  se  derivaron  luego  todos  los  demás  Sacramentos.  En  el  libro  The  Wisdom 
of  God,  (New  York  1937,  p.  223  ss),  la  Iglesia  se  identifica  ya  con  la  Eucaristía,  en 
cuanto  que  es  el  Cuerpo  de  Cristo.  Y  por  fin  en  el  libro:  Nevesta  Agnza  (París,  1945, 
p.  449  ss).  nos  viene  a  decir  por  un  lado  que  la  Iglesia  es  el  fundamento  de  todos 
los  Sacramentos,  y  por  otro  lado  que  la  Eucaristía  es  el  Sacramento  de  los  Sacra- 
mentos. Como  se  ve,  se  va  acentuando  cada  vez  más  la  tendencia  de  subordinar  la 
jerarquía  a  la  Eucaristía,  o  sea  en  general  a  la  comunión  de  los  fieles,  en  una  palabra, 
a  la  "Sobornost". 

(60)  S.  Bulgakov,  Thesen  über  die  Kirche,  p.  131. 
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pende  el  "ex  opere  operato"  sacramentarlo,  como  parte  objetiva  del  Sa- 
cramento. Sin  embargo  el  poder  jerárquico  del  Sacramento  es  concedido 
tan  sólo  "en  la  unidad  con  el  cuerpo  de  la  Iglesia,  que  corresponde  al 
principio  de  la  Sobornost  eclesiástica"  (61) .  Así  llega  a  ser  la  Sobornost  la 
sustancia  de  toda  la  vida  espiritual  de  la  Iglesia. 

Volver  pues  a  la  época  primitiva  del  Espíritu  Santo  quiere  decir 
negar  la  autoridad,  la  doble  autoridad  de  gobierno  y  de  magisterio  tra- 
dicional en  la  Iglesia,  es  hacer  en  cierto  modo  la  Sobornost  sinónimo 
de  anarquía,  en  la  que  no  hay  cabeza  visible  que  rija  y  enseñe,  sino 
una  democracia  teocrática  o  pneumática  en  la  que  los  fieles  se  rigen 
por  el  Espíritu  Santo  o  son  inspirados  por  él  mientras  permanecen  en 
la  unanimidad  del  cor  unum. 

Esta,  idea  fué  afirmada  sin  atenuantes  por  Berdiaiev.  Cuando  las 
teorías  sofiánicas  de  Sergio  Bulgakov  fueron  condenadas  por  el  Metropo- 
lita Sergio  de  Moscú,  Berdiaiev  salió  en  defensa  de  su  colega,  seña- 
lando como  un  peligro  para  la  Ortodoxia  la  existencia  del  autoritarismo 
que  acababa  de  dar  muestras  de  sí.  Tal  autoritarismo  era  de  todo  punto 
inadmisible  y  hasta  contrario  al  pensamiento  ruso.  Y  viene  luego  a  la 
conclusión  de  que  la  autoridad  en  materia  religiosa  se  opone  al  Espíri- 
tu Santo  que  no  reconoce  ningún  otro  criterio  fuera  de  su  autoridad ; 
toda  autoridad  exterior  tiende  a  enaltecer  y  hacer  santo  lo  que  es  hu- 
mano y  falible;  la  autoridad  es  obscurantista  y  se  cobija  en  el  ortodoxa- 
lismo,  que  es  el  dominio  de  lo  colectivo  sobre  la  personalidad ;  la  auto- 
ridad esparce  el  terror  con  el  espectro  del  infierno.  Esta  clase  de  auto- 
ridad sería  peor  que  el  autoritarismo  en  la  Iglesia  romana  (62) . 

Y  en  otro  trabajo  proclama  el  principio  de  que  la  libertad  de  pen- 
samiento y  de  conciencia  existen  en  la  Ortodoxia.  Por  lo  tanto  si  la 
Iglesia  ortodoxa  oficial  no  cambia  de  rumbo,  la  Sobornost  no  será  más 
que  un  absolutismo  autoritario  ajeno  a  la  tradición  (63),  ya  que  la  So- 
bornost, como  enseña  Bulgakov,  es  precisamente  la  "defensa  contra  toda 
exigencia  de  cualquier  género  de  absolutismo"  (64). 

A  la  misma  conclusión  llega  también  Khomiakov,  pero  siempre  desde 
su  principio  de  unidad  y  de  igualdad  de  todos  en  el  amor  mutuo.  "La 
Iglesia. — afirma — no  es  autoridad,  como  Cristo  no  es  autoridad,  porque 
la  autoridad  es  algo  exterior  a  sus  sujetos.  La  Iglesia  es  verdad  y  vida. 


(61)  S.  Bulgakov,  ibid. :  "Dieses  Grundprlnzip  findet  auch  elne  liturgische  Besta- 
tigung  in  der  Gebetsfolge  des  Sakramentes  der  Prlesterweihe,  lnsofern  diese  nicht 
nur  hierarchische  Ordination  ist,  sondern  auch  die  betende  Anteilnahme  des  kirchll- 
chen  Volkes  durch  das  "axios",  das  den  hlerarchlschen  Akt  bestatlgt". 

(62)  Berdiajev,  Duh  Velikago  Inkvizitora  (El  espíritu  del  Gran  Inquisidor),  en 
en  "Putj",  49  (1935),  p.  72-81. 

(63)  Cfr.  "Putj"  59  (1939)  n.  II-1V. 

(64)  S.  Bulgakov,  Thesen  iiber  die  Kwche,  pág.  83. 
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La  Iglesia  es  la  vida  interior  del  cristiano,  mas  intima  a  él  que  la  san- 
gre de  sus  venas"  (65) .  Porque  la  palabra  no  tiene  ningún  sentido  allí 
en  donde  sólo  reinan  el  amor  y  el  espíritu  (66) . 

Es  sintomático  el  hecho  de  que  en  la  Iglesia  oriental  el  Episcopado 
tenga  una  importancia  demasiado  relativa  y  que  los  laicos  en  cambio 
gocen  de  una  posición  excesivamente  elevada  ya  en  orden  al  gobierno 
de  la  Iglesia,  ya  en  orden  al  magisterio. 

Zankov  (67)  y  con  él  todos  los  eslavófilos  nos  proporcionan  los  pos- 
tulados siguientes:  La  Iglesia  ortodoxa  es  sin  duda  jerárquica,  pero 
no  hierocrática,  es  decir,  que  tiene  una  jerarquía  organizada,  la  cual 
empero  no  está  destinada  por  si  sola  al  gobierno  de  la  Iglesia,  sino  al 
culto  y  funciones  sagradas.  En  el  gobierno  de  la  Iglesia  participan 
también  los  laicos  que  son  la  parte  viva  de  la  Iglesia  y  constituyen  el 
cuerpo  propiamente  dicho  de  Cristo  (68) .  Tal  vez  por  esta  posición  tan 
señalada  en  la  jerarquía  de  que  gozan  los  laicos,  hayan  abundado  tanto 
en  la  "Ortodoxia"  los  teólogos  no  sacerdotes. 

Sería  sin  duda  una  falta  de  táctica  querer  impugnar  directamente 
esta  igualdad  de  condiciones,  que  caerá  por  sí  misma  el  día  en  que  las 
ideas  sobre  la  esencia  de  la  Iglesia  sean  aclaradas  por  los  Orientales 
y  se  hayan  reconocido,  quitadas  también  las  prevenciones  filoprotes- 
tantes,  los  orígenes  divinos  de  la  jerarquía  en  su  justo  sentido. 


SOBORNOST  Y  POTESTAD  DE  MAGISTERIO 

Al  igual  que  la  "potestas  regiminis",  queda  relegada  por  la  Iglesia 
pravoslava,  que  sigue  el  camino  marcado  por  la  moderna.  ¡Sobormst,  la 
"potestas  magisterii". 

"El  oficio  de  enseñar — observa  el  P.  Bulgakov — debe  ser  entendido 
a  la  luz  de  la  Sobornost  eclesiástica"  (69).  Y  si  bien  es  verdad  que  el 
Episcopado  y  las  más  elevadas  jerarquías  eclesiásticas  tienen  como  de- 
ber y  responsabilidad  propia  la  predicación  de  la  verdad  cristiana,  sin 
embargo  ese  "munus"  no  puede  nunca  llegar  al  extremo  de  querer  pro- 
clamar una  definición  dogmática.  "Un  órgano  exterior  de  infalibilidad 


(65)  Khomiakov,  Socinenija  (Obras),  Petrograd. 

(66)  J.  Tyciak,  ob.  cit.  Ib. 

(67)  Zankov,  Der  Orthodoxe  Christentumi  des  Ostens,  pág.  81-84. 

(68)  Filabeto,  Silvester,  Malinovskij,  etc.  responden  todavía  a  la  Idea  clásica 
de  que  sólo  los  Obispos  son  miembros  del  Concilio.  Khomiakov  y  Lebediev  y  casi  todos 
los  "modernistas"  expresan  su  parecer  de  que  los  Obispos  son  tan  sólo  representantes 
del  pueblo,  gozando  con  los  laicos  de  la  misma  prerrogativa  y  derecho  de  voto.  En  el 
Concilio  celebrado  en  Moscú  en  1917  esta  corriente  tuvo  su  perfecta  aplicación  práctica. 

(69)  S.  Bulgakov,  Thesen  über  die  Kirche,  p.  131. 
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eclesiástica — sigue  Bulgakov— .,  que  posea  el  poder  eclesiástico  y  hable 
en  nombre  de  la  Iglesia,  no  existe  en  la  Sobornost".  Tal  don  de  infalibi- 
lidad es  una  prerrogativa  de  toda  la  Iglesia,  sin  divisiones  en  dos  sec- 
ciones bien  limitadas  y  separadas,  cual  se  estila  en  la  Iglesia  latina: 
la  Iglesia  docente  y  la  Iglesia  discmte  (70) . 

La  "potestas  magisterii"  es  incompatible  pues  con  la  Sobornost.  Tal 
potestad  es  acaso  más  combatida  que  la  potestad  de  régimen,  particu- 
larmente a  partir  de  la  proclamación  de  la  infalibilidad  pontificia  del 
año  1870,  ya  por  oponerse  a  la  idea  clásica  del  Concilio  intérprete 
auténtico  y  exclusivo  de  la  verdad,  ya  porque  enaltece  el  carácter  infa- 
lible del  papado,  objeto  de  eterna  discordia  en  la  Iglesia  bizantino- 
eslava. 

El  principio  doctrinal  queda  siempre  el  mismo.  La  plenitud  del 
Cuerpo  Místico  está  en  todos  los  miembros  unidos  a  la  Cabeza  y  movidos 
por  el  Divino  Espíritu,  es  decir,  en  los  miembros  en  cuanto  miembros, 
en  cuanto  permanecen  unos  en  la  totalidad.  De  manera,  que  así  como 
todos  los  fieles  gobiernan,  todos  también  enseñan. 

Cuando  el  Señor  privó  el  mundo  de  su  presencia  visible,  no  enco- 
mendó el  depósito  de  la  fe  y  la  tradición  de  su  doctrina  a  unos  cuan- 
tos individuos  particulares  como  eran  sus  discípulos,  sino  a  la  Iglesia, 
a  la  comunidad  de  los  discípulos  libremente  unidos  por  el  santo  poder 
del  amor  mutuo  (71) . 

A  confirmación  de  su  tesis  trae  Khomiakov  la  respuesta  de  los  Pa- 
triarcas y  Obispos  Orientales,  reunidos  en  Concilio,  a  la  carta  de  Pío  IX, 
con  la  que  el  Sumo  Pontífice  los  invitaba  a  la  unión  con  la  verdadera 
Iglesia  de  Cristo.  La  declaración  de  los  primates  de  la  "Ortodoxia", 
tal  como  se  halla  en  Khomiakov,  decía  que  "la  infalibilidad  residía  úni- 
camente en  la  universalidad  de  la  Iglesia  unida  por  el  amor  mutuo  y  que 
la  invariabilidad  del  dogma  así  como  la  pureza  del  rito  no  estaban  con- 
fiados a  la  custodia  de  una  jerarquía  cualquiera  sino  a  la  de  todo  el 
pueblo  eclesiástico  que  es  el  cuerpo  de  Cristo  (72) . 

La  Verdad  no  puede  existir  sino  en  donde  está  la  santidad  sin  tacha, 
es  decir,  en  la  totalidad  de  la  Iglesia  universal,  que  es  la  manifestación 
del  Espíritu  Divino  en  la  humanidad  (73).  De  donde  se  deduce  que  en 
la  Iglesia  separada,  por  faltar  el  Espíritu  Santo  falta  también  la  san-> 
tidad  y  la  verdad  y  por  consiguiente  nadie  puede  estar  autorizado  a  ense- 
ñar, desposeído  como  está  del  Espíritu  de  Verdad.  Este  argumento — co- 
mo aparece  a  primera  vista — vale  en  contra  de  los  separados.  Pero  la  ar- 


(70)  S.  Bulgakov,  ib. 

(71)  Khomiakov,  L'ñglise  Latine,  etc.,  p.  284-287  passlm. 

(72)  Ibid. 

(73)  Ibid, 
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gumentación  apremiante  de  Khomiakov  quiere  concluir  de  todos  modos 
a  favor  de  su  Iglesia.  Por  otra  parte — añade — sólo  en  la  verdadera  Igle- 
sia, cual  es  la  ortodoxa,  el  Espíritu  Santo  se  manifiesta  en  la  plurali- 
dad de  sus  miembros.  Y  con  esto  queda,  desautorizado  todo  magisterio 
oficial  que  quiera  prescindir  del  principio  de  la  Sobonwst.  Por  lo  cual, 
la  conclusión  es  apodíctiea:  "No  hay  Iglesia  docente  en  la  verdadera 
Iglesia".  Y  aclarando  mejor  su  pensamiento,  termina:  Sí,  hay  enseñan- 
za en  nuestra  Iglesia,  pero  sus  límites  son  muy  estrechos.  Toda  palabra 
inspirada  por  un  sentimiento  de  amor  verdaderamente  cristiano,  de  fe 
viva  o  de  esperanza,  todo  esto  es  enseñanza".  Todo  acto  que  lleve  en  sí 
el  sello  del  Espíritu,  es  una  lección  de  la  Iglesia  (74) . 

Por  lo  tanto  basta  uno  solo  de  sus  miembros,  con  tal  de  que  esté 
unido  por  el  amor  a  todo  el  cuerpo,  para  que  sea  intérprete  de  la  ver- 
dad. Así  aconteció  en  la  controversia  ariana,  en  donde  la  voz  de  uno 
solo,  fué  un  llamamiento  a  la  fe  de  todos  (75).  Y  aunque  de  hecho  haya 
sido  el  Concilio  reunido  el  que  atajó  el  cisma  de  Ario,  no  fué  por  un 
acto  de  juridismo,  sino  en  representación  de  todos  y  de  cada  uno  de 
los  fieles,  que  son  testigos  de  la  fe  de  toda  la  Iglesia.  La  "forma"  ex- 
terior conciliar  y  eclesiástica  era  común  a  los  ortodoxos  y  a  los  aria- 
nos,  pero  a  éstos  les  faltaba  la  vida  interior,  es  decir,  el  Espíritu 
Santo  (76). 

No  quiere  por  supuesto  Khomiakov  negar  en  principio  la  autoridad 
de  los  Obispos  en  la  Iglesia  (¡el  Sobor  era  demasiado  clásico  en  Orien- 
te!), por  los  cuales  la  Iglesia  ejerce  sus  funciones.  Pero  los  Obispos  no 
son  nada  más  que  unos  oficiales  constituidos  por  los  mismos  fieles,  los 
representantes  del  pueblo  de  Dios,  los  intérpretes  del  sentir  unánime 
del  cuerpo  de  la  Iglesia,  de  tal  modo  que  en  el  pueblo  existe  el  derecho 
de  la  deposición  en  el  caso  de  que  juzgue  razonable  proceder  así,  ya 
que  los  Obispos  enseñan  en  nombre  de  la  Iglesia  "ex  consensu  Ecclesiae". 

A  este  propósito  trae  Khomiakov  una  máxima  de  Inocencio,  Obispo 
de  las  islas  Aleutinas,  el  cual  coloca  el  oficio  docente  en  su  punto  medio : 
"El  obispo  es  al  mismo  tiempo  el  maestro  y  el  discípulo  de  sus  ovejas". 
En  la  Iglesia  enseña  el  más  encumbrado  jerarca  con  la  misma  autoridad 
que  el  más  insignificante  entre  los  fieles,  "porque  Dios  distribuye  los 
dones  de  su  sabiduría  al  que  más  le  agrade,  sin  aceptación  de  funciones 
ni  de  personas"  (77). 

No  es  nueva  en  la  Iglesia  esta  doctrina.  La  habían  hecho  propia 
los  eslavófilos,  tomándola  como  siempre  de  los  protestantes,  inspirados 


(74)  Khomiakov.  L'Église  Latine,  etc..  p.  284-287  passim. 

(75)  Itoid. 

(76)  Tbid. 

(77)  Ibid. 
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ciertamente  en  Tertuliano  montañista.  Con  Tertuliano  por  lo  menos  coin- 
ciden en  la  distinción  entre  el  ministerio  de  los  Obispos,  que  les  viene 
permitido  por  la  Iglesia,  y  el  imperio,  que  es  herencia  propia  del  Espí- 
ritu y  de  los  hombres  espirituales  o  carismáticos  (78).  Los  Obispos  no 
son  pues  unos  instrumentos  por  los  cuales  el  Señor  obra  en  su  Iglesia,, 
sino  que  su  deber  peculiar  y  exclusivo  es  orientar  a  los  fieles  para 
que  sean  instruidos  y  gobernados  por  Cristo. 

A  este  punto  se  ocurre  una  duda  muy  legítima.  Si  el  Espíritu  se 
manifiesta  sin  acepción  de  personas  por  cualquiera  de  los  fieles,  sea 
obispo  sea  laico,  con  tal  de  que  permanezca  en  la  unidad  del  amor,  ¿  cuál 
es  la  representación  de  los  Padres,  que  han  gozado  siempre  de  una  altí- 
sima autoridad  en  la  Iglesia  ortodoxa,  y  que  por  lo  demás  caen  directa- 
mente en  la  potestad  docente  de  la  Iglesia? 

Plorovskij  les  concede  el  mismo  valor  criteriológieo  que  al  Conci- 
lio :  interpretan  el  consentimiento  de  toda  la  Iglesia  a  una  verdad  ense- 
ñada por  el  Espíritu  Santo.  Los  Padres  se  diferencian  de  los  simples 
teólogos ;  deben  pues  gozar  de  mayor  autoridad  que  un  simple  teólogo,  el 
cual  no  es  más  que  un  simple  fiel,  en  el  caso  de  que  ninguno  de  los  dos 
sea  inspirado  por  el  Espíritu  Santo.  Los  Padres  son  además  testigos  ver- 
daderos de  la  tradición  eclesiástica.  No  necesitan  ser  aprobados  por  la 
totalidad  de  los  fieles,  ya  son  por  sí  mismos  expresión  de  la  unanimi- 
dad de  la,  fe  de  todo  el  organismo  de  los  fieles  de  la  Iglesia.  No  debe- 
mos desde  luego  buscar  la  razón  de  su  criterio  de  verdad  en  una  autori- 
dad de  evidencia  exterior,  sino  en  la  evidencia  interior  de  la  verdad 
católica,  atestiguada  por  el  mismo  Espíritu  Santo.  Es  decir  que  es  el 
mismo  Espíritu  Divino  el  que  habla  por  boca  de  los  Padres  como  podría 
hablar  por  boca  de  cualquier  otro  fiel  inspirado,  con  la  diferencia  de 
que  la  inspiración  en  el  simple  fiel  debería  probarse,  mientras  que  el 
Padre  es  ya  testimonio  de  la  verdadera  inspiración,  ya  que  representa 
el  consentimiento,  el  hecho  de  este  consentimiento  unánime  de  la  Iglesia. 

Pero  la  tradición  patrística  se  ha  cerrado  ya,  y  esto  por  confesión 
unánime  de  católicos  y  ortodoxos.  Por  otro  lado,  el  mismo  Plorovskij  re- 
conoce que  la  doctrina  de  Cristo  se  va  evolviendo  con  el  tiempo  (79) ; 
i  dónde  hallar  pues  un  criterio  auténtico  que  nos  permita  reconocer  la 
identidad  de  la  revelación  en  su  principio  y  en  su  desarrollo  formulís- 
tico?  Florovskij  comprende  que  en  la  expresión  material  de  los  Padres 
no  siempre  se  hallará  una  solución  acomodada  a  los  problemas  actuales, 
pero  deberá  encontrarse  en  el  espíritu.  Y  de  nuevo  la  cuestión:  ¿y  quién 
nos  dirá  cuál  es  el  espíritu  auténtico  de  la  doctrina  patrística  en  un 

(78)  Mionb,  P.  L.,  2,  1024,  1026.  Cfr.  K.  Adam,  Der  Kirchenbegriff  nach  Tertulliam, 
pég.  157  ss. 

(79)  Florovskij,  Patristic  and  modern  Theology,  en  "Procés  Verbaux",  p.  240. 
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problema  nuevo,  a  lo  mejor  del  todo  diverso  y  hasta  opuesto  a  los  tiem- 
pos en  que  ellos  han  vivido? 

También  Florovskij,  al  igual  que  Khomiakov  y  todos,  debe  reconocer 
que  en  el  obispo  posee  la  Iglesia  "unos  exponentes  auténticos  de  su  fe 
y  de  su  esperanza,  unos  testimonios  católicos,  ya  que  sólo  los  obispos 
hablan  ex  officio,  es  decir  en  virtud  de  su  carácter  representativo"  (80). 
Es  la  jerarquía  que  ha  recibido  de  Cristo  el  poder  de  comprobar  la  orto- 
doxia y  de  enseñarla  con  autoridad.  Pero  siempre  como  representantes 
del  pueblo,  como  órgano  de  la  experiencia  de  la  fe  de  toda  la  Iglesia ;  el 
Obispo  obra  "ex  consensu  Ecclesiae"  y  él  mismo  es  controlado  por  los 
fieles  y  si  errase  en  la  doctrina,  tocaría  a  los  fieles  acusarle  y  hasta  de- 
ponerle (81) . 

Bulgakov,  más  profundo  que  los  anteriores,  acepta  la  tesis  funda- 
mental de  Khomiakov  y  respeta  la  doctrina  de  Florovskij,  pero  procede 
más  adelante,  planteándose  en  toda  su  gravedad  el  problema  de  la  crite- 
riología.  de  la  Sobornost.  Si  la  verdad  católica  es  el  fruto  del  consentimien- 
to unánime  de  todos  los  fieles,  sean  sacerdotes  sean  laicos,  ¿  cómo  se  podrá 
reconocer  si  una  decisión  es  el  verdadero  oráculo  del  Espíritu  Santo? 

El  Teólogo  del  sofianismo,  al  igual  que  los  demás,  proclama  la  So- 
bornost como  una  autoridad  interior  que  no  necesita  criterios  externos 
para  ser  conocida  y  reconocida.  Buscar  un  "oráculo"  extrínseco  que  hable 
en  nombre  del  Espíritu  Santo,  sería  llegar  a  un  "fetichismo  eclesiástico" 
opuesto  a  la  libre  acción  del  Espíritu  Divino.  Este  fetichismo  sería  sin 
duda  "un  síntoma  terrible"  de  falta  de  fe,  de  una  "media  fe",  que  no 
cree  del  todo  a  la  obra  evidente  del  Espíritu  que  habla  en  su  Iglesia.  Lia 
acción  del  Espíritu  en  la  Iglesia  es  un  "milagro  insondable".  Querer 
dar  a  la  Iglesia  unos  órganos  externos  de  infalibilidad,  ya  fuesen  par- 
ticulares ya  colectivos,  sería  siempre  querer  coartar  la  libertad  del  Es- 
píritu en  la  Iglesia  (82) .  La  historia  nos  habla  muy  a  las  claras  de  como 
en  la  Iglesia  nadie,  ni  siquiera  los  altos  jerarcas  del  Episcopado,  vayan 
exentos  de  errores  dogmáticos.  Y  a  parte  el  hecho  también  admitido 
por  el  P.  Sergio  de  que  hoy  día  un  tal  Concilio  es  imposible,  querer  pro- 
bar la  enseñanza,  interior  de  la  Iglesia  por  un  criterio  exterior  cual 
es  el  Concilio,  sería  un  círculo  vicioso  o  mejor  una  petitio  principii, 
ya  que  son  los  fieles  de  toda  la  Iglesia  los  que  juzgan  de  la  ecumenici- 

(80)  Ibld.  Cfr.  también  Florovskij,  Sobornost,  en  "The  Church  of  God"...,  p.  45. 

(81)  Florovskij,  ib.,  p.  71-72. 

(82)  S.  Buloakov,  L'Orthodoxie,  p.  104.  El  raciocinio  de  Burgakov  es  completa- 
mente aprlorlstlco,  sin  embargo,  lo  sostiene  como  un  principio  de  fe:  "L'actlon  de 
l'Esprlt  Saint  dans  l'Égllse  est  un  mlracle  Insondable,  qul  s'accompllt  dans  les  actes 
et  les  consclences  humalnes.  Le  fétlchlsme  écleslastlque.  qul  cherche  un  oracle  parlant 
au  nom  de  l'Égllse  Saint  et  qul  le  trouve  dans  la  personne  d'une  hlérarchle  supreme, 
ou  dans  la  classe  éplscopale  et  ses  assemblées,  ce  fétlchlsme  est  un  symptome  terrible 
de  ce  deml-fol". 
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dad  del  Concilio,  no  precisamente  por  notas  jurídicas  externas,  sino 
por  un  "sí  silencioso"  que  toda  la  Iglesia  pronuncia  al  reconocer  la 
verdad  de  una  doctrina. 

Y  esta  tradición  ''silenciosa"  es  también  un  criterio  firme  de  ver- 
dad. Es  algo  vivo,  que  se  está  realizando  continuamente  bajo  el  influjo 
vital  del  Espíritu  Santo,  un  ejercicio  peculiar  siempre  en  acto,  que 
recibe  su  nombre  específico  y  concreto,  el  de  "soborovanie"  que  es  la 
facultad  interna  y  al  mismo  tiempo  el  ejercicio  habitual  y  actual  de  la 
facultad  de  hablar  en  nombre  y  bajo  la  acción  del  Espíritu  Santo,  ac- 
ción toda  íntima,  divina  y  sustancial  que  está  enreaizada  en  el  alma  de 
la  Iglesia  (83) . 

A  decir  verdad,  Bulgakov  no  dice  nada  nuevo  en  este  problema,  sino 
que  coincide  con  todos.  Acentúa  es  cierto  el  hecho  de  que  aunque  el  Es- 
píritu pueda  hablar  por  boca  de  uno  solo,  tocaría  siempre  en  último 
término  a  la  totalidad  de  los  fieles  el  juzgar  de  su  autenticidad  con 
un  unánime  y  tácito  consentimiento.  El  que  fuere  turbado  por  esta  falta 
de  signos  extrínsecos  de  la  verdad  eclesiástica — concluye  Bulgakov — 
no  cree  en  la  Iglesia  y  no  la  conoce  en  absoluto.  En  otra  parte,  el 
mismo  Bulgakov  declara  que  este  problema  es  insoluble. 

Esta  argumentación  apriorística,  calificada  por  C.  Lialine  como  un 
"exclusivismo  místico",  que  llega  a  constituir  una  verdadera  "lacuna" 
en  la  Sobornost  Bulgakoviaua  (84),  a  nadie  convence.  No  sólo  porque 
nuestra  mentalidad  católica  no  está  acostumbrada,  a  estas  divagaciones 
fuera  del  campo  seguro  de  la  fe  revelada,  sino  también  porque  la  lógica 
la  más  insignificante  pide  siempre  un  criterio  cualquiera  para  juzgar  de 
la  verdad  intrínseca  de  una  doctrina.  El  consentimiento  humano  parte 
siempre  de  una  autoridad,  autoridad  que  da  un  juicio  recto  en  el  campo 
del  discurso  meramente  natural  y  racional,  pero  autoridad  moral  en  el 
terreno  sobrenatural.  Podríamos  estar  satisfechos  si  la  idea  clásica  de 
la  ecumenicidad  del  Concilio  asistido  por  el  Espíritu  Santo  fuera  mante- 
nida en  su  vigor,  pues  tendríamos  una  parte  de  la  verdad.  Pero  dejar  la 
acción  del  Espíritu  Santo  al  arbitrio  de  todos,  al  arbitrio  tácito  de 
la  conciencia  cristiana,  es  dejarlo  al  arbitrio  del  poder  temporal  en 
un  período  de  opresión  de  la  Iglesia  o  al  arbitrio  de  una  jerarquía  des- 
ordenada e  interesada. 

A  nadie  se  le  esconde  la  oportunidad  que  pueden  tener  tales  prin- 
cipios en  la  Iglesia  rusa  de  hoy,  en  la  que  un  régimen  ateo  y  antie- 


(83)  S.  Bulcakov,  Thesen  i'tber  die  Kirche,  v.  131-133. 

(84)  C.  Lialine,  en  "Irénikbn"  (1935),  p.  202-203,  hace  una  recensión  muy  precisa 
del  libro  "L'Orthodoxie"  de  S.  Bulgakov,  en  el  cual  en  pocas  líneas  enfoca  certera- 
mente el  pensamiento  bulgakoviano,  acentuando  sus  méritos  y  descubriendo  sus 
defectos. 
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clesiástico  impone  su  dictamen  a  una  serie  de  Obispos  sin  personalidad 
ni  libertad.  ¿Es  la  voz  del  pueblo  fiel  que  interpreta  libremente  la  vo- 
luntad de  la  Iglesia  inspirada  por  el  Espíritu  Santo  o  es  la  voz  de 
uno  que  se  impone  sobre  todos  los  demás? 

En  una  conferencia  del  P.  Bernaahard  Schultze,  S.  I.,  en  el  Pontificio 
Instituto  Oriental  se  pueden  ver  contestadas  estas  preguntas  con  una 
serie  de  documentos  fidedignos,  los  cuales  nos  muestran  cómo  la  Sobor- 
nost  sea  una  máscara  y  un  instrumento  en  manos  de  la  autoridad  totali- 
taria que  se  ha  arrogado  el  derecho  de  regir  y  enseñar  aún  en  materia 
del  fuero  espiritual.  Claro  que  esta  voz  de  uno  puede  ser  paliada  como 
expresión  de  la  unanimidad  de  todo  el  cuerpo  de  la  Iglesia  fiel.  Es  lo 
mismo  que  los  ortodoxos  critican  en  la  Iglesia  católica.  Pero  de  todos 
modos,  nosotros — prescindiendo  del  lado  divino  de  la  seguridad  de  nues- 
tros principios — ,  estamos  regidos  por  la  lógica  de  la  sinceridad,  ellos 
en  cambio  por  la  lógica  del  espíritu  de  la  mentira  y  de  la  tiniebla 
que  suele  revestirse  siempre  en  ángel  de  luz  (85). 

*  *  * 

Difícil  sería  querer  abarcar  con  una  mirada  de  conjunto  los  dife- 
rentes conceptos  que  integran  la  compleja  noción  de  Sobornost,  tal  como 
es  enseñada  por  los  modernos. 

Más  fácil  sería  acaso  volver  sobre  nuestro  trabajo  y  examinar  lo 
que  en  realidad  es  ortodoxo  en  la  Sobornost  y  lo  que  entra  en  el  terre- 
no de  la  heterodoxia.  Pero  en  tal  caso  no  podríamos  aceptar  la  conclusión 
del  P.  Déjaifve,  S.  I.  (86) ,  a  quien  esta  teoría  parece  "en  lo  que  tiene  de 
positivo",  con  pequeñas  salvedades  de  orden  canónico-práctico,  "eminen- 
temente tradicional  en  la  Iglesia,  mereciendo  bajo  este  aspecto  no  sólo 
la  simpatía,  sino  también  la  aprobación  de  los  teólogos  católicos". 

Porque  si  es  verdad  que  el  concepto  orgánico  de  la  Iglesia  una  es 
una  idea  fundada  en  la  Patrología  y,  si  queremos,  en  la  tradición  de  la 
Iglesia  primitiva,  sin  embargo  la  Sobornost  no  toma  su  origen  de  la  Sa- 
grada Escritura,  sino  que  va  en  busca  de  ella  para  afianzarse  sobre  bases 
bien  seguras.  Es,  diríamos,  un  forzar  la  Escritura  para  hacerla  entrar 
en  categorías  de  parte  y  ya  predeterminadas,  como  es  propio  del  espí- 
ritu bizantino,  según  experimentamos  en  la  historia  de  la  Teología  al 


(85)  B.  Schultze,  S.  I.,  La  idea  de  la  Sobornost  en  }a  Iglesia  rusa  de  hoy,  en 
"Razón  y  Fe",  1948,  p.  240.  El  articulo  está  traducido  de  la  revista  "Humanitas". 

(86)  G.  Déjaifve,  S.  L,  ob.  cit.,  p.  355-371.  En  este  articulo  se  admira  la  biblio- 
grafía bastante  completa  en  su  género  acerca  de  la  Sobornost.  Como  se  habrá  advertido 
también  por  la  nuestra,  las  fuentes  principales  en  esta  materia  son  accesibles  a  cual- 
quiera de  los  Occidentales,  ya  que  la  Sobornost  se  forjó,  con  espíritu  oriental,  en  el 
Occidente,  en  los  diversos  países  del  destierro. 
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tratarse  del  palamismo,  del  Filioque,  etc.,  en  donde  se  van  citando 
sucesivamente  nuevos  textos  escriturarios  conforme  hagan  falta  a  la 
fuerza  inventiva  de  la  polémica. 

Pero  además,  en  nuestro  caso,  hay  algo  más  grave.  El  espíritu  de  in- 
dependencia y  la  individualidad  del  protestantismo  han  venido  no  ya  a 
proclamar  un  principio  de  libertad  hermenéutica,  sino  que  quieren  hacer 
del  individuo  la  suprema  expresión  de  toda  una  colectividad  divina,  cual 
es  la  Iglesia,  negando  eomo  primera  e  inmediata  consecuencia  el  princi- 
pio de  la  autoridad  y  la  potestad  conferida  por  Jesucristo  de  la  ense- 
ñanza auténtica. 

La  Sobornost  incurre  en  el  protestantismo,  aunque  se  gloríe  de  su 
oposición  a  él:  un  protestantismo  místico,  carismático,  sin  criterios 
fijos  de  discernimiento.  Es  al  fin  y  al  cabo  un  homenaje  a  la  Escuela 
que  rinden  estas  corrientes  eslavófilas,  las  cuales  coinciden  según  Zan- 
der  (87) ,  con  los  protestantes  liberales  modernos,  y  también  según  nues- 
tro parecer  con  los  modernistas,  sobretodo  en  Bulgakov,  que  da  a  los 
miembros  de  la  Iglesia  un  "sensus  religiosus"  por  el  que  puedan  expe- 
rimentar el  fenómeno  religioso. 

Hay  desde  luego  puntos  positivos  de  contacto,  ya  lo  hemos  advertido. 
Existe  sobretodo  un  sentido  dogmático  muy  vivo,  particularmente  en 
el  tratado  "de  Ecclesia"  incluido  en  el  tratado  de  Dios  santificador 
de  las  almas,  de  donde  se  deriva  esa  riqueza  de  vida  y  ese  afán  extraor- 
dinario por  tocar  en  lo  más  íntimo  la  esencia  del  Cuerpo  Místico  de  Je- 
sucristo, imagen  viva  de  la  Trinidad. 

Y  por  fin  otro  aspecto  en  el  cual  debía  desembocar  directamente  la 
Sobornost  por  su  carácter  de  unanimidad,  el  amor  que  hace  la  unidad,  o 
sea  el  Ecumenismo.  No  insistamos  sobre  las  razones  íntimas  del  origen 
de  la  Sobornost  moderna.  Es  conocido  el  deseo  de  Khomiakov  de  explicar 
el  motivo  por  el  cual  la  Iglesia  ortodoxa,  aun  siendo  la  verdadera,  parez- 
ca estar  limitada  a  ciertos  territorios  en  particular.  El  célebre  ecume- 
nista  W.  Palmer  exigía  al  teólogo  ruso  "señales  de  vida",  una  mayor 
eficiencia  de  celo  apostólico,  que  parecía  muerto  en  la  ortodoxia,  sobre- 
todo si  se  comparaba  con  el  despliegue  de  fuerzas  de  la  Iglesia  católica. 
Para,  que  tales  deficiencias  no  menoscabaran  la  esencia  sobrenatural  de 
su  Iglesia,  ideó  Khomiakov  su  nueva  forma  de  catolicidad,  reduciendo  la 
visibilidad  tan  evidente  en  la  Iglesia  romana,  a  una  forma  particular 
de  unidad  interior,  y  acentuando  el  carácter  interno  del  Cuerpo  Místico, 
pero  un  cuerpo  en  donde  los  miembros  con  su  funcionalidad  peculiar  de 
miembros  quedan  perdidos  y  asimilados  por  el  todo,  por  la  fuerza  del 


<87)    Zander.  ob.  cit..  p.  68. 
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conjunto,  de  la  universalidad,  aunque  por  otra  parte  el  individuo  que- 
de revestido  de  un  poder  propio  de  una  clase  distinguida  por  Dios  (88) . 

Pero,  por  más  que  la  Sobomost  tenga  su  origen  en  el  orgullo,  el 
aspecto  ecuménico  que  la  anima  es  un  bien  positivo  que  compensa  buena 
parte  del  lado  negativo.  Ese  afán  de  ecumenicidad  no  puede  quedar  sin 
fruto.  Prepara  el  terreno  a  la  unión  verdadera.  En  tal  sentido  es  más 
completo  el  pensamiento  conciliativo  y  ecléctico  de  Loskij  cuando  pre- 
tende encontrar  la  verdadera  catolicidad  en  la  unión  mística  de  los  fie- 
les en  el  Cuerpo  de  Cristo  y  al  mismo  tiempo  en  la  obra  del  Espíritu 
Santo  que  se  manifiesta  en  este  Cuerpo  el  día  de  Pentecostés,  para  lo- 
grar la  dispersión  por  el  mundo  de  los  Apóstoles  con  el  fin  de  enseñar 
las  verdades  sobrenaturales:  este  postrer  aspecto,  más  que  catolicidad 
es  ecumenismo"(89). 

De  aquí  se  puede  ver  claramente  que  la  idea  de  Sobomost  es  muy 
elástica.  Y  en  rigor  de  lógica  así  debía  ser,  ya  que  la  unión  por  el 
amor  puede  abarcar  los  diferentes  puntos  del  problema  de  la  Iglesia, 
hasta  llegar  de  nuevo  al  aspecto  católico  del  que  partió  con  ansias  de 
alejarse  de  él,  y  al  que  precisamente  por  esto  está  llamada  a  volver 
otra  vez. 

Nada  extraño  pues  que  la  Iglesia  católica,  en  su  misión  unionista, 
haya  permitido  que  la  liturgia  católica  de  rito  bizantino-eslavo  admita 
la  palabra  "Sobomost",  cantando  en  el  Símbolo  de  la  fe:  Creo  en  la 
Iglesia  "sobomoyu",  en  vez  de  "katoliceskaju".  El  sentido  desde  luego 
permanece  siempre  el  tradicional  de  universalidad  como  difusión  visi- 
ble de  la  Iglesia,  conforme  al  sentido  dado  a  la  palabra  "koinonía"  en 
las  epístolas  católicas  de  los  Apóstoles  (90) . 

Así  nos  acercamos  con  sinceridad  a  la  unión  tan  deseada,  haciendo 
realidad  el  espíritu  de  la  Sobomost,  expresado  en  la  liturgia  de  la 
Iglesia  antigua  y  que  fué  adoptado  como  lema  por  Khomiakov :  "Amé- 
monos  los  unos  a  los  otros  para  poder  por  acuerdo  unánime  confesar  al 
Padre,  al  Hijo  y  al  Espíritu  Santo"  (91). 


(88)  Barón,  ob.  cit.  p.  227. 

(89)  V.  Losskij,  Du  troisieme  attribut...,  p.  77-89. 

(90)  Al  terminarse  la  lectura  del  presente  trabajo  en  la  XII  Semana  de  Teología 
de  Madrid,  el  R.  P.  Santiago  Morillo,  S.  I.,  manifestó  su  extrafieza  por  haberse 
allrmado  que  la  Iglesia  católica  permitía  el  uso  de  la  palabra  "sobornaya"  en  el  Credo. 
El  R.  P.  Joaquín  M.  Alonso,  CMF.,  que  en  ausencia  obligada  del  Autor  habla  leído 
el  trabajo,  repuso  muy  exactamente  que  en  un  sentido  tradicional  tal  expresión  no 
ofrecía  ninguna  dificultad,  a  pesar  de  que  la  palabra  hubiese  adquirido  otros  sentidos 
no  ortodoxos.  En  realidad,  los  Disidentes  emplean  la  palabra  "sobornaya"  en  sen- 
tido de  "conciliar"  o  entienden  también  acaso  el  sentido  íntimo  khomlakovlano.  Los 
Católicos  la  usan  en  un  sentido  tradicional,  según  el  cual  se  puede  entender  debida- 
mente y  aplicar  el  concepto  de  fe,  en  sentido  de  "katollceskaya",  como  visible  difu- 
sión y  expansionabllldad  de  la  Iglesia  de  Jesucristo. 

(91)  Khomiakov,  L'Église  Latirte...,  p.  87. 
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INTRODUCCION 


EN  1943  el  arzobispo  de  Friburgo  en  B.,  Mons.  Grober  publicó 
un  memorándum  enviándolo  a  los  obispos  de  Alemania  y 
Austria  llamando  la  atención  sobre  algunos  puntos  doctrinales 
de  naturaleza  peligrosa  en  los  que  se  desenvolvían  grupos  jóvenes  de 
intelectuales  católicos  principalmente  en  las  naciones  aludidas.  El  Sr. 
Arzobispo  indicaba  en  este  memorándum,  las  tendencias  irenistas  mani- 
festadas, entre  otros  aspectos,  en  la  doctrina  del  sacerdocio  universal 
cuya  acentuación  exagerada  se  orientaba  claramente  hacia  el  protestan- 
tismo con  peligro  de  "no  reconocer  más  que  el  sacerdocio  universal, 
rechazando  el  sacerdocio  sacramental  y  toda  jerarquía"  (1) .  El  Dr.  Gro- 
ber reaccionando  contra  esta  tendencia,  se  limitaba  a  negar  todo  va- 
lor real  al  sacerdocio  de  los  fieles,  interpretando,  sin  duda  de  manera 
inadecuada,  el  célebre  texto  de  San  Pedro  (2).  El  Sr.  Arzobispo  pedía 
al  mismo  tiempo  la  intervención  de  la  Santa  Sede  para  aclarar  y  poner 
las  cosas  en  su  punto.  Esta  intervención  no  tardó  en  llegar :  La  Encí- 
clica Mediator  Dei,  publicada  en  1947. 

La  Encíclica  es  un  documento  de  extraordinaria  importancia  en 
este  plano  del  sacerdocio  universal.  La  Iglesia  rechaza  una  vez  más 
la  igualdad  unívoca  del  sacerdocio,  pero  afirma  también,  su  igualdad 
análoga.  Habla  extensamente  sobre  el  sacerdocio  de  los  fieles  y  su 
participación  real  en  el  culto  público.  Nos  dice  siguiendo  la  doctrina 
tradicional,  que  por  el  Bautismo  el  cristiano  es  incorporado  a  Cristo 

(1)  La  "Maison-Dieu",  n.  7,  págs.  97-101.  Asi  piensan  también  otros  teólogos. 

(2)  I.  Concar,  O.  P. :  Structure  du  sacerdoce  chretiett,  en  M.  D.,  n.  27,  pág.  80, 
nota  56. 
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Sacerdote  de  cuyo  sacerdocio  participa  mediante  el  carácter  sacramen- 
tal, según  definición  de  Santo  Tomás  (3).  En  el  Sacrificio  de  la  Misa 
afirma  una  participación  real  e  inmediata  de  los  fieles  aunque  rechaza 
en  ella  todo  carácter  mmolaticio,  en  cuanto  este  se  realiza  por  la  con- 
sagración (4). 

A  pesar  de  estas  direcciones  pontificias  un  amplio  sector  de  teó- 
logos no  ha  logrado  estudiar  con  serenidad  y  sin  prejuicios  el  sacerdocio 
de  los  fieles.  La  acusación  de  irenismo,  tratándose  del  sacerdocio  uni- 
versal, sin  duda  alguna  tiene  un  fondo  de  verdad  en  ciertos  círculos 
avanzados  (5)  ;  pero  este  mismo  irenismo  que  inclina  hacia  vertientes 
peligrosas,  frena  a  otros  teólogos  a  no  conceder  lo  que  es  de  suyo  evi- 
dente y  necesario  (6) .  El  Papa  llama  la  atención  a  unos  y  a  otros,  pues 
peligrosas  son  las  dos  vertientes,  ya  que  se  puede  faltar  a  la  verdad 
por  afirmar  demasiado  o  por  negar  demasiado  (7).  La  postura  exagerada 
de  estas  dos  tendencias,  imposibilita  todo  acuerdo  sobre  el  valor,  al- 
cance y  funciones  del  sacerdocio  de  los  fieles.  El  signo  de  confusión  se 
ve  reflejado  en  los  trabajos  publicados  sobre  este  tema  a  la  luz  de  sus 
tendencias  realista,  espiritual  o  simbólica  posteriores  a  la  Encíclica  Me- 
diator. Todos  creen  apoyarse  en  los  argumentos  pontificios.  Sin  embargo, 
la  Encíclica  no  puede  dirigirse  a  la  vez  por  dos  caminos  distintos.  Nos 
encontramos  pues,  con  un  tema  teológico  en  período  de  elaboración,  no 
en  sus  principios,  pero  sí  en  su  construcción  y  acoplamiento  hasta  las 
últimas  consecuencias. 

Nosotros  hemos  tomado  este  estudio  con  el  buen  deseo  de  llegar  por  los 
principios  comúnmente  admitidos,  a  aquellas  consecuencias  que  nosotros 
creemos  son  evidentes  y  necesarias.  Porque  si  se  admite,  como  lo  hace  la 
Encíclica  Mediator  y  es  doctrina  común,  un  fundamento  sacramental  y. 
por  consiguiente,  real  y  formal,  para  el  sacerdocio  de  los  fieles,  es  necesa- 
rio desenvolverlo  bajo  ese  mismo  fundamento  sacramental,  real  y  formal, 
dándole  lo  que  real  y  formalmente  pide  su  naturaleza.  Y  afirmar  esta 
metodología  no  es  irenismo  sino  pura  lógica. 

Esta  doctrina  se  ofrece  a  nuestro  tiempo  como  una  gran  solución  de 
sus  males,  según  indica  el  Papa  en  su  Encíclica  Mediator.  El  siglo 
actual  cuyo  mayor  pecado  ha  sido  "la  apostasia  de  las  masas",  debe 


(3)  mediator,  edi.  C.  D.  H.  A.  C,  Salamanca  (1948).  págs.  17-30. 

(4)  Id.,  págs.  29-30 

(5)  Cfr.  Memorándum  del  Arzobispo  de  Freiburgo  ya  citado. 

(6)  Hablando  de  estos  teólogos  dice  Galtier:  "Donde  los  autores  de  ahora  ven 
un  limite,  los  antiguos  velan  un  punto  de  partida :  Christ  et  Chretiens,  en  "Revue 
d'Ascetique  et  de  Mystlque",  t.  IV  (1923),  pp.  6-7-12.  Sobre  las  exageraciones  respecto 
al  sacerdocio  de  los  fieles,  cfr:  F.  Carpino:  II  giubileo  sacerdotale  di  Pió  XII  alia 
luce  della  sua  doctrina  sul  sacerdozio ,  Roma,  1949,  pp.  25-29. 

(7)  Lo  que  decimos  está  reflejado  en  la  Encíclica,  pág.  5. 
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ser  regenerado  por  la  doctrina  del  Cuerpo  Místico  de  Cristo  y  su  conse- 
cuencia, el  sacerdocio  universal. 

Pero  además,  la  doctrina  del  sacerdocio  universal  fundada  en  la  par- 
ticipación del  sacerdocio  de  Cristo  por  los  distintos  caracteres  sacra- 
mentales, ratificada  por  la  Encíclica  Mediator,  no  sólo  está  llamada  a 
convertirse  muy  pronto,  como  afirma  el  P.  Congar,  en  doctrina  co- 
mún (8),  sino  también,  en  el  punto  de  partida  hacia  una  revalorización 
del  laicado.  La  reacción  contra  el  Protestantismo,  Galicanismo,  Janse- 
nismo y  otras  herejías  como  el  Modernismo  y  el  Estatismo  había  ori- 
ginado una  doctrina  jurídica  del  laicado  completamente  negativa  y 
ajena  al  sentido  sobrenatural  de  la  Iglesia  (9).  La  doctrina  del  Cuerpo 
Místico  de  Cristo  y  el  sacerdocio  universal  pone  a  los  fieles  bajo  una 
visual  completamente  distinta  y  permite  "a  nuestra  generación  descu- 
brir y  reafirmar  en  el  misterio  de  la  Iglesia,  un  misterio  del  laicado  (10) . 
Con  los  mismos  fines  presentamos  este  estudio  y,  en  la  medida  de  nuestras 
posibilidades,  dar  valor  y  unidad  lógica  a  la  doctrina  del  sacerdocio 
de  los  fieles,  llamado  por  San  Juan  Crisóstomo  "pleroma  hieratikon" 
—Cuerpo  Místico  o  plenitud  sacerdotal — (11),  con  la  seguridad  "de  que 
el  conocimiento  de  estas  verdades  ha  de  estimular  a  los  cristianos  a  vi- 
vir en  su  plenitud  la  vida  cristiana"  (12) . 


¿PUEDE  HABLARSE  EN  TEOLOGIA  DE  UN  SACERDOCIO  REAL 

DE  LOS  FIELES  ? 


Distintas  respuestas  de  los  teólogos 

Desde  el  célebre  texto  de  San  Pedro  existe  la  afirmación  ininterrum- 
ida  del  sacerdocio  universal.  Su  argumentación  se  funda  en  la  incorpo- 
ración a  Cristo  por  el  Bautismo.  Por  este  sacramento  somos  injertados 

(8)  Structure  du  sacerdoce,  etc.,  art.  cit.,  pág.  73,  not.  43. 

(9)  Laici  excluduntur  a  quolibet  potestate  Ordinis  et  Jurisdictionis  ex  jure  eccle- 
siastico.  Coronata  :  Jnstitutiones  Juris  Canonici,  vol.  I,  n.  181;  véase  además:  P.  A. 
Alonso  Lobo:  "Qué  es  y  qué  no  es  la  Acción  Católica,  Madrid,  1950,  pág.  23,  n.  25; 
Dabin  :  Le  sacerdoce  royal  des  fideles  dans  la  tra-dition  ancienne  et  moderne,  1950. 

'gs.  55,  56,  58;  P.  Congar:  Sacerdooe  et  laicat  dans  l'Église,  en  "La  Vie  Intelectuelle" 
(1946),  diciembre,  págs.  6-7.  "La  teología  moderna  estudia  con  minuciosidad  el  aspecto 

túrgico  del  sacrificio  y  de  los  sacramentos  sin  penetrar  el  sentido  eclesiástico  y  reli- 
gioso de  las  cosas.  No  era  así  en  los  siglos  xi  y  xn.  Nosotros  tenemos  ahora  un  tra- 
tado de  Ecclesia  que  es  un  tratado  de  teología  jurídica  de  los  poderes  jerárquicos, 

o  una  teología  centrada  en  la  Iglesia":  Congar:  Structwre,  etc.,  pág.  84. 

(10)  Congar:  Sacerdoce  et  laicat,  loe.  cit.,  pág.  8. 

(11)  Tromp:  El  Cuerpo  Místico  de  Cristo  y  la  A.  C.  Buenos  Aires  (1943),  pág.  82. 

(12)  Mura:  Le  Corps  Mystique  du  Christ,  Paris,  1943,  t.  II,  pág.  317. 
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en  el  Cuerpo  Místico  de  Cristo.  Cristo  en  virtud  de  su  capitalidad,  es 
el  "Ungido",  y  como  tal,  Sacerdote,  Rey  y  Profeta.  Por  lo  mismo  el  bauti- 
zado es  un  cristiano,  miembro  de  Cristo  y,  en  la  medida  de  la  donación 
de  Cristo,  sacerdote,  rey  y  profeta.  "De  Cristo,  dice  Santo  Tomás,  deriva 
el  sacerdocio  real,  y  lo  que  es  más,  todos  los  fieles  de  Cristo  en  cuanto  son 
miembros,  son  llamados  sacerdotes"  (13)  ;  o  lo  que  es  lo  mismo:  "totum 
corpus  sacerdotis  factum  est  sacerdotale"  (14). 

La  doctrina  del  sacerdocio  de  los  fieles  quedó  consagrada  por  la 
admirable  definición  del  carácter  sacramental  dada  por  Santo  To- 
más (15),  aceptada  por  todos  los  teólogos  posteriores.  Según  el  santo 
Doctor,  el  carácter  sacramental  es  una  participación  del  sacerdocio  de 
Cristo:  "characteres  nihil  aliud  sunt  quam  quaedam  participationes  sa- 
cerdotii  Christi  ab  ipso  Christo  derivatae"  (16),  tomando  por  sacerdo- 
cio de  Cristo  los  poderes  sacerdotales  en  orden  a  sus  funciones  ministe- 
riales. 

Según  lo  expuesto,  son  dos  los  sentidos  del  término  "sacerdocio  de  los 
fieles" :  uno  general,  espiritual  o  impropio.  Es  el  sacerdocio  que  se  fun- 
da en  "la  justicia  y  santidad  de  vida".  El  cristiano  que  vive  de  la 
gracia  de  Cristo  es  santo  y,  como  tal,  un  consagrado,  y  no  de  una  manera 
general,  sino  cristiana,  esto  es,  según  la  gracia  de  Cristo,  la  cual  es  for- 
malmente redentora  y  sacerdotal.  "Omnis  laicus  si  bonus  est  sacerdos 
est"  (17) .  Su  explicación  nos  la  da  Santo  Tomás  recogiendo  una  amplia 
tradición  patrística  y  teológica:  "omnis  homo  bonus  dicitur  sacerdos 
mystiee :  quia  scilicet,  mysticum  sacrificium  Deo  of  fert  seipsum,  scilicet 
hostiam  viventem  Deo"  (18) . 

Y  un  segundo  sentido,  real  y  propio,  según  el  cual,  los  fieles  por  el 
carácter  sacramental  son  consagrados  al  culto  de  la  religión  cristiana 
mediante  la  participación  del  sacerdocio  de  Cristo  en  orden  a  su  fun- 
ción ministerial. 

Nosotros  vamos  a  tratar  del  sacerdocio  de  los  fieles  bajo  este  segundo 
aspecto  pero  sin  perder  de  vista  el  primero,  imprescindible  para  clasi- 
ficar y  calibrar  en  su  punto  muchas  afirmaciones,  sobre  todo,  de  los 


(13)  De  Regimine  Principwm,  Hb.  I,  cap.  14. 

(14)  De  la  Taille:  Mysterium  Fidei;  eluc.  50  (París,  1931),  pág.  649. 

(15)  Según  Brommer,  Sbo.  Tomás  es  el  primero  que  así  lo  definió.  Cfr.  Durst: 
De  Characteribus  Sacramentalibus  ;  "Xenla  Thomistica",  vol.  II,  (1930).  pág.  583. 

(16)  III,  q.  63,  a.  3. 

(17)  S.  J.  Crisóstomo:  Op.  imper.  in  Mat.  Homil.  43. 

(18)  In  IV  Sent.,  dlst.  13,  q.  1,  a.  1,  qc.  1  ad  lum;  Conoar  :  Structure,  etc.,  loe.  cit., 
pág.  55  sig.,  73  slg. :  "El  seglar  justo  está  unido  a  Cristo  en  unión  espiritual  por  la  íe 
y  la  caridad,  pero  no,  por  la  potestad  sacramental;  por  eso  hay  un  sacerdocio  espi- 
ritual para  ofrecer  víctimas  espirituales":  III,  q.  82,  a.  1  ad  2um:  Pedro  de  Soto: 
Assertio  Cathol.  Fid.,  Scholia  Cathol.,  a,  b,  fol.  64.  Una  hermosa  explicación  en  este 
sentido  puede  verse  en  el  P.  Basilio  de  S.  Pablo  en  su  artículo:  La  Sma.  Virgen  y 
el  sacerdocio,  en  E.  M.,  vol.  VII,  pág.  172. 
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santos  Padres,  aparentemente  opuestas  y  confusas  y  en  las  que  caen 
no  pocos  teólogos  modernos,  que  sin  precisar  los  términos  y  con  rapidez 
han  tratado  este  tema  confundiendo  la  gracia  con  el  carácter  (19). 

Si  como  hemos  dicho  antes,  todos  los  teólogos  están  de  acuerdo  en  afir- 
mar la  doctrina  del  Cuerpo  Místico  y  la  del  carácter  sacramental  como 
participación  del  sacerdocio  de  Cristo,  no  todos  lo  están  en  cuanto  a  la 
realidad  y  alcance  de  dicha  participación. 

Para  un  primer  grupo  de  teólogos — y  este  es  numeroso — el  sacerdo- 
cio de  los  fieles  tiene  un  valor  real  pero  místico  o  espiritual,  traducido 
en  meras  actitudes  ascéticas,  con  derecho  a  participar  en  los  sacramentos 
y  en  el  santo  sacrificio  de  la  Misa,  pero  sin  que  ello  implique  ninguna  rea- 
lidad propia  y  formalmente  sacerdotal  (20) . 

Estos  teólogos,  por  su  argumentación,  parten  directa  o  indirecta- 
mente de  varios  equívocos : 

1.  °  Prácticamente  niegan  el  sacerdocio  de  los  fieles  al  reducirlo  a  un 
puro  nominalismo.  Si  es  participación  sacramental  y  real  del  sacerdocio 
de  Cristo,  hay  que  dar  algo  más  que  el  nombre. 

2.  °  Ignoran  en  su  argumentación  el  concepto  de  participación  analó- 
gica de  proporcionalidad  propia.  Así  se  explica  que  lleven  la  pesadilla 
de  la  univocidad  y  que  sean  fáciles  en  señalar  el  texto  tridentino.  Argüir 
así  es  sacar  las  cosas  de  su  cauce  (21) . 

Y  hay  un  segundo  grupo,  más  objetivo  y  coerente.  Según  estos  teólo- 
gos, la  participación  del  sacerdocio  de  Cristo  en  los  fieles  es  verdadera 
y  efectiva  (22),  pero  fallan  al  determinarla  a  unas  actividades  que  son 

(19)  Puede  verse  un  ejemplo  en  el  librito  de  J.  Will:  La  A.  Católica  Fundamentos 
bíblicos  y  dogmáticos.  Buenos  Aires  (1944),  pág.  60  sig. 

(20)  P.  A.  Lobo:  Qué  es  y  qué  no  es  la  A.  Católica,  Madrid  (1950),  pág.  32  y  sig.; 
P.  G.  Garcés:  La  Santísima  Virgen  y  el  sacerdocio,  en  E.  M.,  vol.  X,  pág.  79,  sig.; 
Alastruey:  tratado  de  la  Eucaristía,  B.  A.  C.,  págs.  360,  61;  id.:  Mariología,  P.  III, 
cap.  2.  a.  2.  pár.  3,  pág.  106  sig. ;  Philippe  :  La  trés  sainte  Vierge  et  le  sacerdoce,  París 
(1947),  págs.  48-50;  Bover:  Soteriologla  mariana,  pág.  343;  Pourrat:  Marie  et  le  sa- 
cerdoce, en  Col.  María,  París  (1949),  pág.  808,  819,  823;  P.  Fidel  de  Benisa:  Reinado 
del  Corazón  eucarístico  de  María,  Totana  (1931),  págs.  171-2-3;  B.  Capelle :  Problemes 
du  sacerdoce  royal  des  fidéles,  en  "Questions  liturgiques  et  parolssiales",  21  (1940), 
142-143  y  sig. ;  P.  de  Ambrogqi  :  II  sacerdozio  dei  fideli  secando  la  prima  lettera  di 
S.  Pietro,  en  "Scuola  Cattolica",  75  (1947),  55  sig.;  Rambaldi:  Sacerdozio  gerarchico  et 
sacerdozio  non  gerarchico,  en  "La  Civiltá  Cattolica",  (1951),  págs.  345-357;  Oppenhim  : 
Institutiones  systematico-historicae  in  sacram  liturgiam  (1941),  t.  VI,  pág.  165  sig., 
184  sig,  etc.;  D'Ambriéres:  Le  sacerdoce  du  peuple  chrétien,  París,  1952. 

(21)  Véase  el  concepto  protestante:  Lutero  afirmaba:  "...ut  unusquisque  qui  ex 
baptismo  repererit,  possit  jactare  se  jam  presbyterum,  episcopum  et  papam  esse, 
quamvis  non  quilibet  conveniat  ejusmodi  officium  exercere".  Cfr. :  Cocleus  :  De  Actis 
Lutheri,  pág.  22:  "...quod  qui  christianus  est,  Christum  habet,  qui  Chrlstum  habet. 
omnia  quae  Christi  sunt  habet".  De  Captivitate  Babylonica.  Op.  Omnia.  Edi.  Weimar, 
t.  VT,  pág.  567.  Es  interesante  apreciar  la  postura  del  DicciorMrio  Teológico  de  Kittel, 
el  cual  afirma  en  los  fieles  un  sacerdocio  en  sentido  lato.  Cfr. :  Theologisches  Wórter- 
buch  zum  Neuen  Testament.  Stuttgart.  T.  III,  284  s.  Sobre  el  texto  tridentino  habla- 
remos más  adelante. 

(22)  Esta  tendencia  puede  concretarse  en  las  siguientes  líneas  del  P.  E.  Sauras  : 
"El  carácter  sacramental  (no  el  del  Orden,  sino  todo  carácter),  es  participación  del 
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insuficientes  para  constituir  formal  y  propiamente  el  sacerdocio  (23). 
El  poder  sacerdotal  se  ordena  al  culto  de  Dios  principalmente  por  los 
sacramentos,  el  sacrificio  eucarístico  y  la  actividad  en  el  Cuerpo  Místico 
de  Cristo.  En  todo  esto  hay  que  dar  cierta  participación  sacerdotal  a 
los  fieles  si  hemos  de  ser  lógicos.  Así,  pues,  admitir  que  el  poder  sa- 
grado de  los  fieles  se  ordena  exclusivamente  a  los  sacramentos  (24) ,  o  que 
la  participación  en  el  sacrificio  se  ordena  solamente  a  la  oblación  como 
persona  privada  (25),  etc.,  no  vemos  cómo  puede  llamarse  sacerdotal  esa 
actividad. 

Nuestra  respuesta 

A  nuestro  humilde  entender,  siguiendo  las  normas  de  la  Encíclica 
Mediator  y  la  doctrina  de  Santo  Tomás,  el  sacerdocio  de  los  fieles  puede 
resolverse  en  los  siguientes  puntos : 

1.  °  La  participación  del  sacerdocio  de  Cristo  por  el  carácter  sacra- 
mental es  real,  efectiva  y  formal. 

2.  °  El  sacerdocio  de  Cristo  se  participa  en  una  doble  actividad  mi- 
nisterial; una  sobre  el  Cuerpo  Real  de  Cristo  y  otra,  sobre  su  Cuerpo 
Místico.  Estas  dos  actividades  proceden  de  un  mismo  y  único  poder  sa- 
cerdotal. 

3.  °  La  participación  del  sacerdocio  de  Cristo  hay  que  verla  a  través 
de  la  analogía  de  proporcionalidad  propia  (26). 

4.  °  Los  fieles  participan  del  sacerdocio  de  Cristo  por  los  caracteres 
del  Bautismo  y  de  la  Confirmación  en  la  doble  actividad  sobre  el  Cuerpo 
Real  y  sobre  el  Cuerpo  Místico.  Determinar  qué  grado  de  participación 


sacerdocio  de  Cristo  (III,  q.  63,  a.  2),  que  habilita  para  determinados  actos  del  culto. 
De  donde  se  sigue  que  todos  los  que  tengan  carácter  son  sacerdotes  en  mayor  o  menor 
grado",  en  su  art. :  4 Fué  sacerdotal  la  gracia  de  Mariaf  E.  M.,  vol.  VII,  pág.  414; 
P.  B.  de  S.  Pablo:  La  Sma.  Virgen  y  el  sacerdocio.  E.  M.,  vol.  X,  pág.  159. 

(23)  Cfr. :  Piolanti  :  De  Sacramentos,  Roma,  1945,  t.  II.  pág.  152  s. 

(24)  El  P.  Conoar  afirma  que  ni  la  Sgda.  Escritura  ni  Sto.  Tomás  ordenan  el 
sacerdocio  de  los  fieles  al  sacrificio  de  la  Misa  (Structure  du  sacerdoce.  etc.,  pág.  80  s. ). 
Por  otra  parte  se  esfuerza  en  afirmar  que  se  trata  de  un  sacerdocio  real  y  no  meta- 
fórico, indicando  que  el  término  "espiritual"  tiene  un  sentido  "moral",  pues  su  objeto 
es  la  misma  persona.  Asi  llama  a  este  sacerdocio  "spirituel-reel"  (id.  pág.  81  y  notas). 
El  pensamiento  del  P.  Conoar  no  está  muy  claro  y  la  participación  que  da  a  los  fieles 
en  el  santo  sacrificio  es  muy  imprecisa  (art.  cit.,  pág.  82  s.  y  Sacerdoce  et  laicat, 
págs.  18-19);  Cbrfaux:  Regale  saaerdotium,  en  "Rev.  Sel.  Phi.  Teol."  (1939),  5-39; 
Botte  :  L'idee  du  sacerdoce  des  fidéles  dans  la  tradition.  Cours  et  conférences  des  se- 
maines  liturgiques.  Louvain  (1933),  págs.  21-28.  El  verdadero  concepto  de  la  tradición 
puede  verse  en  Lecuyer:  Essat  sur  le  sacerdoce  des  fidéles  chez  les  Peres,  en  M.  D., 
n.  27,  pág.  7  s. 

(25)  P.  E.  Sauras.  O.  P. :  Fundamento  sacramental  de  la  A.  C,  en  "Rev.  Esp.  de 
Teología",  vol.  III,  pág.  139  s.  Su  argumentación  la  estudiaremos  más  adelante; 
Goyenechea:  Lecciones  esquemáticas  de  A.  C,  Vitoria,  1945.  pág.  114,  s. 

(26)  P.  Sauras:  4 Fué  sacerdotal,  etc.,  pág.  400. 
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del  sacerdocio  de  Cristo  es  cada  uno  de  los  caracteres  y  a  qué  actos  del 
culto  habilitan,  es  la  mayor  dificultad  de  este  problema  teológico  (27) . 
Pero  como  muy  bien  observa  el  P.  Basilio  de  San  Pablo,  la  incerti- 
dumbre  del  modo  no  debe  recaer  sobre  la  sustancia  del  hecho  (28)  que 
es  cierto  e  incuestionable  (29) . 


II 

PUNTOS  DE  PARTIDA  IMPRESCINDIBLES  PARA  UNA  CLARA 
COMPRENSION  DE  ESTE  PROBLEMA  TEOLOGICO 

Comprendo  que  no  todos  estén  de  acuerdo  con  la  síntesis  expuesta  y 
es  muy  lógico  desde  el  momento  en  que  no  todos  aceptan  los  principios 
reguladores  bajo  una  misma  visual.  Por  eso  será  oportuno,  antes  de  en- 
trar en  el  estudio  de  los  fundamentos  teológicos  del  sacerdocio  de  los  fieles 
y,  de  modo  especial,  del  carácter  sacramental  y  su  distinta  participación 
sacerdotal,  el  análisis  de  unos  puntos  de  partida  imprescindibles  para 
una  clara  comprensión  de  este  problema  teológico  (30) . 

Y  sea  en  primer  lugar,  el  análisis  de  los  conceptos  Sacerdocio  y  Sacri- 
ficio. 

Sacerdocio 

La  definición  clásica  nos  la  da  San  Pablo  en  su  carta  a  los  Hebreos : 
"Todo  Pontífice  escogido  de  entre  los  hombres,  es  constituido  en  pro 
de  los  hombres,  en  cuanto  a  las  cosas  que  miran  a  Dios,  para  ofrecer 
dones  y  sacrificios  por  los  pecadores"  (31) . 

En  la  definición  de  San  Pablo  encontramos  todas  las  características 
fundamentales  del  sacerdocio.  El  sacerdote. 

a)  es  escogido  y  constituido, 

b)  de  entre  los  hombres  y  en  pro  de  los  hombres, 

c)  para  ofrecer  dones  y  sacrificios  por  los  pecadores, 

d)  en  cuanto  a  las  cosas  que  miran  a  Dios. 


(27)  Id.,  pág.  414.  Esta  dificultad  ya  la  indicó  SuArez :  "Offerentes,  tamquam 
sacerdoti  consacrificantes  (habla  de  la  participación  de  los  fieles),  necesarius  ergo  vi- 
detur  aliquis  externus  concursus,  quem  tamen  explicare  difficile  est".  Comm.  in  III, 
q.  83,  disp.  77,  sec.  1. 

(28)  La  Sma.  Virgen  y  el  sacerdocio,  loe.  cit.,  pág.  177. 

(29)  P.  Sauras:  ¿Fué  sacerdotal  la  gracia,  etc.,  pág.  414. 

(30)  P.  N.  G.  Garcés:  La  Sma.  Virgen  y  el  sacerdocio,  loe.  cit.,  págs.  73-85. 

(31)  Hebr.,  V,  1. 
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El  sacerdote  es  escogido  y  constituido  por  Dios  (32)  de  entre  los  hom- 
bres (33).  Esta  condición  humana  del  sacerdocio  se  afirma  mucho  más 
por  las  funciones  inherentes  al  mismo :  mediador  y  sacrificador. 

La  mediación  sacerdotal  es  evidente  en  la  definición  de  San  Pablo 
y  tal  concepto  se  encuentra  en  todas  las  religiones.  Santo  Tomás  en  su 
clásica  definición  ascendente  y  descendente,  afirma  que  "officium  sacer- 
dotis  est  esse  mediatorem  inter  Deum  et  populum"  (34)  ;  y,  hablando  del 
sacerdocio  de  Cristo,  escribe  que  es  mediador  no  en  cuanto  Dios,  sino  en 
cuanto  hombre,  ya  que  ser  mediador  equivale  a  equidistancia  y  a  una  li- 
gación de  extremos,  lo  cual  no  corresponde  a  la  naturaleza  divina,  sino 
a  la  humana  (35) .  Pero  la  mediación  es  insuficiente  en  el  sacerdocio,  sino 
se  le  añade  el  concepto  de  sacrificador,  pues  el  sacerdocio  se  ordena  al  sa- 
crificio :  ut  of  f  erat  dona  et  sacrificia.  Si  el  apóstol  describe  al  sacerdote  co- 
mo mediador,  tal  mediación  la  condiciona  principal  y  formalmente  al  sa- 
crificio (36) .  Bien  acentuada  tenemos  esta  doctrina  en  los  santos  Padres 
y  teólogos  respecto  a  la  misión  sacerdotal  de  Cristo,  el  cual  fué  sacer- 
dote en  cuanto  mediador  y  mediador  en  cuanto  redentor  (37) . 

Hemos  de  determinar,  sin  embargo,  y  esto  es  de  importancia,  que 
el  sacerdocio  no  se  constituye  formalmente  por  el  sacrificio  o  acto  de 
sacrificar,  sino  por  su  poder  o  capacidad  para  sacrificar.  Si  solamente 
el  sacerdote  puede  ofrecer  sacrificios,  el  sacerdocio  implica  algo  más 
que  el  acto  de  ofrecer  el  sacrificio,  condiciona  con  anterioridad  el  po- 
der ofrecer  y  sacrificar.  Poder  o  capacidad  es  lo  mismo  que  potencia,  la 
cual,  desde  el  punto  de  vista  metafísico,  se  clasifica  en  la  categoría 
de  cualidad.  La  cualidad  es  un  accidente  modificativo  de  la  substancia 
en  relación  consigo  misma.  En  nuestro  caso  la  modificación  de  la  subs- 
tancia se  realiza  por  la  potencia  activa:  principium  agendi.  El  sacerdo- 
cio es  una  potestad  y  como  tal,  una  potencia  activa.  El  sacerdote  es  el 
que  consagra,  santifica,  sacrifica  y  gobierna.  No  puede  hablarse,  pues,  de 
una  potencia  sacerdotal  pasiva.  Esta  potencia  es  sagrada  en  un  doble 
aspecto :  no  sólo  capacita  para  santificar  las  cosas  en  orden  a  Dios,  sino 
también  santifica  al  mismo  sujeto  dándole  poder  para  obrar  en  orden  al 
culto  de  Dios. 


(32)  Id.  V,  4-5. 

(33)  Id.  V,  1:  II,  14-17. 

(34)  III,  q.  22,  a.  1.  c. 

(35)  ni,  q.  26.  a.  1.  c. 

(36)  Así  como  no  hay  sacrificio  sin  sacerdocio,  asi  no  hay  sacerdocio  sino  en 
orden  al  sacrificio.  Dnz.  B.  957.  "Est  namque  praecipuus  sacerdotll  actus  offerre  sa- 
crificlum  et  adeo  essentialis.  ut  absque  ordine  ad  lllud  nequeat  sacerdotll  ratlo  con- 
slstere".  Salmantic.  :  Tractatus  de  Incarn.,  Disp.  31,  dub.  1,  part.  1,  3.  "Son  insepara- 
bles hasta  tal  punto  que  no  se  concibe  sacrificio  sin  sacerdocio,  ni  sacerdocio  sin  orden 
al  sacrificio".  P.  Sauras :  ¿Fué  sacerdotal,  etc.,  pág.  396. 

(37)  Conoar:  Structure  du  sacerdoce,  etc.,  págs.  51-52,  notas  5.». 
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El  apóstol  San  Pablo  determina  el  fin  del  sacerdocio:  "en  pro  de  los 
hombres  y  en  cuanto  a  las  cosas  que  miran  a  Dios".  Dos  son  las  caracte- 
rísticas que  se  desprenden  de  las  palabras  del  apóstol. 

1.  °  El  carácter  social  y  público  del  sacerdocio.  El  sacerdote  tiene  un 
relieve  social  y  no  puede  sustraerse  nunca  a  su  función  de  mediador  ofi- 
cial entre  Dios  y  los  hombres  como  representante  de  ambos.  Pero  ad- 
viértase, y  esto  es  importante,  que  el  carácter  público  y  social  del  sacer- 
dote se  deriva  de  sus  mismas  funciones  determinadas  por  ley  positiva 
divina  o  humana.  La  medida  y  alcance  de  estas  funciones  determinará 
también  el  alcance  de  su  actividad  social  y  representación  pública.  Y 
con  esto  no  queremos  prejuzgar  la  definición  del  sacerdocio  a  través  de 
sus  funciones,  sino  indicar  que  la  manifestación  de  su  actividad  y  re- 
presentación pública  están  en  relación  con  sus  funciones  sagradas  (38) . 

2.  °  La  segunda  consideración  que  se  desprende  del  texto  de  San  Pa- 
blo se  refiere  a  otras  actividades  propias  del  sacerdocio.  Hay  peligro  de 
que  se  acentúe  demasiado  sobre  el  sacrificio — función  central — ,  olvi- 
dando las  restantes  funciones  sacerdotales.  El  apóstol  dice  que  el  sacer- 
dote "es  constituido  en  pro  de  los  hombres  y  en  cuanto  a  las  cosas  que 
miran  a  Dios".  Esto  representa  una  amplitud  muy  variada  de  activi- 
dades, tantas  cuantos  sean  los  puntos  de  contacto  entre  Dios  y  los  hom- 
bres. Vamos  a  enumerarlas  solamente,  pues  su  explanación  nos  llevaría 
muy  lejos:  ' 

a)  La  oración  pública  (39) ; 

fe)  la  comunicación  de  los  dones  de  Dios  a  través  del  culto ; 

c)  la  comunicación  de  la  palabra  de  Dios  (40)  ; 

d)  el  gobierno  de  los  hombres  en  orden  al  reino  de  Dios  (41) . 
Todas  estas  actividades  son  sacerdotales  y  es  conveniente  tenerlas  en 

cuenta  pai'a  apreciar  en  su  totalidad  al  sacerdocio. 

Sacrificio 

La  definición  de  sacrificio  la  encontramos  en  Santo  Tomás  q.  85  de  la 
II-II:  "Oblatio  rei  sensibilis  (art.  1),  soli  Deo  facta  ad  testandum  ejus 
supremum  dominium  nostramque  subjectionem  (art.  2),  per  quamdam 
immutationem  circa  rem  oblatam  (art.  3)  et  facta  a  legitimo  ministro  qui 


(38)  Sobre  el  carácter  público  del  sacerdocio,  cfr.  Suárez  :  In  III.  q.  83,  a.  1.  Dlsp. 
73,  sect.  5. 

(39)  Hebr.  VII,  25. 

(40)  La  Ene.  "Mediator  Dei"  entre  las  actividades  sacerdotales  de  Cristo  pone 
esta.'  Cfr.,  pág.  8;  Jere.  111-15. 

(41)  Ezq.  :  XXXIV-23. 
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est  proprie  sacerdos  (art.  4)  (42).  En  la  definición  se  aprecian  todas  las 
partes  esenciales  del  sacrificio  (43). 

En  primer  término,  el  sacrificio  es  una  oblación  sensible.  En  esto 
coinciden  todos  los  teólogos  (44) .  Pero  la  oblación  por  sí  misma  ¿  consti- 
tuye el  sacrificio?  Santo  Tomás  nos  dice  que  aunque  todo  sacrificio  es 
oblación,  no  toda  oblación  es  sacrificio  (45).  La.  razón  es  sencilla,  pues 
el  concepto  amplio  de  oblación  no  se  ciñe  como  el  sacrificio,  a  ordenar 
las  ofrendas  solo  y  exclusivamente  a  Dios  en  sí  mismas  y  en  su  uso  (46). 
Santo  Tomás  nos  dice  también  en  qué  consiste  la  razón  formal  del  sa- 
crificio: "sacrificia  proprie  dicuntur  quando  circa  res  Deo  oblatas  ali- 
quid  fit,  sieut  quod  animalia  occidebantur  et  comburebantur"  (47) .  Todo 
el  peso  de  la  frase  descansa  en  el  "aliquid  fit"  y  no  en  el  ejemplo.  De  ahí 
la  confusión  de  ciertos  autores  al  afirmar,  fundados  en  este  texto,  que 
el  santo  Doctor  admite  el  sacrificio-inmolación  o  destrucción  (48).  El 
sacrificio  se  constituye  por  una  acción  sagrada  sobre  la  oblata.  Este  mis- 
mo concepto  lo  incluye  la  etimología  del  sacrificio:  sacrum  faceré  (49). 
Sin  embargo,  es  muy  discutido  entre  los  teólogos  en  qué  consiste  esta 
acción  sagrada.  El  concepto  integral  de  Santo  Tomás,  según  bastantes 
autores,  como  ya  indicábamos,  parece  inclinarse  hacia  el  sacrificio-des- 
trucción. Hay  textos  de  extraordinario  relieve  (50).  Sin  embargo,  cree- 
mos que  de  ellos  no  se  puede  deducir  más  que  el  sentido  expuesto  por 
nosotros  anteriormente.  El  sacrificio  ofrece  totalmente  la  víctima  a  Dios 
haciéndola  sagrada.  Este  sacrum  factum — que  es  verdadero  signo — pue- 
de ser  múltiple  y  amplísimo  de  suyo,  aunque  determinado  por  la  ley 
positiva,  ya  sea  por  destrucción  consumación,  combustión  o  por  otros 
medios  que  signifiquen  lo  mismo,  esto  es:  no  la  simple  destnicción  ma- 
terial, sino  la  anulación  de  la  oblata  para  toda  finalidad  o  uso  huma- 
no (51).  Sacrificia  proprie  dicuntur  quando  circa  res  Deo  oblatas  aliquid 


(42)  H-n,  q.  85. ;  Gakkicou  Lacran(je  :  De  Ettclia.  Edl.  L.  I.  C.  K  ,  pág.  264. 

(43)  El  P  Garcés  afirma  que  Sto.  Tomás  no  nos  da  una  definición  del  sacrificio. 
Estas  palabras  son  verdaderas  si  se  toman  en  un  sentido  material  pero  no  formal. 
Cír. :  Cooperación  de  Maria,  etc..  pág.  196. 

(44)  Piolanti  :  De  Sacramtentis,  t.  II.  pág.  124,  not.  3. 

(45)  ln  Psalm.  39,  n.  4. 

(46)  Piolanti  :  De  Sacramentis,  t.  II,  pág.  124. 

(47)  II-II,  q.  85,  a.  3  ad  3um  y  Commx.  in  Psalm.  89,  n.  4. 

(48)  Piolanti,  ob.  clt.,  t.  II,  pág.  125. 

(49)  "Quia  res  illa  quae  Deo  offertur  ex  prophana  sacra  et  Deo  dicata  fierl  debet : 
id  etenim  significat  verbum  sacrificare.  Id  est.  sacrum  faceré:  S.  R.  Belarmino:  De 
Mista,  lib.  I,  2.»  part.  (209).  P.  Sauras  :  iFue  sacerdotal,  etc..  pág.  398. 

(50)  Cfr. :  II-II,  q.  86,  a.  1.  c. :  "...si  vero  slc  exhibeatur  ut  integrum  maneat  divino 
cultul  deputandum,  vel  in  usus  ministrorum  expendendum,  erit  oblatlo  et  non  sacrl- 
flcium".  Dicho  texto  es  muy  discutido  e  interpretado  por  cada  una  de  las  tendencias 
teológicas.  Cfr.  Llovera:  Idea  integral  del  sacrificio  eucwristico.  Barcelona,  1945.  n.  15; 
Lepin  :  L'ideé  du  Sacrifice  de  la  Ateste  d'aprés  tes  théologiens  deputs  l'origine  }nsq'a 
nos  jours  (1926),  pág,  195:  Piolanti:  De  Sacramentis,  t.  II,  pág.  125,  etc. 

(51)  De  la  Taille:  M.  F.,  pág."  7. 
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fit...  Sacrificium  dicitur  ex  hoc  quod  homo  facit  aliquid  sacrum"  (52). 
En  la  Sagrada  Escritura  tampoco  encontramos  un  exclusivismo.  Así, 
por  ejem. :  el  sacrificio  no  exige  la  muerte  de  la  víctima  (53)  ¡  ni  la  des- 
trucción (54).  La  inmutación,  pues,  exigida  por  el  sacrificio  "suficere 
videtur  per  quam  hostia  statum  accipiat  secundum  esse  naturae  humi- 
liorem,  magisque  tendentem  ad  destructionem  quam  ad  persisten- 
tiam"  (55).  Esta  postura  mitigada  de  Sylvio  puede  equilibrar  el  con- 
cepto de  sacrificio.  La  destrucción  de  la  víctima  no  la  exige  la  naturaleza 
del  sacrificio  (56) .  Ni  siquiera  la  Ley  positiva,  como  hemos  visto,  pues  la 
inmutación  sacrificial  no  ha  sido  determinada  por  Dios  en  su  especie 
ínfima,  pudiendo  tomar,  como  así  sucede,  multiplicidad  de  formas  (57) . 
Esta  indicación  es  muy  importante  por  las  consecuencias  que  de  ella 
se  derivan. 

Sin  embargo,  el  sacrificio  pide  una  inmutación  sensible  sobre  la  vícti- 
ma ;  inmutación  exigida  no  por  la  naturaleza  del  sacrificio,  sino  por  la 
naturaleza  del  que  sacrifica,  pues  el  sacrificio  actual  libra  de  la  culpa 
y  reconcilia  con  Dios  (58) .  Este  sentido  expiatorio  es  el  centro  y  razón  de 
la  inmutación  sacrificial  e  indica  de  manera  sensible  no  precisamente 
que  el  hombre  se  considere  indigno  de  comparecer  ante  Dios,  por  lo  que 
se  destruye  y  anonada  simbólicamente  (59),  sino  que  el  hombre  se  en- 
trega totalmente  a  Dios,  con  lo  cual  queda  consagrado  o  santificado,  cum- 
pliendo así  las  dos  obligaciones  actuales  del  hombre:  adorar  y  ex- 
piar (60). 

En  resumen :  el  sacrificio  se  constituye  genéricamente  por  la  oblación, 
específicamente  por  la  inmutación  sensible,  la  cual  no  está  determinada 

(52)  n-n,  q.  85,  a.  3  ad  3um;  II-II,  q.  86,  a.  1.  c. 

(53)  Lev.  2-7. 

(54)  Lev.  2-9:  7-9;  23-11;  Hebr.  9-7;  P.  Garcés:  Cooperación,  etc.,  pág.  201. 

(55)  Sylvio:  II-II,  q.  85.  De  Sacrif.  SuAeez  :  III,  P..  Dlsp.  74,  1-5. 

(56)  "Nullatenus  ad  sacrificium  stricte  dlctum,  necese  est  ipsum  offerentem  victi- 
man» mactare" :  Bitremieux:  De  mediatione  universali  B.  M.  Virginis  quoad  gratias. 
Brugis,  1926,  págs.  85-86;  SuArez  :  in  III.  q.  83.  a.  1,  dlsp.  73,  set.  2:  Valekcia:  in 
II-II,  dlsp.  6,  q.  4,  p.  1;  De  la  Taille  :  M.  F.,  págs.  4-5. 

(57)  Cfr. :  P.  Garcés  :  Cooperación,  etc.,  págs.  189-199.  El  P.  da  la  base  para  afirmar 
lo  que  después  quiere  negar  a  los  fieles.  Si  todo  cae  dentro  de  la  ley  positiva  de 
Dios  y  la  parte  genérica  o  externa  no  ha  sido  determinada  en  su  especie  ínfima,  hay 
margen  para  una  actuación  del  sacerdocio  de  los  fieles  en  la  Misa.  Ni  es  tampoco  con- 
secuente determinar,  como  lo  hace  el  Ilustre  mariólogo,  lo  que  es  y  no  es  el  sacrificio 
para  aplicarlo  directamente  al  sacrificio  de  la  Misa.  Todo  lo  que  afirma  el  P.  sería 
incuestionable,  si  pudiese  demostrar  que  el  sacerdocio  de  Cristo  no  se  participa  más 
que  por  el  sacramento  del  Orden.  De  lo  contrario  será  necesario  ampliar  algo  más 
las  relaciones  fundamentales  entre  sacerdocio  y  sacrificio.  Asi,  por  ej. :  el  Papa  en 
la  Encíclica  Medlator  afirma  que  los  fieles  ofrecen  juntamente  la  oblata  que  cae  dentro 
del  Culto.  Dicha  oblata  está  compuesta,  entre  otras  cosas,  según  la  Ene,  por 
las  propias  preocupaciones,  dolores,  angustias,  miserias  y  necesidades. ;  P.  Gakcés  : 
Cooperación  de  Marta,  etc.,  pág.  204:  id.:  La  Sma.  Virgen  y  el  sacerdocio,  etc.,  págs. 
83-84;  Conoar:  Structure,  etc.,  págs.  198-199. 

(58)  Frtedhof:  De  Alma  soda  Christi  Mediatoris  (1936),  pág.  98. 

(59)  Lepin:  La  Messe  et  nous  (1937),  pág.  53. 

(60)  I-II,  q.  102,  a.  3  ad  5um  y  ad  8um. 
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por  la  ley  positivo-divina  en  su  especie  ínfima,  por  lo  que  puede  eer 
múltiple  y  desdoblarse  en  muchísimos  matices  siendo  suficiente  cual- 
quier acción  ritual  sobre  la  oblata,  que  manifieste  sensiblemente  la  razón 
formal  del  sacrificio,  esto  es,  la  entrega  total  a  Dios  en  actitud  de  ado- 
ración y  expiación. 

Un  aspecto  de  máximo  interés  es  el  referente  al  ministro.  La  defi- 
nición nos  dice  que  el  sacrificio  debe  ser  hecho  "a  legitimo  ministro  qui 
est  proprie  sacerdos"  (61).  Hablamos,  naturalmente,  de  los  sacrificios 
rituales.  Estos,  como  nos  dice  San  Pablo,  corresponden  sola  y  exclusi- 
vamente, al  sacerdote.  Nadie,  pues,  que  no  tenga  tal  dignidad  o  consa- 
gración al  culto,  podrá  intervenir  en  la  realización  formal  del  sacrificio. 
Pero  ¿  en  qué  sentido  y  qué  alcance  tienen  estas  afirmaciones  ?  Para  de- 
terminar esta  pregunta  en  su  debido  valor,  es  necesario  tener  en  cuenta 
las  siguientes  premisas  derivadas  de  la  doctrina  anteriormente  expuesta : 

1.°  Que  el  sacerdocio  y  el  sacrificio,  su  elección  y  determinación  caen 
dentro  de  la  ley  positiva. 

2°  Que  en  un  mismo  sacrificio  o  acto  sacrificial,  pueden  entrar  en 
un  todo  integral,  distintas  maneras  o  modos  de  sacrificar,  aunque  no  to- 
dos tengan  el  mismo  valor  y  eficacia. 

3.°  Que  si  el  sacerdocio  se  ordena  al  sacrificio,  a  cada  modalidad  de 
sacrificio,  le  corresponde  un  título  sacerdotal  y  viceversa  (62). 

Más  adelante  veremos  cómo  esto  puede  darse  y  se  da  de  suyo  en  el 
santo  sacrificio  de  la  Misa. 

Pasemos  a  estudiar  ahora,  otro  punto  de  partida  imprescindible : 

El  sentido  propio  de  los  textos  fundamentales 

Los  textos  de  la  Sagrada  Escritura  y  de  la  Teología  que  son  aducidos 
como  fundamento  del  sacerdocio  de  los  fieles  ¿  deben  ser  recibidos  en  su 
sentido  propio  o  en  un  sentido  simbólico? 

San  Pedro  y  San  Juan  nos  hablan  expresamente  del  sacerdocio  de  los 
fieles  (63).  Nos  vamos  a  fijar  con  detalle  en  el  texto  de  San  Pedro  por 
ser  el  más  citado  y  completo.  Dice  el  apóstol : 

Vosotros,  como  piedras  vivas,  sois  edificados  en  casa  espiritual 
y  sacerdocio  santo,  para  ofrecer  a  Dios  sacrificios  espirituales, 
aceptos  por  Jesucristo.  Por  lo  cual  en  la  Escritura  se  lee:  he 


(61)  n-II,  q.  85,  a.  4. 

(62)  Conoar:  Structure,  etc.,  pág.  60. 

(63)  Los  principales  textos  biblicos  referentes  a  la  cualidad  sacerdotal  del  pue- 
blo de  Dios  o  de  los  fieles,  son  los  siguientes:  Exo.  XIX,  3-6;  Isa.  LXI,  6;  I,  Petr.  II, 
4-5,  9-10;  Rom.  VI,  13-XII.  1;  Hbr.,  Xni,  15-16;  Apoc.  I,  5-6;  V,  9-10;  XX,  6;  XII,  3-5. 
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aquí  que  yo  pongo  en  Sión  una  piedra  escogida,  angular,  preciosa 
y  el  que  creyere  en  ella  no  será  confundido. 

Para  vosotros  los  creyentes,  es  honor,  mas  para  los  incrédulos, 
esa  piedra,  desechada  por  los  constructores  y  convertida  en  cabeza 
de  esquina  es  piedra  de  tropiezos  y  roca  de  escándalo... 

Pero  vosotros  sois  linaje  escogido,  sacerdocio  real,  nación  san- 
ta, pueblo  adquirido  para  pregonar  el  poder  del  que  os  llamó 
de  las  tinieblas  a  la  luz  admirable.  Vosotros  que  un  tiempo  no 
erais  pueblo,  ahora  sois  pueblo  de  Dios;  no  habíais  alcanzado 
misericordia,  pero  ahora  habéis  conseguido  misericordia  (64). 

¿Qué  sentido  hay  que  dar  a  este  texto  amplio  de  San  Pedro? 

Aparte  de  unas  interpretaciones  evidentemente  violentas  y  cuya  ex- 
plicación se  debe  al  prejuicio  protestante  (65) ,  en  un  amplio  sector  teo- 
lógico, el  texto  de  San  Pedro  tiene  un  sentido  exclusivamente  metafó- 
rico. Se  fundan  en  los  siguientes  argumentos: 

1.°  El  término  "sacerdocio  real"  lo  ha  tomado  San  Pedro  del  Anti- 
guo Testamento  en  el  libro  del  Exodo.  "Allí  tiene  una  significación  lata, 
demostrando  únicamente  un  pueblo  cuyos  subditos  reconozcan  y  adoren 
al  verdadero  Dios".  De  lo  cual  se  deduce  que  en  San  Pedro  tiene  el 
término  un  mismo  sentido  (66). 

Aun  admitiendo — no  sin  muchas  reservas — la  interpretación  dada 
por  estos  teólogos  al  texto  del  Exodo,  no  podemos  aceptar  su  conclusión, 
pues  no  es  posible  trasladar  los  textos  del  A.  al  N.  Testamento  bajo  un 
mismo  nivel  visual.  Como  esto  es  claro,  el  ilustre  mariólogo  P.  Garcés, 
indica:  "admitiremos  de  buen  grado  que  esas  palabras  tienen  en  San 
Pedro  una  riqueza  y  alcance  que  no  habría  porqué  buscar  en  el  Exodo, 
ora  por  la  incorporación  de  los  fieles  a  Cristo,  etc."  (67).  Sin  embargo, 
estas  razones  que  a  la  inmensa  mayoría  de  la  tradición  teológica  ha  in- 
clinado a  aceptar  la  realidad  del  sacerdocio  de  los  fieles  (68) ,  según  es- 
tos teólogos,  no  es  suficiente  para  salir  de  la  analogía  de  proporcionalidad 
impropia  a  metafórica.  "Ahora  bien,  dice  el  Papa  en  la  Encíclica  Media- 


(64)  Petr.  n,  4-10. 

(65)  Puede  verse  en  Cayetano  :  Jentaculum  III.  De  mismo  parecer  es  el  teólogo 
consultor  del  Con.  de  Trento.  Andrés  Camutius  (Gorres,  IX-20).  Los  restantes  teólogos 
tridentlnos  que  dieron  su  voto  sobre  el  particular  se  limitan  a  determinar  la  distinción 
con  el  sobrenombre  de  "espiritual"  sin  indicar  su  alcance :  cfr.  Pedro  de  Soto  (Górres. 
IX  16),  Hadrianus  Venetus,  O.  P.  (Gorres,  IX,  18),  Marcus  A.  Gamboratus,  O.  S.  A. 
(Gorres,  IX  21),  Ciumel  (Gorres,  IX,  18-19),  F.  Tricius  (Gdrres,  V-995),  Ferreiro  es 
tan  original  como  Camutius  (Corres,  IX,  20).  Modernamente,  el  Arz.  de  Friburgo, 
según  hemos  visto,  se  inclina  por  la  interpretación  de  Cayetano. 

(66)  P.  Garcés:  La  Sma.  Virgen  y  él  sacerdocio,  pág.  81. 

(67)  Id.,  pág.  81. 

(68)  Puede  verse  en  la  obra  del  P.  Dabin  :  Le  sacerdoce  royal  des  fidéles  dans  la 
tradition  anciettne  et  modeme  (1950),  y  el  trabajo,  ya  citada,  de  LecUyer. 
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tor,  este  culto  no  era  otra  cosa  que  la  sombra  (Hebr.  X-l)  del  que  el 
Sumo  Sacerdote  del  N.  T.  había  de  rendir  al  Padre  Celestial"  (69). 

2.°  Para  otros,  la  interpretación  alegórica  del  texto  de  San  Pedro  se 
funda  en  el  término  "para  ofrecer  a  Dios  sacrificios  espirituales".  "Re- 
chazamos, escribe  el  P.  Garcés,  que  esas  palabras  del  apóstol  deban  en- 
tenderse del  sacerdocio  formal  y  propio,  ya  porque  el  sacerdocio  en  cues- 
tión es  para  ofrecer  hostias  espirituales  en  las  cuales,  a  nuestro  modo  de 
ver,  no  puede  salvarse  la  razón  de  sacrificio"  (70).  A  sacrificio  espiri- 
tual corresponde  sacerdocio  espiritual,  distinguiéndolo  del  sacrificio  y 
sacerdocio  visibles  (71) .  La  base  de  esta  argumentación  se  encuentra  en  la 
clásica  división  del  Catecismo  Romano  (72).  No  hay  ninguna  razón  seria 
y  definitiva  para  dar  una  interpretación  alegórica  a  estas  palabras  de 
San  Pedro.  "La  palabra  "pneumático",  espiritual,  escribe  el  sabio  espe- 
cialista en  estos  temas,  P.  Dabín,  en  el  griego  neotestamentario,  no  tiene 
un  significado  metafórico,  simbólico,  impropio,  figurado  o  no  real.  La 
expresión  no  existe  en  los  Setenta.  Pero  la  encontramos  27  veces  en  el 
N.  Testamento.  25  veces  excluyen  todo  sentido  metafórico.  Y  las  dos 
restantes,  que  se  encuentran  precisamente  en  San  Pedro,  ¿porqué  razón 
hay  que  incluirlas  en  una  interpretación  alegórica?"  (73).  Espiritual  en 
San  Pedro,  es  lo  opuesto  a  carnal,  esto  es,  lo  que  vive  o  no  del  espíritu 
de  Dios  (74).  Así,  pues,  no  hay  fundamento  serio  para  rechazar  el  sen- 
tido propio  del  texto  de  San  Pedro,  y  no  sólo  desde  el  punto  de  vista 
filológico,  sino  también  doctrinal,  y  ello  por  las  siguientes  razones: 

1.  a  Porque  el  apóstol,  al  decir  "sacerdocio  para  ofrecer  a  Dios  sacri- 
ficios espirituales  aceptos  por  Jesucristo",  trata  de  verdaderas  ofrendas 
sobre  el  altar,  las  cuales  deben  ser  materiales. 

2.  a  De  estas  ofrendas  habla  San  Pedro,  ya  que  son  "hostias  de  sacri- 
ficio". 

3.  a  Porque  todo  sacrificio  debe  ser  espiritual,  sobre  todo,  el  sacrificio 
eucarístico  que  es  por  excelencia,  el  sacrificio  espiritual  (75).  La  expli- 
cación de  su  sentido  espiritual  nos  la  puede  dar  el  texto:  "aceptos  por 
Jesucristo"  v.  5. 

4.  a  Porque  San  Pedro  funda  esta  doctrina  en  la  incorporación  a 
Cristo,  cuya  consecuencia,  tan  real  como  la  misma  incorporación,  es  el  sa- 
cerdocio de  los  fieles.  El  texto  de  San  Pedro:  "Vosotros,  como  piedras 
vivas  sois  edificados  en  casa  espiritual"  (v.  5),  tiene  un  valor  correlativo 


(69)  Pág.  8. 

(70)  La  8ma.  Virgen  y  el  sacerdocio,  pág.  81. 

(71)  P.  B.  de  S.  Pablo:  art.  clt.,  pág.  171. 

(72)  P.  Garcés:  La  Sma.  Virgten  y  el  sacerdocio,  pág.  81. 

(73)  Le  Sacerdoce  royal,  etc.,  págs.  38-39. 

(74)  Id.,  pág.  39;  Piolanti  :  De  Sacramentis.  t.  II.  pág.  153.  not.  74. 

(75)  q.  102,  a.  4  ad  3um. 
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a  la  doctrina  paulina  del  Cuerpo  Místico.  El  verdadero  sentido  de  esta 
edificación  es:  piedra  "adherida  a  Cristo,  vivificada  y  santificada  en 
Cristo"  (vs.  4-5-6)  (76). 

Es  indudable  la  existencia  de  un  amplio  sector  en  la  tradición  teoló- 
gica, que  interpreta  de  modo  general  y  simbólico,  este  texto  de  San 
Pedro  (77).  Pero  no  olvidemos  que  este  mismo  texto  ha  sido  utilizado 
siempre  por  la  herejía  para  defender  la  existencia  del  sacerdocio  univer- 
sal unívoco.  Se  explica,  por  consiguiente,  el  prejuicio  sobre  este  texto, 
máxime  en  tiempos  en  los  que  la  doctrina  del  sacerdocio  universal  no  ha- 
bía alcanzado  una  precisión  segura.  El  prejuicio  protestante  mueve  en 
una  mayoría  abrumadora  los  comentarios  simbolistas  del  texto  de  San 
Pedro.  El  ejemplo  lo  tenemos  en  las  explicaciones  del  catecismo  tridenti- 
no.  Ellas  fueron  elaboradas  por  teólogos  en  plena  lucha  protestante.  La 
terminología  empleada  para  señalar  la  división  de  ambos  sacerdocios  — el 
jerárquico  y  el  de  los  fieles — ,  no  se  amolda  con  exactitud  a  la  doctrina 
del  catecismo.  Cuando  habla  de  un  sacerdocio  interno  opuesto  al  extermo 
o  visible,  no  quiere  decirnos  el  catecismo  que  ese  sacerdocio  interno  sea 
simbólico,  pues  al  sacerdocio  metafórico  lo  ha  identificado  con  el  sacer- 
docio de  los  justos,  sino  que  carece  de  jerarquía  o  de  representación 
oficial.  El  sacerdocio  interno  es  real  y  visible,  porque  según  el  catecismo. 

a)  Se  funda  en  la  incorporación  a  Cristo  Sacerdote,  Rey  y  Profeta. 

6)  En  la  santa  consagración  sacramental  por  los  crismas  del  Bautis- 
mo y  de  la  Confirmación,  símbolos  de  los  poderes  sacerdotales  de  Cris- 
to (78). 

(76)  El  Apóstol  habla,  también,  del  pueblo  de  Dios  como  "gens  sancta".  El 
concepto  de  santidad  tanto  en  el  A.  como  en  el  N.  Testamento,  incluye  la  consagración 
al  culto  divino  (cfr.  las  indicaciones  sobre  este  aspecto  en  el  P.  B.  de  S.  Pablo,  art. 
cit.,  pág.  152).  Nosotros  veremos  más  adelante,  cómo  no  puede  haber  en  la  organiza- 
ción y  vida  sobrenatural  del  C.  Místico  santidad  sin  consagración  al  culto  de  la  reli- 
gión cristiana. 

(77)  El  término  "sacerdocio  espiritual",  no  sacramental,  lo  utiliza  Sto.  Tomás  para 
determinar  el-  sacerdocio  del  justo  (III,  q.  82  a.  1,  ad  2um).  El  santo  comentando 
el  sacerdocio  de  los  fieles  a  través  del  texto  de  San  Pedro  no  lo  ordena  nunca 
a  la  Eucaristía,  reduciendo  el  valor  del  texto,  al  sacerdocio  de  los  Justos,  guiado, 
sin  duda,  por  las  hostias  espirituales".  Este  sentido  pareceré  dárselo,  también,  la  Ene. 
"Mediator"  (pág.  32),  aunque  no  con  exclusivismo,  pues  también  lo  ordena  al  sa- 
crificio de  la  Misa.  Nos  encontramos  sin  embargo,  con  otros  teólogos  y  comentaristas 
que  unen  las  palabras  de  San  Pedro  con  el  sacerdocio  sacramental  de  los  fieles,  por 
ej. :  S.  Germán  de  Constantinopla,  Pedro  de  Soto,  etc.  (Dabin.  ob.  cit.,  pág.  47).  La 
explicación  que  da  al  texto  petrino  el  P.  B.  de  S.  Pablo,  a  nuestro  humilde  entender  es 
Inadecuada.  Cfr.  art.  cit.,  pág.  171. 

(78)  Los  dos  apartados  a  y  b,  tienen  una  exposición  magnífica  en  toda  la  tradi- 
ción, principalmente  patrística.  "El  consentimiento  de  los  Padres  es  unánime  res- 
pecto al  origen  cristológico  del  sacerdocio  profético  de  los  fieles.  El  cristiano  es  el 
que  participa  de  Cristo  (Hbr.  III,  14).  Cristo  es  el  consagrado  por  la  unción  para 
la  triple  actividad  real,  sacerdotal  y  profética.  En  consecuencia,  cada  cristiano  parti- 
cipa de  esta  triple  actividad.  El  testimonio  de  los  Padres,  teólogos  y  liturgistas  res- 
pecto a  esta  triple  actividad  de  Cristo  y  los  fieles  es  unánime,  siendo  precipitada 
la  afirmación  de  Prat  según  el  cual  los  santos  Padres  "apenas  la  conocieron".  Todo 
al  contrario"  (Dabin.  ob.  cit..  págs.  30-31-39):  Congar  :  Structure,  etc.,  pág.  71,  not.  39. 
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c)  En  el  carácter  sacramental,  participación  del  sacerdocio  de  Cris- 
to (79). 

Pero  además  de  los  textos  bíblicos,  el  sacerdocio  de  los  fieles  tiene 
su  fundamento  en  otras  verdades  teológicas  de  una  realidad  incuestio- 
nable: nuestra  incorporación  al  Cuerpo  Místico  de  Cristo  y  la  partici- 
pación del  sacerdocio  de  Cristo  mediante  el  carácter  sacramental.  No 
vamos  a  insistir  en  esta  doctrina  pues  hemos  de  tratarla  en  otro  apartado, 
pero  sí  queremos  subrayar  una  sola  indicación:  ¿es  posible  aceptar  co- 
mo real — y  esto  no  se  pone  en  duda — nuestra  incorporación  a  Cristo 
—-Sacerdote,  Key  y  Profeta — en  su  gracia  y  funciones  y  concluir  que  lo 
participado,  consecuencia  de  nuestra  incorporación  real,  es  una  metá- 
fora? (80).  Pero  o  fallan  los  principios  o  las  consecuencias.  Ahora  bien, 
si  por  el  carácter  sacramental  el  bautizado  y  el  confirmado  participan 
del-  sacerdocio  de  Cristo  de  una  manera  impropia  y  alegórica  tendremos 
que  concluir  que  en  la  Iglesia  no  hay  más  sacerdocio  que  el  impropio  o 
alegórico,  pues,  repetimos,  el  sacerdocio  de  Cristo  se  participa  por  el 
carácter  sacramental.  Su  definición  es  igual  en  todos  los  sacramentos  que 
lo  causan  luego  también  será  igual  su  efecto  en  sí  se  entiende,  aunque  de 
ninguna  manera  en  su  participación,  pues  el  problema  sacerdotal  se 
desenvuelve  dentro  de  la  participación  analógica. 

Y  este  es  el  último  punto  de  partida  que  pide  aclaración  y  compren- 
sión. Nos  referimos  a  lo  que  hemos  llamado. 

Realismo  del  término  "participación  analógica" 

Hablar  de  una  participación  analógica  no  es  salirse  ni  de  la  teología 
ni  de  la  realidad.  La  analogía,  se  recuerda  con  frecuencia,  es  el  ambiente 
propio  de  la  teología  sin  el  cual  el  teólogo  no  podría  dar  un  paso.  Y  uno 
de  los  problemas  teológicos,  en  los  que  es  imprescindible  la  analogía,  es 
el  sacerdocio  de  Cristo  y  su  participación  sacramental  (81). 

Se  afirma  con  facilidad  que  dicha  participación  es  analógica  y  no  uní- 
voca. Pero  para  muchos  de  estos  teólogos,  analógico  equivale  a  metafó- 
rico o  impropio  (82) .  ¿  De  qué  analogía  se  trata  ?  No  puede  ser  la  de  pro- 


(79)  P.  Dabin:  ob.  cit.,  pág.  34. 

(80)  "Si  Cristo  es  plenitud  de  sacerdocio  nadie  puede  quedar  incorporado  a  El 
sin  quedarlo  a  su  sacerdocio,  participando  en  algún  orden  de  sus  poderes  sacerdotales" : 
P.  B.  de  S.  Pablo:  art.  clt.,  pág.  155. 

(81)  Véanse  las  acertadísimas  afirmaciones  del  P.  Sauras  a  través  de  su  art. : 
"i Fué  sacerdotal,  etc..  pags.  399-400. 

(82)  Los  fieles  "non  nisl  analoglce  et  improprie  sacerdotlum  participar  :  Alastruby  : 
Mariologia,  P.  3,  cap.  2.  a.  2,  párr.  3  (habla  del  sacerdocio  de  la  Virgen  en  relación 
con  el  de  los  fieles).  Véase  el  comentarlo  del  P.  G.  Garcés  en  su  art. :  La  Virgen  y  el 
sacerdocio.  El  P.  expresamente  lo  clasifica  en  la  analogia  impropia  como  si  no  existiera 
otra:   "...los  simples  cristianos  pueden  llamarse  sacerdotes  pero  por  participación 
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porción,  porque  el  poder  sacerdotal  no  es  algo  extrínseco  sino  intrínseco 
al  sacerdote.  Tampoco  puede  ser  la  de  proporcionalidad  impropia  o  me- 
tafórica, como  afirma  el  P.  Garcés  (83) ,  porque  en  ese  caso,  en  la  Iglesia 
de  Cristo  no  existiría  más  que  el  sacerdocio  impropio  o  metafórico,  como 
ya  indicamos  anteriormente.  Por  el  carácter  sacramental,  afirma  la  Encí- 
clica Mediator,  se  participa  el  sacerdocio  de  Cristo ;  y  hay  otros  carac- 
teres sacramentales  que  no  son  el  del  Orden.  Es  necesario  situarnos  en 
la  analogía  de  proporcionalidad  propia,  llamada  por  Santo  Tomás:  ana- 
logia  secundum  intentiones  et  secundum  esse  (84) ,  licet  non  eadem  sim- 
plieiter  ratione  (85) .  Sacerdocio  verdadero  y  real  es  el  de  Cristo;  sacer- 
docio verdadero  y  real  es  el  que  participan  los  caracteres  sacramentales 
— secundum  intentionem  et  secundum  esse,  sed  non  eadem  simpliciter 
ratione — .  No  es  lo  mismo  el  sacerdocio  de  Cristo  en  sí  que  participado  en 
los  sacerdotes  y  los  fieles.  Su  distinción  no  afecta  a  la  esencia  sino  a  la 
proporcionalidad  de  su  participación.  No  se  puede  plantear  un  problema 
con  postulados  unívocos  cuando  este  se  sitúa  sobre  una  base  analógica : 
sacerdotes  que  dicen  Misa  o  no;  ¿son  los  fieles  verdadera,  formal  y  pro- 
piamente sacerdotes  ?  (86)  ;  cuando  la  pregunta  debería  formularse  de  es- 
ta otra  manera:  ¿sacrifican  los  fieles?  ¿participan  formal  y  propiamente 
del  sacerdocio  de  Cristo?  Nosotros  sabemos  que  el  sacerdocio  de  Cristo 
y  el  sacrificio  de  la  Misa  son  únicos.  Sin  embargo,  el  sacerdocio  de  Cristo 
se  participa  con  funciones  formales  y  propias,  y  en  el  sacrificio  de  la 
Misa  concurren,  por  lo  menos,  tres  ministros:  Cristo,  el  sacerdote  y  la 
Iglesia ;  pero  no  concurren  de  la  misma  manera;  es  el  sacerdote  quien,  en 
función  ministerial,  dice  la  santa  Misa.  Nosotros  no  afirmamos  que  los 
fieles  sacrifiquen  de  la  misma  manera  que  los  sacerdotes  que  dicen  la 
Misa,  pero  sí  que  participan  en  el  sacrificio,  en  la  medida  y  alcance  de  su 
sacerdocio  formal  y  propio.  Participación  en  el  santo  Sacrificio  que  no  se- 
rá necesaria  ad  esse,  pero  sí  ad  melius  esse.  Por  eso  no  vemos,  situados 
sobre  el  terreno  de  la  analogía  de  proporcionalidad  propia,  cómo  se 

(y  no  sin  más)"  (art.  cit.,  pág.  87);  "Nosotros  no  lo  llamamos  sacerdocio  en  el  sen- 
tido formal  y  propio,  aunque  analógico,  desde  luego"  (art.  cit.,  pág.  92).  Para  el 
P.  Garcés,  la  participación  del  sacerdocio  de  Cristo  en  los  fieles,  no  afecta  a  lo  esen- 
cial del  sacerdocio  sino  a  lo  secundario  (art.  cit.,  pág.  87).  Esta  interpretación  del 
carácter  sacramental  no  tiene,  a  nuestro  parecer,  ninguna  base  teológica.  Siguiendo 
con  su  principio  afirma  el  P. :  "la  conclusión  que  María  participe  del  sacerdocio  de 
Cristo,  la  admitimos  de  buen  grado;  pero  el  mero  participar  de  una  perfección  no 
permite  afirmar,  en  el  sujeto  participante,  la  perfección  misma  en  el  sentido  formal 
y  propio"  (art.  cit.,  pág.  78).  Si  la  participación  es  formal  y  propia,  también  será 
la  perfección  misma  en  sentido  formal  y  propio.  Y  esto  sucede  con  la  participación 
formal  del  carácter  sacramental. 

(83)  "Nosotros  creemos  que  no  se  llama  sacerdocio  sino  con  analogía  de  proporcio- 
nalidad impropia"  (art.  cit.  pág.  81). 

(84)  Hugón:  Cursus  Philo.,  Lógica,  pág.  49;  P.  M.  Cuervo:  La  cooperación  de 
María  en  el  misterio  de  nuestra  salud.  E.  M.,  vol.  VII,  pág.  119. 

(85)  Hugón,  id.,  pág.  47. 

(86)  P.  G.  Garcés  ;  La  Sma.  Virgen  y  el  sacerdocio,  pág.  80. 
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puede  caer  en  la  univocidad  o  en  el  equívoco,  afirmando  que  el  sacerdocio 
de  los  fieles  es  formal  y  propio  (87) .  Ni  tampoco  que  las  fórmulas  utili- 
zadas por  el  Papa  en  la  Encíclica  Mediator,  para  designar  el  sacerdocio 
de  los  fieles:  "...de  acuerdo  con  su  estado;  ...bajo  un  aspecto  distinto; 
...en  la  forma  que  les  está  consentida;  ...en  cierto  modo",  etc.,  sean  argu- 
mento para,  probar  que  el  sacerdocio  de  los  fieles  sea  impropio  o  metafó- 
rico (88) ,  sino  todo  al  contrario,  pues  ese  es  el  lenguaje  adecuado  de  la 
analogía  de  proporcionalidad  propia.  El  Papa  afirma  que  los  fieles  par- 
ticipan del  sacerdocio  de  Cristo  y  en  el  sacrificio  de  la  Misa,  pero  como 
no  se  trata  de  realidades  unívocas,  sino  análogas  en  donde  hay  identidad 
esencial  pero  no  modal,  es  natural  que  el  Papa  ponga  sus  aclaraciones  no 
a  la  esencia,  sino  al  modo.  Cuando  el  Papa  dice  "que  por  el  hecho  de 
que  los  fieles  tomen  parte  en  el  sacrificio  eucarístico  no  significa  que 
gocen  de  poderes  sacerdotales",  etc.,  se  refiere  con  toda  claridad,  a  los 
poderes  correspondientes  al  sacramento  del  Orden,  ya  que  el  Pontífice 
afirma,  también;  "consta  de  fe  cierta  que  los  fieles  ofrecen  la  víctima  di- 
vina", y  esto  lo  hacen  porque  mediante  el  carácter  sacramental  partici- 
pan del  sacerdocio  de  Cristo.  El  problema  del  sacerdocio  de  los  fieles 
debe  resolverse  en  el  plano  de  la  analogía  de  proporcionalidad  propia, 
cuya  participación  es  real,  formal,  y  propia.  Esta  afirmación  no  se  aparta 
de  la  sana  doctrina  de  la  Iglesia  y  mucho  menos  supone  un  deslizamiento 
hacia  el  campo  de  la  univocidad  (89). 


(87)  "...es  decir,  que  designarlo  también  como  sacerdocio  propio  y  formal  es  caer 
en  el  equivoco".  P.  Garcés  :  La  Sma.  Virgen  y  el  sacerdocio,  pás.  80-81. 

(88)  P.  G.  Garcés:  art.  cit.,  pág.  67.  El  P.  tiene  verdadera  aversión  a  esta  ter- 
minología, cfr.,  loe.  cit.,  pág.  67.  La  argumentación  del  P.,  no  puede  ser,  a  nuestro 
juicio,  más  deficiente.  Habla  Pío  XII  en  su  Ene.  "Mediator"  :  "En  esta  oblación  pro- 
piamente dicha  (la  que  hace  el  sacerdote),  los  fieles  participan  en  la  forma  que  les 
está  consentida...".  En  todo  caso  dice  el  P.  Garcés,  según  parece  exigir  la  contraposi- 
ción de  los  miembros  no  con  oblación  propiamente  dicha,  no  con  oblación  sacerdotal 
(art.  cit.,  pág.  84).  A  nuestro  entender,  no  hay  tal  conclusión.  Por  el  hecho  de  que 
los  fieles  participen  en  la  forma  que  les  está  consentida  ¿deja  de  ser  una  participación 
en  la  oblación  propiamente  dicha?  Esto  no  sedesprende  de  la  Encíclica.  Los  fieles  a 
quienes  el  Papa  afirma  un  sacerdocio  verdadero,  participan  en  la  oblación  propia- 
mente dicha,  y  por  consiguiente,  con  una  oblación  propia,  en  la  forma  que  les  está 
consentida;  forma  que  se  deriva  de  su  sacerdocio  y  como  tal,  perteneciente  al  culto 
público  de  la  Iglesia. 

(89)  Los  que  caen  en  la  univocidad  son  los  que,  al  no  admitir  más  sacerdocio 
propiamente  dicho  que  el  del  Orden  cruzan  en  el  camino  de  una  extensión  analógica 
por  participación  a  los  restantes  caracteres  sacramentales,  el  texto  tridentlno.  "Los 
cristianos  son  sacerdotes  en  muy  diferente  forma  que  el  presbítero,  y  ofrecefr  la 
victima  de  modo  bien  distinto  a  como  el  presbítero,  la  ofrece  en  el  altar.  Los  seglares 
no  tienen  poder  de  Orden  ninguno,  ni  potestad  sobre  el  Cuerpo  real  de  Jesucristo; 
consiguientemente,  tampoco  pertenecen  a  la  Jerarquía"  (P.  A.  A.  Lobo,  ob.  cit.. 
pág.  35).  El  P.  Lobo,  como  puede  verse,  baraja  solamente  conceptos  unívocos.  Para 
él  no  hay  más  sacerdocio  que  el  del  Orden,  a  pesar  de  reconocer  que  por  los  restantes 
caracteres  sacramentales  se  participa  el  sacerdocio  de  Cristo;  pero  por  el  hecho  de  no 
participarse  de  Igual  modo,  dicha  participación  y  sacerdocio  no  son  formales  y  pro- 
pios. En  todo  el  cap.  3  del  Libro  I,  el  P.  Lobo  confirma  lo  que  decimos,  perdiendo  el 
tiempo,  pues  nadie  enseña  lo  que  él  pretende.  SI  el  carácter  sacramental  del  Orden 
confiere  participación,  la  más  perfecta,  si  se  quiere,  del  sacerdocio  de  Cristo,  esta 
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Y  entramos  a  estudiar  la  tercera  y  última  parte  de  este  estudio :  los 
fundamentos  o  raíces  teológicas  del  sacerdocio  de  los  fieles.  Estos  son: 

a)  Capitalidad  de  Cristo. 

b)  Sacerdocio  de  Cristo. 

c)  La  economía  sobrenatural  del  Cuerpo  Místico  en  cuanto  a  su  gracia 
y  su  comunicación. 

a)    Capitalidad  de  Cristo 

El  gran  misterio  de  Cristo  revelado  por  San  Pablo,  es  el  misterio  de 
su  capitalidad.  El  apóstol,  hablando  de  Cristo  a  los  de  Colosas  afirma 
que  todo  es  por  El,  en  El  y  para  El  (90) .  Cristo  es  la,  causa  eficiente, 
ejemplar  y  final  de  todos  los  seres.  La  plenitud  de  la  divinidad  reside 
en  Cristo  (91) .  Pero  esto  sólo,  según  el  apóstol,  no  constituye  la  plenitud 
de  Cristo.  Y  aquí  tenemos  la  gran  revelación:  la  prolongación  de  la 
vida  divina  a  través  del  Verbo  hecho  hombre  y  convertido  en  plenitud 
de  gracia,  y  de  verdad  (92),  en  santa  Humanidad  deificante  según  los 
santos  Padres  y  Santo  Tomás  (93) .  San  Pablo  utilizando  la  semejanza 
corporal,  detallará  con  precisión  su  pensamiento:  "El  es  la  Cabeza  del 
cuerpo  de  la  Iglesia"  (94)  ;  "a  El  sujetó  todas  las  cosas  bajo  sus  pies  y 
le  puso  por  cabeza  de  todas  las  cosas  en  la  Iglesia,  que  es  su  cuerpo,  la 
plenitud  del  que  acaba  todo  en  todos  (95).  Esto  es:  de  Aquél  que  se 

participación  ni  es  todo  el  sacerdocio  de  Cristo,  ni  se  opone  a  que  este  se  participe 
por  otros  caracteres.  "Lo  que  pasa  es  que,  acostumbrados  a  llamar  sacerdote  sólo 
al  que  tiene  el  carácter  del  Orden,  nos  hemos  hecho  también  a  pensar  como  si  los 
otros  caracteres  no  participaran  del  sacerdocio  de  nuestra  Cabeza"  (P.  Saueas:  4  Fué 
sacerdotal...?,  pág.  414.  "En  la  participación  física,  escribe  el  P.  G.  Garcés,  descu- 
brimos ya  una  forma  o  perfección  intrínseca  en  cada  uno  de  los  términos.  Para  saber 
si  ha  de  llamarse  eminente,  virtual  o  formal,  lo  primero  es  definir  estrictamente  la 
perfección  que  en  ambos  extremos  se  cree  descubrir,  señalar  sus  elementos  esenciales. 
Sin  eso  las  cuestiones  que  se  originen  al  determinar  el  modo  de  participación,  pueden 
ser  puramente  nominales"  (La  Sma.  Virgen  y  el  sacerdocio,  pág.  97).  ¿Qué  se  participa? 
Bto.  Tomás  dice  que  el  sacerdocio  de  Cristo:  sub  Christo  Summo  Sacerdote  partici- 
pant  aliquam  spiritualem  potestatem  (III,  q.  63,  a.  5).  Según  el  pensamiento  del  santo, 
el  aliquam  debe  entenderse  como  "alguna  o  una  participación  formal  del  sacerdocio 
de  Cristo — no  todo  el  sacerdocio,  pues  ya  no  sería  participación — y  no  como  la  parti- 
cipación de  algún  poder  sacerdotal  de  Cristo. 

(90)  Col.  1-16. 

(91)  Col.  I,  19;  II,  3;  I,  Cori.  1-7. 

(92)  Joan.  1-14. 

(93)  P.  B.  de  S.  Pablo,  art.  cit,  pág.  169. 

(94)  Col.  1-18. 

(95)  Ephe.  I,  22-23. 
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completa  enteramente  en  todos  (96).  "El  papel  que  San  Pablo  asigna  a 
la  Cabeza  para  hacer  de  ella  el  símbolo  de  Cristo,  es  verdaderamente  ex- 
traordinario" (97) .  La  cabeza  no  es  un  órgano  completo  ni  exclusivo;  la 
cabeza  exige  el  cuerpo,  pero  este  no  será  nada  sin  aquella.  Cristo  al 
hacernos  suyos  se  completa  enteramente  en  nosotros.  Si  Jesucristo  se 
completa  en  nosotros  los  miembros  no  son  pura  pasividad,  están  llama- 
dos a  participar  en  la  misma  misión  de  la  Cabeza  (98) .  El  complemento 
o  la  plenitud  de  Cristo  es,  por  lo  tanto,  su  Cuerpo  Místico,  unido  a  El 
por  la  fe  y  la  caridad,  en  función  de  Cabeza  con  todo  lo  que  esta  signi- 
ca:  preeminencia  (99),  mutua  conformidad  (100),  influjo  vital  (101), 
unión  y  continuidad  (102).  La  razón  de  todo  lo  que  decimos  nos  la  da 
Santo  Tomás  en  una  profunda  expresión  teológica.  Para  el  santo  Doc- 
tor, el  pleroma — Cristo  y  los  fieles — constituye  una  persona  místi- 
ca (103).  ¿Qué  sentido  y  valor  tiene  para  el  santo  esta  expresión  tan 
enérgica  de  "persona"!  Evidentemente  se  trata  de  una  analogía  virtual, 
como  lo  es  también  el  concepto  de  cabeza,  cxuerpo,  miembro  (104).  Es 
un  concepto  análogo  que  se  refiere  no  a  la  formalidad  o  ser  de  tales  tér- 
minos, sino  a  sus  funciones  (105).  Un  conjunto  organizado  en  cuerpo 
exije  homogeneidad  en  el  ser  y  en  la  vida — si  es  vivo — ;  pero  un  con- 
junto organizado  en  persona,  exije  algo  más  homogeneidad  en  el  "yo" 
personal.  Así  lo  que  es  de  uno  pasa  a  ser  de  todos,  no  de  manera  pura- 
mente orgánica,  sino  personal :  "singula  sunt  omnium  et  omnia  singulo- 
rum"  según  bella  expresión  de  Hugo  de  S.  Víctor.  Se  agranda  enorme- 
mente la  amplitud  espiritual  de  este  dogma.  "Todas  las  cuestiones  en 
que  se  pregunta  Santo  Tomás  si  son  nuestros  los  méritos  de  Cristo  (106) , 
si  son  de  Cristo  nuestros  defectos,  particularmente  nuestros  peca- 
dos (107),  la  contestación  es  afirmativa  porque  formamos  una  misma 
persona  mística  con  Cristo"  (108) . 

Pero  ¿cómo  se  hace  realidad  este  gran  misterio  revelado  por  S.  Pablo? 


(96)  Prat:  La  teología  de  S.  Pablo,  México  (1947),  t.  I.  pág.  338. 

(97)  Id.,  t.  I.  pág.  339. 

(98)  Sobre  el  aspecto  activo  y  pasivo  de  la  incorporación  a  Cristo,  cfr. :  P.  Congar  : 
Structure,  etc.,  pág.  63  y  not.  28;  pág.  64,  not.  29. 

(99)  Ephe.  I,  22,  etc. 

(100)  III,  q.  8,  a.  5,  c. ;  III,  q.  6,  a.  6,  c. ;  q.  7,  a.  12,  c. :  q.  8,  a .  2,  c .;  a .  4.  c. 
y  ad  3um;  De  Verlta.,  q.  29,  a.  5,  c. 

(101)  Supp.  q.  75,  a.  3;  en  cuanto  a  su  eficacia  santlflcadora ;  III,  q.  19,  a.  4,  c. ; 
su  eficacia  meritoria:  III,  q.  48;  su  eficacia  sacerdotal:  III,  q.  22.  a.  1  ad  3um. 

(102)  III,  Sent.  dist.  13,  a.  2  ad  1. 

(103)  III,  q.  49,  a.  1;  m,  q.  19,  a.  4;  IH,  q.  48,  a.  2  ad  lum. 

(104)  Corpus:  Rom.  XII,  5;  Memora:  Ephe.  V,  30;  Caput:  Ephe.  I,  22. 

(105)  P.  Sauras:  La  doctrina  de  C.  Místico  según  Santo  Tomás.  C.  T.  (1944), 
pág.  242  slg. 

(106)  III,  q.  19,  a.  4. 

(107)  III.  a.  15. 

(108)  P.  Sabino  Lozano:  Unidad  de  la  ciencia  sagrada  y  de  la  vida  santa.  Sala- 
manca, 1942,  pág.  III. 
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b)    Sacerdocio  de  Cristo 

San  Pedro  escribe  en  su  primera  carta  ¡  "Vosotros  que  en  un  tiempo  no 
erais  pueblo,  ahora  sois  pueblo  de  Dios ;  no  habíais  alcanzado  misericor- 
dia, pero  ahora  habéis  conseguido  misericordia"  {109) ;  "considerando 
que  habéis  sido  rescatados  de  vuestro  vano  vivir...  no  con  plata  y  oro 
corruptibles  sino  con  la  sangre  preciosa  de  Cristo,  como  de  cordero  sin 
defecto  ni  mancha"  (110).  Esto  mismo  lo  afirma  San  Pablo  a  los  roma- 
nos (111).  El  Verbo  de  Dios  hecho  hombre  y  ungido  por  la  Divinidad 
como  Sumo  Sacerdote  y  Mediador  nos  rescató  del  pecado  y  reconcilió 
con  Dios,  por  el  sacrificio  de  su  pasión  y  muerte.  Y  al  afirmar  esto  que- 
remos vincular  al  sacerdocio  de  Cristo  toda  la  obra  redentora. 

"Es  de  sumo  interés,  escribe  el  P.  Heris,  para  comprender  el  puesto 
de  honor  que  ocupa  en  la  obra  de  Cristo  su  sacerdocio,  percatarnos  de 
los  fines  que  Dios  se  ha  fijado  en  la  Encarnación"  (112) .  Ahora  bien,  el 
motivo  determinante  de  la  Encarnación  es  la  Redención.  Así  lo  afirma 
categóricamente  Santo  Tomás.  No  vamos  a  entrar  en  detalle  de  prue- 
bas sobre  este  tema  discutido  por  distintas  escuelas  teológicas.  El  finis 
operis  de  la  Encarnación  es  la  gloria  de  Dios,  el  "coronamiento  de  toda 
la  creación  en  Jesucristo",  pero  el  finis  operantis,  es  la  Redención:  vino 
para  salvar  a  los  pecadores.  Mediante  la  Redención  se  alcanzará  la  glo- 
ria de  Dios  y  la  grandeza  mesiánica  de  Cristo,  esto  es:  su  primacía  so- 
bre toda  criatura  (113).  Toda,  la  obra  de  Cristo  llevará  consigo  el  ca- 
rácter y  la  finalidad  de  la  Encarnación.  Pero  si  la  Encarnación  tiene 
como  fin  determinante  la  Redención,  esta  es  misión  sacerdotal.  Cristo 
nos  redimió  mediante  el  sacrificio  de  su  pasión  y  muerte :  "somos  santifi- 
cados por  la  oblación  del  cuerpo  de  Jesucristo  hecha  una  sola  vez"  (114) . 
"Si  la  gran  razón  de  Cristo,  nos  dice  un  ilustre  teólogo,  es  su  función 
redentora,  no  hay  ninguna  dificultad  en  concluir  que  Jesús,  por  decreto 
de  la  Providencia  de  Dios  sobre  El,  es  por  todos  los  conceptos,  Sumo 
Sacerdote  de  la  humanidad,  porque  el  ser  Redentor  y  Salvador  es  propia- 
mente una  función  sacerdotal"  (115) .  Así  lo  entendía  San  Pablo  el  cual 
no  concibe,  en  su  admirable  carta,  a  los  hebreos,  la  redención  sin  el  sa- 
cerdocio y  un  sacerdocio  que  consiste  principalmente  en  "ofrecer  oblacio- 


(109)  I.  cap.  II.  10. 

(110)  I,  cap.  I,  18-19. 

(111)  V,  10. 

(112)  Herís,  C.  V.  :  //  Misterio  di  Cristo,  Marcelliana.  Brescia.  1938.  pág.  15. 

(113)  I,  q.  20.  a.  4  ad  lum;  P.  Esteve,  H.  M. :  De  coelesfi  mediatione  sacerdotaii 
Christi  juxta  Hebr.,  8,  3-4.  Madrid.  1949,  pág.  273. 

(114)  Hebr.,  X-10. ;  III,  q.  1.  a.  3  ad  4um,  véase  todo  el  art. 

(115)  Herís,  ob.  clt.,  pág.  33. 
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nes  y  sacrificios  por  los  pecados"  (116) .  El  acto  culminante  de  su  sacri- 
ficio lo  realiza  Cristo  en  la  Cruz.  Sería  una  equivocación  pensar  que 
el  sacrificio  no  es  más  que  un  modo  de  la  satisfacción  a  la  justicia 
divina  y  que  es  esta  el  fundamento  formal  de  la.  Redención.  Ya  hemos 
visto  cómo  no  es  así  para  San  Pablo  ni  tampoco  para  Santo  Tomás,  según 
el  cual  la  satisfacción  es  efecto  del  sacrificio  redentor  (117) .  No  hay  más 
redención  que  la  sacerdotal  ni  más  sacerdocio  que  el  redentor  en  la  eco- 
nomía actual  (118) .  Sí,  pues,  la  Redención  informa  como  motivo  determi- 
nante toda  la  vida  de  Cristo,  así  también  su  sacerdocio.  De  este  mismo 
modo  se  expresa,  con  admirable  precisión,  la  Encíclica  Mediator:  "Y  en 
verdad  apenas  el  "Verbo  se  hizo  carne"  (J.  1-14)  se  manifiesta  al  mundo 
en  su  oficio  sacerdotal" ;  "toda  su  actividad  entre  los  hombres  no  tiene 
otro  fin"  (119) .  A  continuación  indica  las  distintas  manifestaciones  del 
sacerdocio  de  Cristo :  la  oración,  el  magisterio  de  la  Verdad,  el  gobierno 
de  la  grey  y,  por  último,  el  sacrificio.  Todos  estos  actos  son  formalmente 
sacerdotales. 

Pero  en  la  presente  economía  sobrenatural,  el  perdón  del  pecado  va 
acompañado  por  la  infusión  de  la  gracia.  Cristo,  no  sólo  nos  libró  del 
pecado,  sino  que  nos  dió  la  gracia.  La  redención  de  Cristo  es  causa  de 
nuestra  justificación.  Nos  da,  pues  una  gracia  formalmente  redentora  y, 
en  consecuencia,  sacerdotal.  En  una  palabra :  la  gracia  capital.  La  misma 
gracia  que  al  convertir  al  Vei*bo  de  Dios  a  través  de  la  santa  Humani- 
dad, en  principio  y  fuente  de  comunicación  divina,  es  la  base  de  su  ca- 
pitalidad y  de  su  sacerdocio.  ¡  Admirable  doctrina  !  Si  toda  la  vida  sobre- 
natural se  desenvuelve  dentro  de  la  Redención,  no  habrá  comunicación 
de  gracia  sino  es  mediante  una  actividad  sacerdotal  (120). 

c)    La  economía  sobrenatural  del  Cüerpo  Místico 

Vamos  a  concretar  lo  que  hemos  indicado  sobre  la  capitalidad  y  sa- 
cerdocio de  Cristo,  aplicándolo  al  desenvolvimiento  vital  del  Cuerpo 
Místico : 

a)  La  economía  actual  del  Cuerpo  Místico  consiste  en  la  participación 
de  la  gracia  capital  y  de  las  "funciones  capitales",  que  la  causan.  Los 
mismos  efectos  requieren  las  mismas  causas  (121). 

(116)  Prat:  ob.  cit..  págs.  418-419. 

(117)  III,  q.  22,  a.  1;  Cajetano:  Comm.  in  Iwnc  loe,  cfr.  P.  B.  de  S.  Pablo,  art. 
cit.,  pág.  167. 

(118)  Véase  la  postura  opuesta  de  Riviére  :  Le  dogme  de  la  Rédemptión  dans  la 
Théologie  contemporaine,  Albl,  1948.  Cfr.  P.  B.  de  S.  Pablo,  art.  cit..  pág.  168,  en 
donde  pone  muy  acertadas  reflexiones. 

(119)  Edl.  Salm..  pág.  8. 

(120)  Ene.  "Mediator".  edi.  Salm.  págs.  26-27. 

(121)  III,  q.  7,  a.  1;  id.  q.  84,  a.  1;  a.  2  ad  lum.  "No  nos  une  asi  Jesucristo 
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b)  La  gran  función  o  causa  capital  de  la  gracia  cristiana,  es  la  Re- 
dención por  la  cual  la  santa  Humanidad  de  Cristo,  como  instrumento 
unido  a  la  Divinidad,  nos  causa  la  gracia. 

c)  La  Redención  la  hizo  Cristo  como  Sumo  Sacerdote  y  a  modo  de 
sacrificio. 

d)  Por  lo  tanto,  la  participación  de  la  gracia  de  Cristo,  pide  la  par- 
ticipación de  su  eficiencia  causal,  esto  es,  del  sacerdocio  de  Cristo. 

e)  En  consecuencia,  todos  los  miembros  del  Cuerpo  Místico,  tanto 
para  recibir  como  para  comunicar  la  gracia,  necesitan  actuar  sacerdo- 
talmente  (122). 

Y  estas  conclusiones  clarísimamente  se  manifiestan  estudiando  con 
más  detalle  la  gracia  del  Cuerpo  Místico  y  su  comunicación. 

1,  °   La  gracia  del  Cuerpo  Místico  es  sacerdotal. 

La  gracia  sacerdotal  de  Cristo  se  ordenaba  formalmente  a  la  Reden- 
ción. Por  eso  la  gracia  sacerdotal  es  la  gracia  redentora.  Esta  se  nos 
comunica  por  los  sacramentos  (123) .  Por  consiguiente  la  gracia  sacerdo- 
tal es  redentora  y  sacramental  (124) . 

2.  °    Los  medios  por  los  que  se  nos  comunica  la  gracia  son  sacerdotales. 

Los  sacramentos  son  las  causas  instrumentales  de  la  gracia.  Pero 
como  la  gracia  sacramental,  según  hemos  indicado  anteriormente,  es  la 
gracia  redentora  y  sacerdotal,  los  sacramentos  se  convierten  en  elementos 
rituales  y  su  confección  y  administración  verdaderas  funciones  y  actos 
de  culto,  y  en  consecuencia,  sacerdotales,  según  afirma.  Santo  Tomás: 
"Todo  el  culto  de  la  religión  cristiana  se  deriva  del  Sacerdocio  de  Cris- 
to" (125) ;  "Dicendum  quod  per  omnia  sacramenta  fit  homo  particeps 
sacerdotii  Christi,  utpote  percipiens  aliquem  effectum  ejus"  (126).  La 


simplemente  como  cabeza,  sino""  juntamente  como  Sacerdote,  o  sea,  no  nos  asocia 
Bolamente  a  su  vida  divina,  sino  juntamente  a  sus  actividades  sacerdotales".  (P.  B.  de 
S.  Pablo,  art.  cit.,  pág.  150).  La  Incorporación  a  Cristo  es  "secundum  similitudinem 
naturae  (gracia)  et  secundum  simmilitudinem  muneris"  (Pesch  :  De  Sacramen.,  n.  194). 

(122)  III,  q.  69,  a.  4  ad  lum. 

(123)  Por  eso  la  gracia  que  nos  dan  los  sacramentos  es  sanante — ad  remedium 
peccati — III,  q.  63,  a.  1;  "...y  puesto  que,  como  dice  el  Angélico,  toda  gracia  de 
Cristo  es  sanante  y  sacerdotal,  crecer  en  gracia  será  inseparable  de  capacitarnos 
para  los  oficios  propios  correspondientes  a  cada  uno  de  los  caracteres  sacramentales". 
(P.  B.  de  S.  Pablo:  art.  clt.,  pág.  155). 

(124)  III,  q.  26;  III,  q.  19,  a.  4;  III,  q.  22,  a.  1  ad  3um;  III,  q.  48. 

(125)  III,  q.  63,  a.  3,  c. ;  id.  a.  1. 

(126)  III,  q.  63,  a.  6  ad  lum  et  2um.  Véanse  otros  textos  del  santo  :  "Tota  virtus 
sacramentorum  a  passione  Christi  derivatur,  quae  est  Christi  secundum  quod  homo, 
qul  in  natura  conformatur  nomines"  (III,  q.  64,  a.  7,  c. ;  III,  q.  65,  a.  1  ad  lum) ; 
"Sacramenta  Eccleslae  specialiter  habent  virtutem  ex  passione  Christi  cujus  virtus 
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gracia  sacramental  es  la  gracia  capital,  redentora  y  sacerdotal  de  Cristo. 
Su  comunicación  ministerial  por  los  sacramentos,  constituye  el  culto 
público  de  la  religión  cristiana.  Es  por  esta  parte  incuestionable,  la  ver- 
dad del  sacerdocio  colectivo  de  la  Iglesia,  pues  nadie  es  excluido  de  la 
participación  de  los  sacramentos  y,  por  consiguiente,  de  su  gracia,  úni- 
ca fuente  de  la  vida  cristiana  (127). 

3.°   Es  sacerdotal  el  pod&r  que  capacita  para  participar  en  los  actos 
del  culto  cristiano. 

Este  poder  sagrado  es  llamado  en  teología  "Carácter  sacramental". 
Los  Santos  Padres  hablan  con  relativa  frecuencia,  aunque  no  con  clari- 
dad y  precisión,  del  carácter.  Su  incertidumbre,  sin  embargo,  desaparece 
al  tratar  del  carácter  como  signo  sagrado  de  distintivo  orgánico. 

La  doctrina  actual  del  carácter  impone  reservas  para,  aceptar  toda  la 
literatura  patrística  sobre  el  "sigillum"  o  "sphragis",  sin  embargo,  con- 
viene indicar,  para  conectar  el  concepto  patrístico  con  la  posteridad  me- 
dieval— fundamento  en  esta  materia — de  toda  la  teología  moderna,  que 
los  textos  escriturísticos  citados  por  los  Santos  Padres  para  determinar 
la  naturaleza  del  carácter,  son  los  mismos  que  citan  los  teólogos  medie- 
vales (128). 

El  carácter,  en  los  Santos  Padres,  se  expresa  por  los  términos:  "si- 
gnum"  o  "signaculum"  y  "sphragis".  Su  funcionamiento  se  reduce  a 
estos  términos:  la  Iglesia  Católica  es  como  algo  "orgánico",  el  "sistema" 
paulino  (129),  por  eso  tiene  el  "carácter"  del  cuerpo  de  Cristo.  En  este 
sentido  el  carácter  significa  "unión",  "conyuntura"  y  "configuración" 
del  miembro  en  el  Cuerpo  Místico  de  Cristo  (130) .  Allí  donde  hay  una 
nueva  razón  de  unidad  existe  el  carácter.  De  esta  unidad  se  sigue  una 
"consagración"  del  miembro  por  la  participación  de  la  gracia  y  de  las 
dones  de  Cristo  sintetizados  en  la  unidad  "litúrgica"  a  la  que  converge 
toda  la  vida  orgánica  del  Cuerpo  Místico  (131).  Santo  Tomás  se  hará 
cargo  de  esta  tradición — "omnes  induunt  Christum  per  configurationem 


r.obis  quodammodo  copulatur  per  susceptionem  sacramentorum"  (III,  q.  62,  a.  5,  c). 
"Ad  hoc  quod  consequamur  eífectum  passionis  Christi  oportet  nos  Ei  conflgurari.  Con- 
figuramur  autem  el  ln  Baptismo  sacramentaliter".  III.  q.  49,  a.  3  ad  2um,  etc. 

(127)  P.  Sauras:  art.  cit,  pág.  236:  P.  B.  de  S.  Pablo:  art.  cit,  pág.  171 

(128)  Así  por  ejm. :  Eíes.  I,  13,  S.  Atanasio  (P.  G.,  26,  col.  583  slg.):  S.  Cirilo  de 
Jerusalén  (P.  G..  33.  col.  1010,  nr.  36  s.):  S.  Juan  Crisóstomo  (P.  G.  62,  col.  18);  S. 
Ambrosio  (P.  L.  16,  col.  723);  Sto.  Tomás:  In  Ephe.  cap.  1,  lee.  5.  II  ad  Corin.  I.  21: 
S.  J.  Crisóstomo  (P.  G..  61,  col.  418):  S.  Ambrosio  (P.  L.  16.  col.  723):  Sto.  Tomás:  III, 
q.  63,  a.  1,  sed  cont. 

(129)  Efes.  111-16. 

(130)  Col.  II,  19. 

(131)  Cfr.,  iniclalmente  en  S.  Ireneo  (Haer.  IV,  38-8;  Oríobnes  :  Cont.  CeU-,  III-7 
y  31;  Id.  VTII-49). 
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characteris" — (132),  y  en  consecuencia  con  sus  principios,  le  dará  sis- 
tema y  precisiones  teológicas  definitivas. 

Para  el  Doctor  Angélico — y  con  él  toda  la  teología  posterior — ,  el 
carácter  sacramental : 

1.  °    Es  una  participación  del  sacerdocio  de  Cristo: 

"Character  sacramentalis  est  quaedam  participatio  sacerdotii  Christi 
in  fidelibus  ejus..."  (133);  "Manifestum  est  quod  character  sacramen- 
talis specialiter  est  character  Christi,  cujus  sacerdotio  configurantur 
fideles  secundum  sacramentales  characteres  quae  nihil  sunt  aliud  quani 
quaedam  participationes  sacerdotii  Ohristi  ab  ipso  Christo  deriva- 
tae"  (134). 

2.  °  Es  participación  del  poder  o  función  sacerdotal,  no  de  la  gra- 
cia (135). 

3.  °    El  carácter  es  necesario  al  sujeto  del  cxdto  (136) . 

Esta  necesidad  se  explica,  pues  el  carácter  sacramental  es  la  única 
base  ad  actus  convenientes  praesenti  Ecclesiae  (137) ,  por  lo  cual : 

4.  °    El  carácter  capacita  y  dispone  al  culto  de  Dios  (138). 

5.  °   El  carácter  ordena  al  culto  de  Dios  (139). 

6.  °   El  carácter  ordena  al  culto  extemo  (140) . 

7.  °    El  carácter  santifica  y  consagra  (141). 

8.  °  El  carácter  es  un  signo  distintivo  (142)  que  cualifica  al  bautizado 
del  infiel  y  a  los  bautizados  entre  sí,  dando  con  ello,  por  tratarse  del 
culto  público  de  la  Iglesia,  distinción  social  y  sagrada  (143).  Según 
los  textos  del  Angélico,  en  los  que  se  sintetiza  toda  la  tradición  patrís- 
tica y  medieval — omnes  moderni  confitentur — (144),  el  carácter  sacra- 


(132)  III.  q.  69.  a.  9  ad  9um. 

(133)  III,  q.  63,  a.  5,  c. 

(134)  III,  q.  63,  a.  3,  c.  La  teología  moderna  se  ciñe  en  su  definición  del  carácter 
a  las  normas  del  Angélico :  "Character  sacramentorum  potentia  ministerialls  est  qua 
quis.  sub  Christo  Summo  Sacerdote  potest  in  actiones  sacras  ad  Dei  cultum  perti- 
nentes". (Billot  :  De  Eccl.  Sacram.,  Th.  XI-1. 

(135)  III,  q.  63,  a.  4  ad  lum;  a.  5,  c. 

(136)  III,  q.  63,  a.  6  ad  lum. 

(137)  III,  q.  63,  a.  1  ad  lum. 

(138)  III,  q.  63,  a.  4  ad  lum;  a.  4,  c. 

(139)  III,  q.  63,  a.  3,  c. 

(140)  III,  q.  63,  a.  4  ad  3um. 

(141)  III,  q.  63,  a.  6  ad  2um.  Este  concepto  es  muy  amplio  en  la  tradición.  Por 
eso  los  sacramentos  que  imprimen  carácter  son  sacramentos  que  consagran  (Dabin, 
ob.  cit,  pág.  44).  Pero  adviértase  que  no  se  trata  de  una  santidad  o  consagración 
solamente  externa  o  extrínseca,  sino  intrínseca.  El  carácter  pertenece  a  la  categoría 
ontológica  de  potencia  cualitativa. 

(142)  III,  q.  63,  a.  3  ad  3um. 

(143)  IV  Sent.,  q.  2,  d.  7,  a.  1,  qc.  1,  c. ;  I,  q.  108,  a.  1  y  2;  P.  B.  de  S.  Pablo: 
art.  cit.,  pág.  156. 

(144)  IV  Sent.,  lib.  IV,  q.  1. 
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mental  es  una  verdadera  y  formal  participación  del  sacerdocio  de  Cristo, 
capacitando  a  los  que  lo  tienen  para  el  recto  y  conveniente  ejercicio  del 
culto  público  de  la  Iglesia.  Tal  participación  del  poder  sacerdotal,  lleva 
consigo  las  propiedades  integrales  del  sacerdocio,  esto  es:  vocación  di- 
vina, jerarquía  e  intervención  activa  en  el  culto  público  de  la  Iglesia. 
Las  tres  propiedades  y  con  ellas  el  sacerdocio,  proceden,  como  hemos 
visto,  de  1a  incorporación  al  Cuerpo  Místico  de  Cristo,  no  en  su  aspecto 
vital,  aunque  de  ello  naturalmente  no  se  prescinda,  sino  en  su  aspecto  or- 
gánico, funcional  o  eclesiástico  (145) .  La  vocación  divina  se  alcanza  por 
la  incorporación  a  Cristo  sacerdote ;  la  jerarquía,  en  la  distinta  modali- 
dad social  de  incorporación  (146)  ;  la  participación  en  el  culto  público 
de  la  Iglesia  es  su  consecuencia  lógica  y  necesaria:  "para  poder  compren- 
der, escribe  Sclieeben,  el  organismo  intrínseco  de  los  sacramentos  y  las  di- 
versas formas  en  que  se  nos  presentan,  debemos  distinguir  dos  especies 
de  sacramentos,  los  que  confieren  carácter  o  incorporan  a  la  jerarquía, 
y  los  no  jerárquicos.  Jerárquicos  son  los  que  imprimiendo  carácter,  cons- 
tituyen por  una  parte  la  estructura  del  Cuerpo  Místico  de  Cristo,  y  por 
otra,  por  medio  de  esa  constitución  transfunden  el  impulso  de  la  cabeza 
en  cada  miembro:  y  estos  son  el  Bautismo,  la  Confirmación  y  el  Or- 
den" (147). 

Al  definir,  pues,  Santo  Tomás  el  carácter  sacramental  como  "quae- 
dam  participatio  sacerdotii  Ohristi",  afirma: 

a)  que  se  participa  formal  y  propiamente  el  sacerdocio  de 

Cristo ; 

b)  que  no  se  participa  todo  el  sacerdocio  de  Cristo; 

c)  que  los  distintos  caracteres  nos  dan  distinta  participación  del 
sacerdocio  de  Cristo.  Distinción  que  no  afecta  al  modo  cualitativo 
sino  al  cuantitativo.  Este  aspecto  lo  precisa  el  santo  Doctor  exten- 
samente. Nosotros  nos  fijaremos — siguiendo  la  finalidad  de  este 
estudio — en  la  distinta  participación  del  sacerdocio  de  Cristo  por 
los  caracteres  del  Bautismo  y  de  la  Confirmación. 

Antes  de  entrar  en  detalle,  es  conveniente  una  aclaración : 
¿A  qué  se  ordena  y  cuál  es  el  alcance  del  poder  sacerdotal?  Al  ha- 
blar del  sacerdocio  en  general,  y  concretamente  del  sacerdocio  de  Cristo, 
determinamos  las  múltiples  manifestaciones  de  su  poder  resumidas  en 
estas  tres :  sacrificar,  distribuir  los  dones  de  Dios  mediante  los  ritos  sa- 
grados, enseñar  y  gobernar  en  orden  al  reino  de  Dios.  Estos  tres  pode- 
res los  vemos  en  Cristo,  Sacerdote,  Rey  y  Profeta.  El  sacerdocio  de  la 

(145)  "Character  est  dlsposltlo  ad  gratiam  sicut  organismus  ad  vitam",  Hurter. 
Theol.  Dogm.  Comp.  III,  n.  277. 

(146)  III,  q.  67.  a.  2  ad  2um:  III.  q.  72,  a.  1  ad  lum. 

(147)  Mysterien  dea  Christentums,  3.»  edi.  Friburgo,  1912,  pág.  496. 
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Iglesia,  por  ser  participación  del  sacerdocio  de  Cristo,  lleva  consigo 
esta  triple  modalidad  determinada  en  dos  actividades  ministeriales :  una 
sobre  el  Cuerpo  real  de  Cristo — poder  de  Orden — ,  y  otra  sobre  el 
Cuerpo  Místico  de  Cristo — poder  de  Jurisdicción.  "Sacerdos  habet  dúos 
actus,  unum  principalem  supra  Corpus  Christi  verum,  et  alterum  secun- 
darium  supra  Corpus  Christi  Mysticum.  Secundus  autem  actus  pendet 
a  primo  sed  non  convertitur"  (148) .  El  poder  sobre  el  C.  real  de  Cristo 
incluye  el  sacrificio  de  la  Misa,  la  confección  y  administración  de  sacra- 
mentos, la  oración  pública,  etc.  El  poder  sobre  el  Cuerpo  Místico  de 
Cristo  incluye  la,  enseñanza  y  gobierno  de  los  fieles  en  orden  al  reino  de 
Dios. 

La  participación  del  sacerdocio  de  Cristo  por  el  carácter  sacramental  del 
Bautismo. 

¿Qué  participación  del  sacerdocio  de  Cristo  nos  da  el  carácter  sacra- 
mental del  Bautismo?  Los  Santos  Padres  siguiendo  la  doctrina  de  San 
Pedro  y  San  Pablo,  dan  al  Bautismo  un  valor  regenerativo,  por  consi- 
guiente, inicial  en  la  vida  cristiana  (149) .  Este  concepto  recogido  por  la 
teología  medieval,  da  origen  a  la  doctrina  del  carácter  bautismal  desde 
el  punto  de  vista  sacerdotal.  Según  Santo  Tomás,  el  bautizado,  engen- 
drado a  la  vida  cristiana,  es  como  un  niño  que  no  se  basta  más  que  para 
sí.  Su  actitud  es  puramente  pasiva  o  receptiva.  La  actividad  del  ca- 
rácter bautismal  capacita  para  participar  sacerdotalmente  y  de  modo 
pasivo  o  receptivo  en  todo  aquello  que  afecta  solamente  a  su  propia  sal- 
vación: los  sacramentos,  el  sacrificio  de  la  Misa  (150).  Según  estos  prin- 
cipios, algunos  comentaristas  opinan  que  el  bautizado  actúa  sin  nin- 
guna irradiación  social  cuando  recibe  los  sacramentos  y  participa  en  el 
sacrificio  de  la  Misa.  Así  tendríamos  en  el  Bautismo  un  sacerdocio  pri- 
vado o  personal. 

(148)  Supp..  q.  36,  a.  2  ad  lum. 

(149)  Que  el  Bautismo  sea  no  sólo  el  principio  de  la  vida  cristiana,  sino  también, 
del  sacerdocio  cristiano,  dos  cosas  inseparables,  lo  vemos  afirmado  por  toda  la  tra- 
dición. "Por  este  sacramento  el  bautizado  es  incorporado  a  Cristo  e  investido  de  una 
consagración  sacerdotal  que  le  capacita  y  ordena  al  culto  de  Dios  mediante  los  ritos 
de  la  religión  cristiana.  Por  eso  los  santos  Padres  y  la  tradición  fundan  la  consagra- 
ción sacerdotal  del  Bautismo  en  un  rito  sensible  y  público :  La  crismación,  en  cuanto 
esta  significaba  la  incorporación  de  los  fieles  a  Cristo — el  Ungido  y  como  tal,  Sacerdote, 
Rey  y  Profeta — participando  asi,  no  sólo  del  nombre  de  Cristo,  sino  también,  de  sus 
actividades  y  funciones...  Este  concepto  es  tan  universal  en  la  tradición  que  difícil- 
mente podrá  encontrarse  una  sóla  excepción".  Dabín,  ob.  cit.,  págs.  44-45.  Lo  enseña 
también.  Sto.  Tomás  :  "statim  baptizati  idonel  sunt  ad  splrituales  actíones" :  Cont. 
Gent.  IV-59:  III,  q.  65.  a.  1  ad  lum:  a.  2  ad  4um,  q.  67,  a.  2,  c. ;  q.  72,  a.  5,  c. ; 
IV  Sent.  d.  3.  q.  1.  a.  1.  qc.  4  ad  lum:  d.  4,  a.  2,  q.  2  ad  2um. 

(150)  III.  q.  72,  a.  5,  c. ;  IV  Sent.  d.  4.  a.  4.  qc.  3.  c. ;  IV  Sent.  d.  7,  q  .  2,  a.  1, 
qc.  1,  c. :  id.  d.  4,  q.  1,  a.  1  ad  5um:  III,  q.  63,  a.  6,  c. :  q.  72,  a.  5,  c.  y  ad 
2um:  q.  63.  a.  3.  ad  3um:  q.  72,  a.  5,  ad  lum. 
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El  sentido  pasivo  del  carácter  bautismal,  en  principio,  lo  mantienen 
todos  los  tomistas,  aunque  algunos  con  precauciones  y  reservas  (151). 
A  nuestro  entender,  las  precauciones  de  estos  grandes  comentaristas, 
nos  conducen  al  verdadero  concepto  integral  de  Santo  Tomás  sobre  tan 
importante  materia  teológica. 

Santo  Tomás,  según  se  desprende  de  sus  principios,  no  se  decide 
por  un  exclusivismo  pasivo.  Dice  que  el  carácter  bautismal  es  "potentia 
quasi  pasiva" ;  en  otros  textos  dirá  algo  más.  Esto  mismo  encontramos 
en  su  gran  comentarista  Cayetano.  Y  es  que  los  textos  del  santo  Doctor, 
no  contradicen,  si  no  al  contrario,  compaginan  admirablemente  la  doble 
modalidad  activa  y  pasiva  del  sacerdocio  bautismal. 

Estudiando  el  pensamiento  del  Angélico  en  su  integridad  y  no  en  el 
texto  aislado,  vemos  que  el  aspecto  pasivo  que  atribuye  al  carácter  del 
Bautismo  se  refiere  al  poder  de  jurisdicción,  esto  es,  a  toda  actividad 
sobre  el  Cuerpo  Místico  de  Cristo.  Para  Santo  Tomás  clérigo  y  laico 
son  dos  puntos  de  partida  en  orden  a  la  participación  del  sacerdocio  de 
Cristo.  No  perdamos  de  vista  la  doble  actividad  del  sacerdocio.  Al  par- 
ticiparse el  sacerdocio  de  Cristo  se  dan  con  él  sus  dos  actividades  o,  po- 
deres, tanto  en  los  laicee  como  en  los  clérigos,  de  una  manera  limitada 
en  los  primeros  y  perfecta,  en  la  medida  de  la  economía  actual,  en  los 
segundas.  El  Doctor  Angélico  enseña  que  hay  una  relación  de  perfección 
respectiva  entre  los  caracteres  del  Bautismo  y  Confirmación  de  una  parte 
y  el  del  Orden  y  Episcopado  por  otra.  Fijémonos  solamente  en  la  rela- 
ción existente  entre  el  Bautismo  y  la  Confirmación. 

"Ad  idera  (Baptismum)  ordinatur  quodammodo  Confirmatio"' 
(152). 

¿En  qué  sentido? 

"Confirmationis  sacramentum  est  quasi  ultima  consummatio 
sacramenti  Baptismi"  ,(153). 
¿Por  qué  razón? 

"Et  ideo  sacramento  Confirmationis  datur  homini  potestas 
spiritualis  ad  quasdam  alias  actiones  sacras,  praeter  illas  ad  quas 
datur  ei  potestas  in  Baptismo"  (154). 

Estas  acciones  sagradas,  como  veremos,  se  refieren  al  Cuerpo  Místico 
de  Cristo.  Así,  pues,  la  pasividad  del  carácter  bautismal  no  dice  relación 
al  poder  sacerdotal  de  Orden.  Cuando  Santo  Tomás  nos  dice  que  por  el 
carácter  bautismal  "homo  efficitur  susceptivus  spiritualium  actionum"; 


(151)  Conoar  :  Structure,  etc.,  pág.  73.  not.  44. 

(152)  III.  q.  63.  a.  6.  c. 

(153)  III.  q.  72.  a.  11.  c. 

(154)  III.  q.  72.  a.  5.  c. 
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"particeps  omnis  spiritualis  receptionis" ;  "accipit  jus  ad  mensam  Domi- 
ni  aecedendi"  (155),  se  refiere  al  poder  sacerdotal  sobre  el  cuerpo  real 
de  Cristo.  Pero  cuando  afirma  en  el  bautizado  una  "potentia  pasiva"  "ad 
agenda  quae  ad  propriam  pertinet  salutem...  secundum  seipsum  vi- 
vit",  etc.,  lo  afirma  en  relación  al  carácter  de  la.  Confirmación.  Por  este 
sacramento  recibirá  el  bautizado  una  misión  "ex  officio"  de  pública 
actividad.  Se  limitará,  por  lo  tanto,  el  bautizado  a  participar  en  aquellas 
actividades  propias  del  poder  de  Orden,  que  en  él  se  reducen  principal- 
mente, a  la  recepción  de  sacramentos.  Por  lo  cual  Santo  Tomás  llama  al 
carácter  del  Bautismo,  potencia  pasiva  o  receptiva.  Pero  sólo  material- 
mente se  la  puede  denominar  así.  Formalmente,  el  carácter  sacramental 
del  Bautismo  es  potencia  activa.  Porque  si  el  carácter  sacramental  es  po- 
tencia sacerdotal,  esta,  por  definición,  es  activa  y  social.  Acertada  es  la 
afirmación  del  P.  Sauras:  "Nosotros  podemos  decir  que  es  activa  en 
cuanto  sacerdotal"  (156) ;  "El  carácter  bautismal,  aunque  sea  potencia 
pasiva,  sigue  diciendo  el  ilustre  teólogo,  receptora  de  los  otros  sacra- 
mentos, no  por  eso  deja  de  ser  carácter.  Y  en  cuanto  tal,  es  alguna  par- 
ticipación del  sacerdocio  de  Cristo.  Y,  por  lo  tanto,  es  potencia  acti- 
va" (157) .  Y  esta  es  también  la  doctrina  de  Santo  Tomás.  El  que  afirme, 
fundándose  en  la  escueta  y  material  terminología  del  santo  Doctor,  que 
la  participación  sacerdotal  de  los  simples  bautizados  en  el  culto  de  la 
Iglesia  y,  concretamente,  en  los  sacramentos,  es  de  una  exclusiva  pasi- 
vidad receptiva,  sin  ninguna  intervención  activa,  efectiva  y  social,  sa,ca 
las  cosas  de  su  cauce. 

Veamos  la  verdadera  actividad  del  bautizado  en  los  sacramentos. 
Cayetano  comenta  a  Santo  Tomás :  " . .  .non  sit  inteligendum  characterem 
esse  potentiam  pasivam,  tamquam  si  poneretur  mere  pasiva ;  potest  au- 
tem  aliquem  actum  habere  cum  hoc  quod  constituit  sacramentorum  re- 
ceptivum  perfectum  seu  firmum"  (158).  ¿Cómo  pueden  entenderse  es- 
tas palabras  de  Cayetano?  Los  sacramentos  pertenecen,  como  dijimos, 
al  culto  de  la  religión  cristiana  y  son  signos  sensibles  que  causan  la  gra- 
cia en  orden  a  nuestra  salvación.  Son,  pues,  signos  de  orden  práctico. 
Se  constituye  el  sacramento  por  cuatro  elementos  necesarios :  materia  y 
forma,  ministro  y  sujeto.  La  materia  y  la  forma  afectan  a  la  esencia, 
pero  el  ministro  y  sujeto  afectan  al  signo  práctico.  Si  falta  uno  de  estos 
dos,  el  sacramento  no  saldrá  del  orden  puramente  teórico.  El  sujeto  al 
recibir  un  sacramento  no  es  pasividad  receptiva,  sino  actividad  factiva. 
El  hace  que  el  sacramento  llegue  a  serlo  en  su  totalidad  de  signo.  Y  esto, 


(155)  III,  q.  67,  a.  2,  c. 

(156)  Fundamento  sacramental  de  la  A.  C,  en  R.  E.  de  T.,  vol.  III,  pág.  149. 

(157)  Id.,  pág.  139. 

(158)  Comm.  in  III,  q.  72,  a.  5. 
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por  ser  acto  de  culto,  es  verdadero  acto  sacerdotal.  Por  esta  razón  vi- 
mos cómo  Santo  Tomás  exigía  en  el  sujeto  capaz  de  recibir  los  sacra- 
mentos, el  carácter  sacramental.  Es,  por  consiguiente,  el  carácter  sacra- 
mental del  Bautismo,  potencia  espiritual,  pasiva  y  receptiva,  materia- 
liter,  activa  y  factiva,  formaliter.  Muy  buena  es  la  indicación  de 
Hansens:  "manifestum  est  sacramentum  non  assumi  tanquam  rem  quan- 
dam,  sed  ut  est  res  agenda,  ñeque  assumi  sacramentum  quod  pasive 
tantum  recipiatur"  (159).  . 

Pero  además,  toda  esta  actividad  no  es  privada,  no  la  puede  hacer 
el  bautizado  como  persona  privada.  Si  el  bautizado  actúa  en  el  culto  de 
la  Iglesia  en  virtud  de  un  poder  sacerdotal,  su  actividad  debe  tener 
irradiación  social.  Porque  el  carácter  público  y  social  del  sacerdote  no 
sólo  hay  que  verlo  a  través  de  los  que  representa,  sino  también,  a  tra- 
vés de  lo  que  da. 

Y  es  aquí,  donde  hemos  de  aplicar  en  concreto,  lo  que  dijimos  ante- 
riormente, sobre  la  economía  sobrenatural  del  Cuerpo  Místico.  La  gracia 
del  Cuerpo  Místico,  dijimos,  es  la  gracia  capital,  redentora  y  sacerdotal 
de  Cristo.  Es  una  gracia  social  que  exige  comunicabilidad.  Su  difusión 
es  sacerdotal,  convirtiéndose  todos  los  miembros  de  C.  Místico  en  una 
verdadera  "organización  ministerial".  La  gracia  que  recibe  cada  uno  en 
virtud  de  un  acto  sacerdotal,  no  está  llamada  a  santificarle  a  él  solamente, 
sino  también  a  los  demás,  ya  que — podríamos  decir  parafraseando  unas 
palabras  de  Santo  Tomás,  sobre  el  sacerdocio — ,  no  se  da  "in  remedium 
unius  personae  sed  in  remedium  totius  Ecclesiae"  (160) .  De  ahí  que  sea 
la  Iglesia  la  que  participa  en  todo  el  culto  de  la  religión  cristiana  (161). 
Exacta  es  la  observación  de  Hanssens:  "non  solum  enim  quamquam  pu- 
blicus  est  sed  quia  publicus  est  cultus  divinus  in  Ecclesia  res  singulo- 
rum  fidelium  est";  "est  ipsa  universitas  Jesu  Christi  fidelium  qui  cum 
Christo  et  inter  se  uniti  unam  societatem  perfectam,  visibilem,  hiera- 
ticam  atque  hierarchicam  constituunt.  Et  proinde  in  cultu  Ecclesiae 
publica  quia.  publicus  est,  fideles  cum  Deo  et  cum  Christo  conjunctis- 
sime  uniuntur"  (162).  "La  Liturgia,  dice  la  Encíclica  Mediator,  es  el 
culto  público  integral  del  Cuerpo  Místico  de  Jesucristo,  esto  es,  de  la 
Cabeza  y  de  sus  miembros"  (163) . 


(159)  De  natura  liturgiae  ad  mentem  Sti.  Thomae,  en  "Periódica  de  re  moral!, 
canónica,  litúrgica".  (1935),  t.  24.  pág.  158. 

(160)  Supp.  q.  35.  a.  1  ad  lum;  Concar  :  Structure,  etc..  pág.  66. 

(161)  III,  q.  64,  a.  8  ad  2um;  IHI,  q.  83,  a.  12,  c. :  q.  93,  a.  1.  c. :  III,  q.  64. 
a.  1  ad  2um 

(162)  Art  cit.,  pég.  154. 

(163)  Pág.  9-13-15.  Todo  el  sentido  o  aspecto  social  del  sacerdocio  radica  en  el 
dogma  del  C.  Místico.  Cfr.  Mediator,  pág.  29-31.  "El  Bautismo  Impone  el  deber  del 
apostolado;  por  él  llegamos  a  ser  miembros  de  la  Iglesia,  del  C.  Místico  de  Cristo.  Y 
entre  los  miembros  de  este  cuerpo,  como  en  todo  organismo,  debe  haber  solidaridad 
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Y  esto  alcanza  su  máxima  expresión  en  el  santo  sacrificio  de  la  Misa. 
El  bautizado,  dice  Santo  Tomás,  "accipit  jus  ad  mertsam  Domini  acce- 
dendi"  (164)  ;  y  tiene  este  derecho  en  virtud  de  su  incorporación  a  la 
unidad  de  la  Iglesia,  por  ser  la  fuente  de  esta  unidad  la  Eucaristía-sa- 
crificio (165). 

Que  los  simples  fieles  participan  activamente  en  el  santo  sacrificio ; 
que  ofrecen  con  una  oblación  propia,  que  el  sacrificio  de  la  Misa  sea 
sacrificio  del  celebrante  y  de  los  fieles  juntamente,  es  doctrina  manifes- 
tada constantemente  por  el  magisterio  de  la  Iglesia  (166).  Los  fieles, 
sin  embargo,  ni  consagran,  ni  presentan  la  oblata  a  Dios  directamente, 
sino  mediante  el  sacerdote.  ¿Será  esto  razón  para  afirmar  que  la  inter- 
vención de  los  fieles  en  la  Misa  no  tiene  carácter  propia  y  formalmente 
sacerdotal  ?  Sin  duda,  estamos  situados  en  el  terreno  más  difícil  de  este 
problema  teológico.  Nosotros  siguiendo  las  enseñanzas  de  la  Encíclica 
Mediator,  y  de  Santo  Tomás,  aportamos  nuestra  pobre  colaboración,  para 
conseguir  una  precisión  doctrinal  en  esta  materia  tan  importante  para  la 
vida  espiritual  de  la  Iglesia  (167) . 

Ya  indicamos  al  hablar  del  sacerdocio  y  del  sacrificio,  que  ambos  eran 
análogos  y  que,  por  lo  mismo,  no  era  correcto  partir  del  concepto  del  sa- 
crificio de  la  Misa  en  relación  con  el  sacerdocio  jerárquico,  para  precisar 
si  una  intervención  en  él  es  o  no  sacerdotal.  Esto  sería  verdadero,  repeti- 
mos si  se  pudiese  demostrar  que  el  sacerdocio  de  Cristo  no  se  participa 
más  que  por  el  carácter  sacramental  del  orden. 

Dios  ha  establecido  la  Santa  Misa,  como  su  único  y  verdadero  sacrifi- 
cio. A  él  se  ordena  el  sacerdocio  de  Cristo  total  y  participado  en  distintos 
grados  ministeriales.  Esto  es  así,  por  ley  positivo-divina.  Todos  los  sa- 
cerdotes o  los  que  participan  del  sacerdocio  de  Cristo,  deben  participar 
como  tales  en  el  sacrificio.  Pero  así  como  el  sacerdocio  no  se  participa 
unívocamente  sino  analógicamente,  así  también  su  participación  en  el 
sacrificio  de  la  Misa  no  es  unívoca  sino  análoga :  a  distinta  participación 
sacerdotal,  distinta  participación  en  el  sacrificio,  pero  sin  perder  de  vista 
que  se  trata  de  sacerdocio  y  sacrificio  en  su  sentido  formal  y  propio. 
Cristo,  como  primer  sacerdote,  sacrifica ;  el  sacerdote  celebrante  sacrifi- 
ca, pero  no  de  la  misma  manera,  ¿porqué  no  seguir  lógicamente  y  afir- 


de  Intereses,  comunicación  mutua  de  vida" :  Pío  XI,  Carta  al  Cardenal  de  Lisboa  (10- 
XI-1933).  El  P.  Bover  descubre  en  el  dogma  del  C.  Místico  la  solidaridad  como  el 
fundamento  de  toda  su  organización  sobrenatural.  Cfr. :  La  teología  de  S.  Pablo, 
B.  A.  C. 

(164)    III,  q.  67,  a.  2,  c. 

(166)  Ene.  Mediator,  pags.  29-30. 

(167)  Ene.  Mediator,  pág.  31. 
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mai'  que,  siendo  los  fieles  partícipes  del  sacerdocio  de  Cristo,  sacrifican 
también,  aunque  no  de  igual  modo  ? 

El  alcance  de  esta  participación  sacerdotal  en  el  sacrificio  podría  ser 
la  siguiente: 

Los  fieles  ofrecen  con  un  acto  personal  e  inmediato.  Los  fieles  tienen 
dominio  sobre  la  oblata,  pues  de  lo  contrario,  no  podría  realizarse  la 
sustitución  sacrificial.  Por  esta  razón  decimos  que  los  fieles  ofrecen 
con  un  acto  personal  e  inmediato,  aunque  sea  mediante  el  sacerdocio  je- 
rárquico. Esta  intervención  no  es  un  acto  puramente  material,  sino  sa-. 
grado,  esto  es,  sacerdotal.  Esto  lo  aceptan  todos.  Pero  con  esto  sólo,  no 
se  salva  toda  la  actividad  sacerdotal,  porque  la  oblación  no  termina,  en 
el  ofertorio  sino  en  la  consagración,  pues  se  trata  de  un  sacrificio  cuya 
oblación  ha  de  ser  inmolada.  Es  necesario  santificar  la  oblata,  pues  de  lo 
contrario,  tampoco  tendríamos  sacrificio.  Es  la  parte  formal,  el  "aliquid 
fit"  de  Santo  Tomás.  ¿De  qué  naturaleza  es  esta  intervención  de  los  fie- 
les en  la  parte  formal  del  sacrificio?  (168).  Los  fieles  al  ofrecer,  lo  hacen 
en  orden  a  la  inmolación.  La  actividad  sacerdotal  de  los  fieles  se  extiende 
hasta  la  inmolación.  Los  fieles  no  consagran,  pero  se  asocian  formal- 
mente a  la  oblata,  que  real  y  formalmente  los  incluye,  participando  en  lo 
que  dicha  inmolación  sacrificial  significa,  según  indica  Santo  Tomás: 
"Christo  occisso  omnes  ministri  praedicti  sacramenti  debent  conforma- 
ri"  (169).  Participación  que  se  expresa  sensiblemente,  para  salvar  la  ra- 
zón del  sacrificio — signo  sensible — a  través  de  las  múltiples  manifestacio- 
nes en  los  ritos  y  oraciones  del  santo  sacrificio  y,  en  especial,  las  corres- 
pondientes al  Canon,  cuya  participación  de  los  fieles  asistentes  era  tan 
viva  en  la  antigua  liturgia.  Si  en  la  economía  actual  de  la  gracia,  el 
sacerdote  y  la  víctima  se  identifican,  por  la  misma  razón  que  uno  es 
sacerdote  es  víctima  a  la  vez.  Si  los  fieles  son  sacerdotes  porque  parti- 
cipan formalmente  del  sacerdocio  de  Cristo,  también  lo  deben  ser  en  la 
razón  formal  de  víctimas.  No  es  pues,  una  frase  simbólica  o  metafórica 
la  de  San  Alberto  Magno,  síntesis  de  un  magisterio  eclesiástico  ininte- 
rrumpido :  Christus  est  Caput  Hostiae;  o  aquella  otra  de  Al j  ero  de  Lie- 
ja:  consacramentales  et  concorporales  sumus  Christo.  Si  esto  es  así, 
hay  que  dar  a  los  fieles — con  las  debidas  aclaraciones — una  parte  real 
y  formal  en  la  inmolación. 

En  el  sacrificio  de  la  Misa,  la  víctima  no  es  inmolada,  se  inmola. 
Cristo  se  inmola  por  el  ministerio  sacerdotal.  Hay  en  cada  consagración 
un  acto  personal  de  Cristo.  Como  quiera  que  Cristo  obra  mediante  el 


(168)  Cfr.  P.  B.  de  S.  Pablo,  en  art.  clt.  donde  expone  la  dificultad  de  esta  pre- 
gunta apuntada  ya  por  Suárez,  y  la  carencia  casi  absoluta  de  teólogos  que  lo  hayan 
tratado,  págs.  167-177. 

(169)  Supp.  q.  39,  a.  3.  c. ;  P.  Sauras  :  iFué  sacerdotal,  etc.?,  pág.  417. 
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ministerio  sacerdotal,  al  sacerdote  le  corresponde  realizar  el  acto  perso- 
nal de  Cristo  y  lo  hace  por  las  palabras  de  la  consagración.  Este  es  el 
"factum  sacrum" ;  por  él  tenemos  ya  realizado  el  sacrificio  de  la  Misa. 
Pero  no  olvidemos  que  se  trata  de  un  sacrificio  total,  esto  es,  de  Cristo- 
Cabeza  y  de  cada  uno  de  los  miembros.  Para  que  el  sacrificio  sea  "nues- 
tro", es  necesario  que  el  "factum  sacrum",  se  realice  también  en  cada  uno 
de  nosotros  por  un  acto  personal  nuestro,  que  Cristo  prolonga  su  inmo- 
lación en  los  miembros,  que  son  también  sus  ministros,  y  esto  sucede, 
cuando  los  fieles,  mediante  el  poder  sagrado  que  los  une  con  Cristo 
— sacerdote  y  víctima — ,  se  asocian  ritualmente  a  los  mismos  sentimien- 
tos inmolaticios  de  Cristo ;  cuando  ellos,  sobre  el  altar  del  sacrificio,  por- 
ción de  la  oblata  que  ha  de  ser  consagrada,  pueden  decir  como  San 
Pablo :  ego  crucifixus  sum  Christo.  Y  si  la  eficacia  del  sacrificio  depende 
en  parte  ex  opere  operantis  la  intervención  del  ministro  tiene  una 
importancia  capital.  Si  el  sacrificio,  es  también  de  los  fieles,  como  lo  re- 
pite todos  los  días  la  liturgia  y  así  es  en  realidad  en  virtud  de  su  sacer- 
docio, la  eficacia  del  sacrificio  dependerá  también  de  su  cooperación  mi- 
nisterial tal  como  la  hemos  indicado.  La  intervención  sacerdotal  de  los 
fieles  en  la  inmolación  consiste  en  unirse  ritualmente  a  Cristo-víctima, 
prolongando  de  este  modo  la.  realidad  y  eficacia  del  sacrificio  hasta  los 
miembros. 

Hemos  dicho  al  hablar  de  la  participación  sacerdotal  del  bautizado  en 
los  sacramentos,  que  la  recepción  de  los  mismos  representaba  un  acto 
personal  no  pasivo  sino  activo  y  f  activo,  en  cuanto  hacía  que  el  signo  sa- 
cramental se  realizase  plenamente.  Lo  mismo  decimos  de  la  participación 
de  los  fieles  en  el  sacrificio  de  la  Misa.  Dicha  participación  es  activa  en 
su  totalidad  y  hace  que  el  sacrificio  del  Señor  sea  no  sólo  de  la  Cabeza, 
sino  también  de  los  miembros. 

¿Será  suficiente  la  participación  que  damos  a  los  bautizados  en  la 
santa  Misa  para  que  se  salve  en  ella  la  razón  formal  del  sacrificio?  A 
nuestro  entender,  no  vemos  dificultad  en  admitirlo.  Si  la  víctima  sigue 
siendo  la  misma  y  así  mismo  su  inmolación ;  si  el  sacerdote  y  la  Iglesia 
son  ministros  y  víctimas  juntamente  con  Cristo;  si  la  participación  de 
ambos  en  la  santa  inmolación  no  prescinde  de  lo  que  ella  significa,  esto 
es,  la  unión  con  los  mismos  sentimientos  de  Cristo,  ¿porqué  negar  que 
el  sacerdocio  de  los  fieles  salve  su  participación  formal  en  el  sacrificio, 
asociándose  ritualmente  con  sus  penas,  sentimientos,  obras,  en  todo  lo 
que  de  suyo  significa,  a  los  sentimientos  inmolaticios  de  Cristo  los  cua- 
les eran  parte  del  sacrificio  de  la  Cruz?  Dijimos  que  un  mismo  sacrificio 
podía  presentar  múltiples  modalidades  según  las  distintas  maneras  de 
participar  o  realizar  el  "factum  sacrum".  Los  fieles  lo  realizan  de  esta 
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manera  según  su  sacerdocio.  Esta  participación,  desde  luego,  ni  es  con- 
sagración, ni  es  necesaria  ad  esse ;  pero  repetimos,  que  lo  es  ad  melius 
esse,  en  cuanto  sacrificio  total  (170) . 

Esta,  participación  del  fiel  bautizado  en  el  santo  sacrificio  de  la  Misa 
¿la  realiza  como  persona  privada  o  como  persona  pública?  Un  ilustre  y 
querido  teólogo,  el  P.  Mtro.  Fr.  Emilio  Sauras,  ha  indicado  la  dificultad 
y  su  posible  solución :  "sería  de  interés,  dice,  determinar  ahora  la  natu- 
raleza de  este  poder  de  ofrecer  que  indudablemente  da.  el  Bautismo. 
Ya  algo  hemos  dicho :  no  da  poder  de  ofrecer  como  persona  pública,  sano 
como  persona  privada,  con  lo  que  se  diferenciaría  del  poder  que  da 
el  carácter  del  Orden,  en  que  este  es  para  ofrecer  públicamente  y  para 
inmolar" ;  de  lo  contrario,  "desaparecería  ese  concepto  egocéntrico  pro- 
pio del  niño  y  del  bautizado"  (171) .  Tertuliano  había  enseñado  también, 
este  sacerdocio  personal  (172) .  A  nosotros  nos  parece  que  quizás  pudie- 
sen salvarse  mejor  los  principios  generales  del  sacerdocio  de  los  fieles, 
dando  otra  respuesta  al  problema. 

El  bautizado  no  ofrece  como  persona  pública.  Pero  entendámonos: 
cuando  hablamos  de  persona  pública,  al  menos  en  este  orden  teológico, 
se  entiende  de  persona  que  tiene  representación  oficial  y  que  obra  en 
consecuencia,  en  nombre  de  la  comunidad.  Pero  entre  persona  pública 
y  persona  privada,  está  la  persona  que  podría  denominarse  "social"; 
aquella  que,  aun  careciendo  de  representación  oficial,  no  carece  por  el 
mismo  constitutivo  de  su  naturaleza,  de  irradiación  social  y  colectiva. 
Así  parece  indicarlo  la  Encíclica  Mediator  (173) .  Tal  es  el  caso  del  bau- 
tizado en  su  actividad  sacerdotal  y,  especialmente,  en  la  Misa.  La  re- 
presentación oficial  y  la  actividad  social  dicen  relación,  como  indicamos 


(170)  Según  el  P.  G.  de  Bkoglie,  lo  que  nosotros  decimos,  no  es  más  que  una 
participación  afectiva  y  no  efectiva,  pues  esta  la  realiza  solamente  el  sacerdote  je- 
rárquico. De  nuevo  se  saca  de  su  cauce  al  problema  al  no  verlo  más  que  a  través  de 
la  consagración.  Se  trata  de  ver  si  lo  que  se  llama  "intervención  afectiva"  respecto 
a  la  consagración  o  acción  sacrificial  del  sacerdote  jerárquico,  es  "efectica"  respecto 
al  sacerdocio  de  los  fieles.  Cfr. :  La  Messe,  oblation  collective  de  la  corrvmunaute  chré- 
tienne  en  "Gregorianum",  vol.  30  (1949),  pág.  534  sig.  De  modo  claro  se  aprecia  lo 
que  decimos  respecto  a  la  comunión  de  los  fieles  en  la  Misa.  Cfr.  Mediator,  pág.  35  sig. 
¿Cómo  podría  llamarse  esta  intervención  de  los  fieles  en  la  Misa?  Unánimemente, 
tanto  los  santos  Padres,  como  los  teólogos,  afirman  que  los  fieles  ofrecen  en  la 
Misa.  El  Con.  de  Trento  lo  declara  eixento  de  todo  error:  ¿cómo  hay  que  llamar  a 
esta  participación?,  ¿cooblación,  suboblaclón,  transoblación?  Dabín  tiende  a  la  sub- 
oblación  (ob.  clt.,  pág.  55).  Nosotros  creemos  que  es  más  exacto  el  término  coobla- 
ción, pues  aunque  es  verdad  que  lo  hace  mediante  el  sacerdote,  no  lo  es  menos  que 
lo  hace  en  virtud  de  su  consagración.  Por  esto  afirma  el  Papa  que  el  "bautizado 
ofrece,  en  cierto  modo,  directamente". 

(171)  Fundamento  sacramental  de  la  A.  C,  pág.  145. 

(172)  P.  L.,  II,  col.  922,  B. 

(173)  "Pero  si  bien  estas  maneras  de  participación  demuestran  de  modo  esterior 
que  el  sacrificio,  por  su  naturaleza,  en  cuanto  es  realizado  por  el  Mediador  entre- 
Dios  y  los  hombres,  es  obra  de  todo  el  C.  Místico  de  Cristo,  no  son,  sin  embargo, 
necesarias  para  constituir  su  verdadero  carácter  público  y  social",  pág.  34. 
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al  hablar  del  sacerdocio,  a  la  distinta  capacidad  sacerdotal  del  indivi- 
duo. Si  los  fieles  participan  del  sacerdocio  de  Cristo — aunque  sea  en  su 
más  pequeña  expresión — ,  y  participan  en  el  culto  de  la,  Iglesia  en  virtud 
de  su  poder  sagrado,  hay  que  dar  a  esa  actividad  una  irradiación — sino 
oficial  y  pública —  sí  social  y  colectiva ;  de  otro  modo,  habría  que  renun- 
ciar a  principios  fundamentales  y  a  todo  el  sentir  de  la  tradición. 

Al  hablar  sobre  la  pasividad  del  carácter  bautismal,  el  mismo  teólogo 
indicaba  que  en  cuanto  sacerdotal  esa  potencia  era  activa  (174).  De  la 
misma  manera  hemos  de  concluir  que  en  cuanto  sacerdotal  esa  potencia 
es  social.  Según  Santo  Tomás,  el  carácter  sacramental  es  signo  distintivo 
de  potestad  sagrada:  character  est  distinctivum  signum  quo  quis  ab 
aliis  distinguitur  ad  aliquid  speciale  deputatus  (175).  Y  ya  sabemos  a 
qué  es  ordenado  uno  por  el  carácter  sacramental.  El  mismo  doctor  Angé- 
lico afirma  que  la  Jerarquía — sacer  principatus — se  funda  en  la  partici- 
pación del  sacerdocio  de  Cristo.  No  podemos  negar,  en  consecuencia, 
a  los  bautizados,  en  virtud  del  carácter,  distinción  jerárquica  y  actividad 
social  en  orden  al  culto  de  la  Iglesia,  aunque  ello  carezca  de  representa- 
ción oficial  (176). 

La  participación  del  sa-cerdocio  de  Cristo  por  el  carácter  sacramental  de  la 
Confirmación. 

El  sacerdocio  supone  dos  poderes,  hemos  dicho  anteriormente,  uno  de 
Orden  sobre  el  cuerpo  real  de  Cristo,  y  otro  de  Jurisdicción  sobre  el 
Cuerpo  Místico  de  Cristo :  sacerdos  habet  dúos  actus,  unum  principalem 
supra  Corpus  Christi  verum,  et  alterum  secundarium  supra  Corpus 
Christi  Mysticum.  Secundus  autem  actus  pendet  a  primo  sed  non  conver- 
titur  (177).  El  poder,  o  mejor  para  ser  exactos,  la  actividad  de  juris- 
dicción, es  la  que  nos  interesa  estudiar  aquí. 

Teológica  y  canónicamente  considerada,  la  Jurisdicción  se  ordena  a 
todas  las  actividades  sagradas  en  orden  al  Cuerpo  Místico  de  Cristo. 
Esta  actividad,  repetimos,  es  sagrada:  predicar,  determinar  el  objeto 


(174)  El  mismo  P.  Sauras  en  un  articulo  posterior  ha  escrito :  "Todos  los  sacer- 
dotes cristianos  pueden  ofrecer  e  inmolar  a  Cristo.  Y  no  a  titulo  personal,  sino  como 
representantes  de  los  hombres.  Pero  requerir  para  todos  el  mismo  poder  sacrificador 
y  la  misma  clase  de  inmolación  y  la  misma  clase  de  representación  es  ahogar  el  pro- 
blema sacerdotal":  i  Fué  sacerdotal,  etc.?,  págs.  400,  401.  Con  lo  que  decimos  en  el 
texto  hay  coincidencia  de  pensamiento.  Sobre  el  sentido  social,  cfr.  P.  B.  de  S.  Pablo, 
art.  cit.,  pág.  173. 

(175)  IV,  Sent.,  d.  7,  q.  2,  a.  1,  qc.  1.  c. 

(176)  P.  B.  de  S.  Pablo,  art.  cit.,  pág.  156. 

(177)  Supp.  q.  36,  a.  2  ad  lum;  IV  Cent.,  d.  24,  q.  1,  a.  3,  sol.  2;  F.  de  Vitoria: 
Relee.  Prior  de  Potestate  Ecclesiae  (edi.  P.  Getino),  q.  2,  págs.  20-21-42-54;  D.  de 
Soto:  De  Just.  et  Jure,  lib.  10,  q.  1,  a.  1;  a.  3  ad  2. 
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de  la  Fe,  reunir  Concilio  (178),  determinar  el  legítimo  uso  del  poder 
de  Orden,  absolver,  excomulgar,  promulgar  indulgencias  (179) ,  disponer 
todas  las  cosas  en  la  Iglesia  Militante  (180).  Resumiéndolo  con  las  mis- 
mas palabras  de  Santo  Tomás  podemos  decir  que  la  Jurisdicción  es  "offi- 
cium  quoddam  respectu.  C.  Mystici  quorundam  actionum  sacra- 
rum"  (181).  Tal  poder,  derivado  de  Cristo  a  los  Apóstoles,  origina,  la 
Jerarquía  de  Jurisdicción  vinculada  en  su  plenitud  de  participación  a 
los  obispos,  quienes  por  derecho  divino  tienen  la  misión  de  gobernar  la 
Iglesia.  Ahora  bien,  la  Jerarquía  de  Jurisdicción  o  la  actividad  sobre  el 
Cuerpo  Místico  de  Cristo  ¿es  sacerdotal?,  o  mejor,  ¿procede  de  un  poder 
sacerdotal  ? 

Es  este  uno  de  los  conceptos  teológicos  más  nublados  por  los  trata- 
distas postridentinos.  El  concepto  canónico  de  jurisdicción  se  ha  impues- 
to de  tal  forma  que  son  raros  los  autores  modernos  que  le  afirmen  una  raíz 
sacerdotal.  Sin  embargo,  a  nuestro  parecer,  la  Jurisdicción  en  sí  misma, 
no  tiene  más  fundamento  que  el  poder  sacerdotal.  "El  Divino  Redentor, 
dice  la  Encíclica  Mediator,  ha  establecido  su  Reino  sobre  los  funda- 
mentos del  Orden  Sagrado,  que  es  un  reflejo  de  la  Jerarquía  celes- 
tial" (182). 

Los  autores  que  niegan  fundamento  sacerdotal  al  poder  de  Jurisdic- 
ción se  guían  por  las  siguientes  principios: 

a)  por  su  origen.  El  poder  de  Orden  se  confiere  "ritu  sacro", 
"sacra  ordinatione"  (183) ;  y  la  Jurisdicción  es  atribuida  por  la 
"misión  canónica"  (184)  a  excepción  del  Pontificado  que  se  obtiene 
directamente  por  derecho  divino  (185). 

b)  por  sus  propiedades  pues  nunca  puede  impedirse  el  uso 
válido  del  Orden,  mientras  que  la  Jurisdicción  puede  perderse; 

c)  por  su  fin  próximo,  pues  mientras  el  Orden  tiene  como  fin  in- 
mediato la  santificación  de  los  hombres,  la  Jurisdicción  tiene  como 
finalidad  directa,  el  gobierno  de  los  mismos  (186). 

A  esta  norma  interpretativa  del  poder  de  Jurisdicción  hemos  de  poner 
las  siguientes  aclaraciones  y  rectificaciones : 


d78)  n-n,  q.  i,  a.  10. 

(179)  n-II,  q.  39,  a.  3. 

(180)  Supp.,  q.  19,  a.  3. 

(181)  Supp.,  q.  40,  a.  5,  c. ;  Domingo  de  Soto:  De  Just.  et  Jure.,  llb.  10,  q.  1,  a.  1 
y  4:  P.  Lobo:  ob  clt.,  pág.  20,  not.  17. 

(182)  Pág.  16. 

(183)  C.  J.  C,  c.  104. 

(184)  Id.  c.  109. 

(185)  Id.  c.  219. 

(186)  P.  Lobo,  ob.  clt.,  pág.  20,  not.  18;  Dr.  HervAs:  Jerarquía  y  A.  C,  pág.  102: 
el  P.  Conoar:  Saoerdoce  et,  etc.,  pág.  23. 
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En  la  Jurisdicción  se  han  de  distinguir  el  poder  y  el  ejercicio  del 
mismo  (187) 

Ahora  bien,  el  poder  de  Jurisdicción  se  confiere  "ritu  sacro",  "sacra 
ordinatione".  Santo  Tomás  afirma :  omnis  potestas  spiritualis  datur  cum 
aliqua  consecratione"  (188) .  Y  para  el  doctor  Angélico,  la  Jurisdicción, 
según  indica  a  continuación,  es  potestad  sagrada.  Y  esto  desde  todos  los 
puntos  de  vista,  por  lo  cual,  Santo  Tomás  pone  como  fundamento  de  la 
Jurisdicción  el  poder  de  Orden :  "secundus  actus  pendet  a  primo"  nos  ha 
dicho  y  lo  repite  varias  veces  en  el  Suplemento  (189) .  Pero,  como  ya 
indicamos,  una,  cosa  es  el  poder  y  otra  el  ejercicio  del  mismo.  La  Juris- 
dicción se  pone  en  ejercicio  por  la  "misión  canónica"  (190).  A  esto  se 
refiere  sin  duda  alguna  el  Derecho  Canónico;  y  es  natural  que  así  sea, 
pues  a  él  le  corresponde  el  estudio  de  la  Jurisdicción  a  través  de  su  natu- 
raleza jurídica  y  no  teológica.  Al  mismo  concepto  canónico  se  refiere 
Santo  Tomás  al  afirmar:  potestas  autem  jurisdictionalis  est  quae  ex 
simplici  injunctione  homini  confertur  (191).  No  ignoramos  que  este  texto 
es  invovocado  por  la  oposición,  sin  embargo,  su  sentido  auténtico  hay 
que  verlo  en  su  comparación  textual  entendiendo  a  la  vez,  la  terminología 
de  Santo  Tomás.  Para  el  doctor  Angélico,  potestas  Ordinis  et  potestas 
Jurisdictionis  no  responden  a  la  división  actual.  Potestas  Ordinis  u 
Ordo  solamente,  significa  el  poder  sacerdotal  que  confiere  el  sacramento 
del  Orden;  poder  sacerdotal  que  incluye  dos  actividades,  una  sobre  el 
cuerpo  real  de  Cristo  y  otra  sobre  el  Cuerpo  Místico  de  Cristo.  Al  decir, 
pues,  potestad  de  Orden,  indica  la  potencia  sagrada  que  capacita  para 
los  actos  sobre  el  cuerpo  real  y  Místico.  Así  llama  Santo  Tomás  al  obispo 
"princeps  totius  Ecclesiastici  Ordinis"  (192) .  Potestad  de  Jurisdicción, 
sin  embargo,  significa  para  Santo  Tomás,  el  "mandato  canónico",  el  signo 
náctico  del  poder  de  Jurisdicción.  Esta  distinción  se  hace  evidente  a  tra- 
és  de  algunos  textos:  "omnis  potestas  spiritualis  datur  cum  aliqua  con- 


(187)  De  Just.  et  Jure.,  lib.  10,  q.  1,  a.  4. 

(188)  Supp.,  q.  17,  a.  2  ad  2um. 

(189)  Supp.,  q.  8,  a.  1,;  q.  17,  a.  2  ad  lum,  etc.  El  P.  Lobo  y  otros  opuestos  al 
punto  de  vista  que  defendemos,  no  son  lógicos  con  sus  principios.  Para  ellos  la 

urlsdicción  es  parte  integral  de  la  Jerarquía  (P.  Lobo,  ob.  cit.,  pág.  19);  esta  Je- 
arquía  es  sagrada  (pág.  19);  potestad  sagrada  (pág.  19,  not.  15);  a  pesar  de  lo 
cual,  "la  diferencia  es  radical"  (pág.  20,  not.  18). 

(190)  Todo  sacerdote,  como  tal,  tiene  el  poder  sacramental  físico  para  adml- 
istrar  la  Confirmación  y  ciertas  Ordenes;  mas  este  poder  sacramental  está  ligado 
ara  su  ejercicio  válido  a  la  jurisdicción  eclesiástica:  J.  de  Sto.  Tomás:  in  III,  q.  63, 
isp.  25,  a.  2,  n.  98;  Domingo  de  Soto:  in  TV  Se  dist  20,  q.  1,  a.  3-4;  De  Just.  et  Jure. 

lib.  10,  q.  3,  a.  lj  A.  de  Castro:  De  Justa  Haer.  Punit.,  lib.  2,  c.  21-22-24. 

(191)  II-II,  q.  39,  a.  3,  c.  A  pesar  de  todo,  se  ven  obligados  a  aceptar  nuestro 
punto  de  vista.  El  P.  Lobo.,  después  de  definir  la  Jurisdicción  por  este  texto  de  Sto. 

omás,  escribe :  "el  único  sacramento  que  da  excelencia  sobre  la  comunidad  crls- 
iana  y  confiere  algunos  derechos  y  poderes  sobre  los  fieles  es  el  del  Orden",  ob.  clt., 
ág.  46,  not.  20. 

(192)  m,  q.  82,  a.  1  ad  4um. 
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secratione.  El  ideo  Clavis  (193)  cum  Ordine  datur  (194) ;  sed  executio 
clavis  indiget  materia  debita,  quae  est  plebs  subditae  per  jurisdictio- 
nem;  habet  claves  sed  non  habet  actnm  clavium.  Et  quia  clavis  per  ac- 
tum  definitur,  ideo  in  definitione  clavis  ponitur  aliquid  ad  jurisdictio- 
nem  (ecclesiasticam)  pertinens"  (195)  ;  "sacramentalis  absolutionis  prin- 
cipium  non  est  potestas  <jurisdictionis  sed  potestas  Ordinis  (porque  la 
jurisdicción  en  cuanto  poder  espiritual,  datur  cum  aliqua  consecratione). 
Potestas  autem  jurisdietionis  concurrit  quoad  hoc  solum  quod  facit  de 
peccatore  subditum"  (196) .  La  "misión  canónica",  por  consiguiente,  no 
da  poder  alguno.  Podríamos  decir,  utilizando  los  términos  de  Soto  y  de 
Vitoria,  que  la  "misión  canónica"  "desata"  el  poder  "ligado"  y  "aplica" 
el  poder  a.  una  materia  adecuada  para  su  ejercicio  (197). 

Santo  Tomás  tiene  un  texto  extraordinariamente  luminoso.  En  la. 
cuestión  82  del  Suplemento  escribe:  "Episcopus  accipit  potestatem  ut 
agat  in  persona  Christi  super  Corpus  ejus  Mysticum,  id  est,  super  Eccle- 
siam:  quam  quidem  potestatem  (ut  agat)  non  accipit  sacerdos  in  sua 
consecratione,  licet  possit  eam  habere  ex  episcopi  commissione.  Et  ideo 
ea  quae  non  pertinent  ad  dispositionem  Corporis  Mystici  non  reservantur 
episcopo"  (198).  El  santo  Doctor  distingue,  pues,  en  la  Jurisdicción  el 
poder  y  el  ejercicio  del  mismo,  marcando  al  mismo  tiempo,  sus  distintas 
raíces. 

Nuestra  segunda  aclaración  se  refiere  a  la  pérdida  de  la  jurisdicción. 
Si,  como  hemos  visto,  la  "misión  canónica"  pone  en  ejercicio  el  poder  de 
Jurisdicción,  esta  sólo  puede  invalidar  el  ejercicio  pero  no  el  poder  o  la 
potencia,  como  observan  Juan  de  Santo  Tomás,  Vitoria,  Domingo  de  Soto 
y  otros  teólogos,  principalmente  de  la  escuela  salmantina  (199). 

Por  último,  si  el  poder  de  Orden  tiende  a  la  santificación  de  los 
hombres,  igual  fin  pretende  el  poder  de  Jurisdicción  en  el  gobierno  de  los 
mismos:  ad  gubernandum  populum  christianum  in  ordine  ad  beatitu- 


(193)  El  poder  de  perdonar  (Joan.  XX-22)  incluye  autoridad  y  dominio  (Denz.  899), 
conocer  la  causa,  dar  sentencia  (IV,  Cont.  Gent.  cap.  LXXII;  Supp.  q.  17,  a.  3). 

(194)  Alia  potestas  erat  circa  regimem  Ecclesiae  et  gubernatlonem  ejus  quae 
pertinebat  ad  Eccleslam  quasi  ad  ejus  conservar!,  et  innltebatur  potestati  Ordinis 
in  Apostolls  (J.  de  Sto.  Tomás,  in  II-II,  q.  1,  a.  7,  disp.  1,  a.  3,  n.  13. 

(195)  Supp.  q.  17,  a.  2  ad  2um. 

(196)  Supp.  q.  17,  a.  2  ad  2um;  Cayetano:  Quaestio  de  Ministro  sacrameaíti  poeni- 
tentiae  (ed.  Leo.),  t.  XII.  pag.  358,  n.  III;  Journet  afirma  que  el  poder  de  perdonar 
no  es  de  jurisdicción,  sino  de  orden.  El  autor  no  admite  nuestra  tesis :  cfr.  L'Église,  etc., 
t.  I,  pág.  189  sig.  A.  de  Castro,  ob.  cit,  lib.  2,  cap.  21-22.  Puede  consultarse  igual-- 
mente,  Supp.,  q.  17,  a.  2  ad  lum. 

(197)  Soto,  D.,  IV  Sent.  dist.  20,  q.  1,  a.  3. 

(198)  Supp.,  q.  82,  a.  1  ad  4um. 

(199)  J.  de  Sto.  Tomás:  III,  q.  63,  dlsp.  25,  a.  2,  n.  98;  D.  de  Soto:  in  /V  Sent. 
dis.  24,  q.  1,  a.  1-3-4-5;  De  Just.  et  Jure,  lib.  10,  q.  1,  a.  1;  Vitoria:  De  Potett. 
Ecclesiae,  Reelec.  secunda  (edl.  P.  Getlno),  t.  2,  págs.  163-8;  A.  de  Castro:  De  Justa 
Haer.  Punit.,  ib.  2,  cap.  21-22-24. 
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dinem  supernaturalem,  define  Vitoria  la  Jurisdicción  (200).  De  la  mis- 
ma manera  se  expresa  recientemente  el  Papa  en  su  Ene.  Mediator :  "La 
Iglesia,  pues,  tiene  en  común  con  el  Verbo  encarnado,  el  fin  la  tarea  y 
la  función  de  enseñar  a  todos  la  verdad  de  regir  y  gobernar  a  los  hom- 
bres, de  ofrecer  a  Dios  sacrificios  aceptables  y  gratos  y  así  restablecer  en- 
tre el  Creador  y  las  criaturas  aquella  unión  y  armonía,  que  el  Apóstol 
de  los  gentiles  indicaba  claramente  con  estas  palabras  ...de  manera  (ter- 
mina), que  en  este  destierro  terrenal  aumente  cada  día  el  templo  en 
que  la  Divina  Majestad  reciba  el  culto  legítimo"  (201).  Ahora  bien,  el 
mismo  Pontífice  afirma  en  la  Encíclica  que  todas  dichas  operaciones  las 
realiza  Cristo  como  Sumo  Sacerdote. 

La  finalidad  de  este  poder  se  ordena  a  dar  a  los  hombres  lo  que  es  de 
Dios  (202),  conduciéndolos  al  fin  sobrenatural.  Es  el  complemento  del 
poder  de  Orden,  un  complemento  necesario  y  esencial  exigido  por  la 
propia  naturaleza  del  sacerdocio.  Y  lo  que  es  esencial  al  sacerdocio  no 
puede  dejar  de  ser  sacerdotal. 

La  jurisdicción,  escribe  Chelodi,  ha  de  ser  delegada  por  quien  la  tie- 
ne expedita  a  aquel  que  es  capaz  de  recibirla  (203).  Esta  capacidad  no 
se  da  por  la  "misión  canónica",  la  cual  la  supone  (204) ;  esta  capacidad 
la  da  Cristo  por  la  consagración  sacerdotal.  Cristo  es  quien  bautiza,  con- 
firma, ordena  y  consagra,  según  enseña  Santo  Tomás :  omnia  eeclesiasti- 
ca  sacramenta  ipse  Christus  perficit",  "Christus  Summus  Sacerdos,  Ca- 
put,  Pastor  et  Sponsus  Ecclesiae"  (205) . 

La  doctrina  escolástica  sobre  la  naturaleza  potestativa  del  obispo, 
confirma  lo  que  decimos.  Para  los  teólogos  medievales,  el  episcopado  no 
es  más  que  una  extensión  cuantitativa  y  perfectiva  del  carácter  sacra- 
mental del  Orden,  de  forma  que  el  obispo  es  un  sacerdote  perfecto.  Santo 
Tomás  hace  una  distinción  fundamental  en  el  sacerdocio.  Admite  que  el 
episcopado  sea  Orden  no  en  cuanto  se  refiere  a  la  Eucaristía — ordinatur 
omnis  Ordo  ad  Eucharistiae  sacramentum — ,  sino  en  cuanto  es  "officium 
quoddam  respectu  quarundam  actionum  sacrarum"  (206),  para  lo  cual 
se  requiere  "potestatem  in  actionibus  hierarchicis  respectu  Corporis 

(200)  Reelect.  Prior  de  Potestate  Ecclesiae  (ed.  P.  Getino),  t.  2,  q.  2,  págs.  20-21. 

(201)  Pág.  9. 

(202)  "Esse  mediatorem  Ínter  Deum  et  populum"  (III,  q.  22,  a.  1).  "Esta  doble 
función  está  manifestada  en  su  oficio  de  mediador  entre  Dios  y  nosotros".  P.  Sauhas  : 
Fundamento  sacramental,  etc.,  pág.  137.  "La  plenitud  del  poder  de  Orden  funda  y 
entraña  normalmente  un  poder  de  Jurisdicción",  Journet:  ob.  cit.,  pág.  469,  t.  I;  cfr. 
también,  Mediator,  pág.  16;  Congar:  Structure,  etc.,  pág.  75. 

(203    Jus  de  Personis,  pág.  205. 

(204)  "Es  necesario  que  exista  el  mandato,  pero  se  requiere  una  capacidad  o 
el  acto  primero  previo  para  recibirlo  y  poderlo  después  actuar"  :  Goyenechea  :  Lecciones 
esquemáticas  de  A.  C.  (1945),  pág.  99;  P.  Lobo,  ob.  cit.,  pág.  41;  P.  Sauras :  El  C. 
Místico  de  Cristo.  (B.  A.  C),  pág.  699,  not.  61. 

(205)  Con.  Gent.,  TV,  cap.  76;  D.  de  Soto:  in  IV  Sent.  dist.  20,  q.  1,  a.  3. 

(206)  Supp.,  q.  40,  a.  5,  c. 


[41] 


618 


JOSÉ  QÜÍLEZ;  O.  P. 


Mystici"  (207).  Colocado  sobre  este  plano,  el  santo  Doctor,  admitirá  que 
dicha  potestad  no  constituye  o  no  tiene  razón  de  nuevo  carácter  (208). 
Esta  solución  parece  rectificarla  en  otros  trabajos  suyos  donde  admite 
que  el  episcopado  es  parte  integral  del  Orden.  Ambas  afirmaciones  hay 
que  verlas  a  través  de  su  primera  distinción,  que  es  la  que  nos  inte- 
resa (209). 

El  origen  divino  y  sagrado  del  poder  episcopal,  lo  vemos  afirmado  por 
buen  número  de  teólogos,  descollando  por  su  claridad  y  entereza,  el 
glorioso  grupo  tridentino,  integrado  casi  en  su  mayoría,  por  españoles. 
Ellos  afirmaron  lo  que  estamos  afirmando  nosotros : 

a)  que  el  poder  de  Jurisdicción  se  ordena  al  Cuerpo  Místico  de 
Cristo  (210) ; 

b)  que  tal  poder  es  sagrado  (211) ; 

c)  que  los  Obispos,  pastores  legítimos,  tienen  el  poder  por 
derecho  divino.  Reciben  de  Cristo  el  poder  mediante  la  consagra- 
ción (212) ; 

d)  y  que  si  el  poder  es  de  derecho  divino,  su  subordinación  al 
Romano  Pontífice  también  lo  es.  De  este  modo  resolvieron  el  pro- 
blema de  la  Jurisdicción  en  sí  misma  y  en  su  uso  (213). 

¿  Qué  participación  nos  da  el  carácter  sacramental  de  la  Confirmación, 
definido  como  "signo  práctico"  del  sacerdocio  de  los  fieles  (214),  en  esta 
actividad  sacerdotal  sobre  el  Cuerpo  Místico  de  Cristo? 

La  Jurisdicción  tiene  tantos  aspectos  cuantas  son  las  actividades  sa- 
cerdotales y  su  participación.  Los  que  estudian  unilateralmente  el  poder 
de  Jurisdicción  y  lo  ven  tan  sólo  en  los  Obispos,  creen  rechazable  por  com- 
pleto la  tesis  de  una  participación  de  dicho  poder  en  los  simples  fieles. 
"El  confirmado,  dicen,  no  recibe  ninguna  participación  del  poder  de 
Jurisdicción"  (215) .  Nos  encontramos,  pues,  con  el  mismo  problema  de 
enfoque  que  indicábamos  al  tratar  sobre  la  participación  del  poder  de 
Orden  por  el  cai'áeter  sacramental  del  Bautismo. 


(207)  Supp.,  q.  40,  a.  5,  c. 

(208)  Id.  ad  2um. 

(209)  Supp.,  q.  40,  a.  4,  c.  y  ad  3um;  q,  29,  a.  6,  ad  lum;  Piolanti,  De  Sacramentos,. 
t.  II,  pág.  231. 

(210)  Vitoria:  Reelect.  Prior  de  Potestate  Ecclesiae,  q.  1;  D.  de  Soto:  De  Justi. 
et  Jure,  lib.  10,  q.  1,  a.  1  y  3  ad  2um;  A.  de  Castro,  ob.  cit.  lib.  2.  cap.  21-22-24. 

(211)  Vitoria,  D.  de  Soto,  A.  de  Castro,  loe.  cits. ;  P.  de  Soto:  Trac,  de  Inst. 
Sacerdot.,  De  Sacram.  Ordinis,  lee.  2. 

(212)  Vitoria,  D.  de  Soto,  A.  de  Castro,  loe.  clts. 

(213)  Vitoria,  loe.  clt. ;  Bartolomé  de  los  Mártires,  Santiago  Nachiantes,  A.  de 
Catharo,  Melchor  Vosmedjano,  Francisco  Delgado,  sus  textos  pueden  verse  en  la  obra 
del  P.  V.  Carro,  O.  P. :  El  Mtro.  Pedro  de  Soto,  O.  P.  Las  controversias  político-teo- 
lógicas en  el  siglo  XVI  (1950),  t.  II,  pág.  840  slg. 

(214)  Dabín,  ob.  Clt.,  pág.  45. 

(215)  P.  A.  A.  Lobo,  ob.  clt.,  cap.  IV-V-VI. 
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Si  la  Jurisdicción  es  complemento  necesario  del  poder  de  Orden,  desde 
el  momento  en  que  se  admite  en  los  fieles  una  participación  del  poder 
de  Orden,  lógicamente  no  debe  haber  dificultad  para  admitir  en  ellos, 
una  participación  del  poder  de  Jurisdicción. 

Los  estudios  que  hemos  realizado  sobre  el  carácter  de  la  Confirmación 
en  la  Sagrada  Escritura  y  teología  positiva,  le  determinan  una  función 
de  complemento  y  perfección  del  carácter  bautismal,  y  como  consecuen- 
cia y  redundancia,  una  actividad  social  sobre  el  Cuerpo  Místico.  Esta 
actividad  ¿es  propia  y  formalmente  sacerdotal?  A  nuestro  entender,  si- 
guiendo la  doctrina  de  Santo  Tomás,  esta  actividad  sobre  el  Cuerpo 
Místico,  por  su  objeto  y  por  su  principio  de  acción,  es  sagrada  y  sacerdo- 
tal. La  doctrina  de  Santo  Tomás  no  puede  ser  más  clara  y  expresiva. 
"Character,  escribe  Santo  Tomás,  est  quaedam  spiritualis  potestas  ad 
aliquas  actiones  sacras  ordinata...  et  ideo  per  saeramentum  Confirma - 
•tionis  datur  homini  potestas  spiritualis  ad  quasdam  alias  actiones  prae- 
ter  illas  ad  quas  datur  ei  potestas  in  Baptismo.  Nam  in  Baptismo  accipit 
homo  potestatem  ad  ea  agenda  quae  ad  propriam  pertinent  salutem,  prout 
scilicet,  secundum  seipsum  vivit;  sed  in  Confirmatione  accipit  homo 
potestatem  ad  agenda  ea  quae  pertinent  ad  pugnam  spiritualem  contra 
hostes  fidei"  (216).  En  el  ad  2um  del  mismo  artículo,  nos  dice  que  la 
actividad  de  profesar,  propagar  y  defender  la  Fe,  la  tiene  el  confirmado 
"quasi  ex  officio". 

Por  consiguiente,  según  Santo  Tomás : 

a)  El  carácter  de  la  Confirmación  completa  y  perfecciona  el  carácter 
bautismal. 

b)  Confiere  al  bautizado  poderes  sagrados  que  no  le  fueron  dados  por 
el  carácter  del  Bautismo. 

c)  Estos  poderes  sagrados  se  ordenan  al  apostolado,  o  sea,  al  Cuerpo 
Místico  del  Cristo. 

Decir  que  la  perfección  exigida  por  la  Confirmación  no  tiene  más  tér- 
mino de  acción  que  la  propia  persona  en  su  vigor  y  fortaleza  contra  sus 
enemigos  espirituales,  es  alejarse  del  pensamiento  de  Santo  Tomás  y 
de  toda  la  tradición.  El  confirmado  "accipit  potestatem  ad  agendum  ea 
quae  pertinent  ad  pugnam  spiritualem  contra  hostes  fidei" ;  el  santo  Doc- 
tor nos  dirá  en  otros  textos,  que  se  trata  de  un  verdadero  apostolado : 
"fidem  Christi,  verbis  profitendi"  (217) ;  "ad  aliqua  officia  specia- 
lia"  (218)  ;  "incipit  jam  communicare  actiones  suas  ad  alios"  (219).  "La 


(216)  III,  q.  72,  a.  5,  c. 

(217)  III,  q.  72,  a.  5  ad  2um. 

(218)  III,  q.  65,  a.  3  ad  2um. 

(219)  III,  q.  72,  a.  2,  c;  Congar :  Sacerdoce  et  laicat,  loe.  cit,  pág.  31.  Compara  la 
Confirmación  con  el  misterio  de  Pentecostés,  con  la  plenitud  del  Verbo  encarnado, 
lleno  de  gracia  y  de  verdad,  con  el  hombre  adulto  y  con  el  soldado. 
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Confirmación,  enseña  Rábano  Mauro,  citado  por  Santo  Tomás,  es  admi- 
nistrada para  que  el  bautizado  sea.  fortificado  por  el  E.  S.  y  predique 
a  los  otros  lo  que  ha  recibido  por  el  Bautismo"  (220) .  Por  lo  mismo,  este 
sacramento,  se  dice  en  teología,  ordena  ad  defendenda,  en  virtud  de  su 
oficio  social  (221).  El  mismo  concepto  lo  expresa  el  Papa  Pío  XI  en  su 
carta  al  Cardenal  Patriarca  de  Lisboa:  "realmente,  si  bien  se  considera, 
son  los  mismos  sacramentos  del  Bautismo  y  de  la  Confirmación  los  que 
imponen,  entre  otras  obligaciones,  también  esta  obligación  del  apostola- 
do, es  decir,  la  de  prestar  ayuda  espiritual  a  nuestros  prójimos.  Por  la 
Confirmación,  en  efecto,  nos  constituímos  soldados  de  Cristo.  Ahora 
bien,  ¿quien  no  ve  que  el  soldado  debe  fatigarse  y  combatir  no  tanto  en 
su  provecho  cuanto  en  provecho  de  los  demás?"  (222). 

En  resumen :  el  carácter  sacramental  de  la  Confirmación  es  una  par- 
ticipación sacerdotal  del  poder  de  Jurisdicción  capacitando  para  actuar 
en  sus  funciones  específicas  sobre  el  Cuerpo  Místico  de  Cristo. 

Y  esto  no  quiere  decir  que  el  carácter  sacramental  de  la  Confirma- 
ción de  poder  sobre  los  miembros  del  Cuerpo  Místico.  En  este  sentido, 
creemos  deben  ser  interpretados  ciertos  textos  de  Santo  Tomás,  aparen- 
temente contradictorios  con  lo  que  decimos.  El  P.  Arturo  A.  Lobo  en  su 
espléndida  obra  sobre  la  A.  Católica,  rechaza  la  opinión  según  la  cual 
"el  confirmado  no  tiene  por  objeto  el  bien  del  mismo  que  tiene  el  poder, 
sino  el  bien  y  provecho  de  los  demás"  (223).  El  P.  A.  Lobo  cree  que 
esto  no  es  exacto  y  lo  explica:  "el  carácter  de  la  Confirmación,  escribe, 
es  una  potencia  activa  que  tiene  por  objeto  ayudar  en  la  confesión  pú- 
blica de  la  fe,  sobretodo  cuando  ello  supone  dificultades  graves  que  su- 
perar; la  confesión  de  la  fe  ante  los  hombres  es  un  acto  de  culto  con  el 
que  Dios  se  ve  grandemente  honrado.  Pero  este  sacramento  no  da  exce- 
lencia o  supremacía  sobre  los  demás,  sino  que  se  ordena  a  la  perfección 
del  hombre  en  sí  mismo,  individualmente :  hoc  sacramentum,  dice  Santo 
Tomás,  datur  ad  quamdam  scellentiam,  non  quidem  unius  hominis  ad 
alium,  sicut  sacramentum  ordinis,  sed  hominis  ad  se-ipsum,  sicut  idem 
perf  ectus  vir  habet  scellentiam  ad  se  puerum"  (224) .  En  este  amplio  tex- 
to del  P.  A.  Lobo,  en  el  que  se  recoge  la  opinión  de  algunos  comentaristas 
y  teólogos  modernos,  hay,  en  nuestra  opinión,  confusión  de  conceptos. 


(220)  P.  L.  CVII.  col.  314. 

(221)  P.  B.  de  S.  Pablo,  art.  cit.,  pag.  157. 

(222)  Ex  officiosis  Htteris,  10-XI-1933.  "A  todos  compete  el  combate  espiritual 
contra  los  enemigos  Invisibles,  pero  combatir  con  la  pública  confesión  del  nombre 
de  Cristo  contra  los  enemigos  visibles,  o  sea,  contra  los  perseguidores  de  la  fe,  es 
propio  de  los  confirmados  que  ya  han  alcanzado  esplrltualmente  la  edad  viril" ;  III, 
q.  72,  a.  5  ad  lum,  a.  9,  c. ;  a.  10,  c. 

(223)  Lo  defiende  el  P.  Sauras  en  su  art.  sobre  la  A.  Católica.  Cfr.  P.  A.  Lobo, 
ob.  cit.,  pág.  45 

(224)  III,  q.  72,  a.  8  ad  lum:  P.  A.  Lobo.  ob.  cit.,  pág.  46. 
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El  sacramento  de  la  Confirmación  no  puede  tener  como  fin  exclusivo  el 
apostolado  o  el  bien  de  los  demás,  porque  se  trata  de  un  sacramento 
expresamente  ordenado  a  perfeccionar  al  individuo  sobrenatural  nacido 
en  el  bautismo  (225) .  La  confesión  pública  de  la  fe,  tal  como  la  entiende 
el  P.  Arturo,  sólo  en  un  sentido  muy  amplio  e  impropio  puede  llamarse 
acto  de  culto  de  la  religión  cristiana,  aunque  no  por  ello  deje  de  agradar 
a  Dios.  Santo  Tomás,  como  hemos  visto,  piensa  de  otra  manera.  Y,  por 
último,  el  texto  del  Angélico,  no  prueba  lo  que  pretende  el  P.  A.  Lobo. 
Todos  los  que  tienen  una  actividad  en  el  Cuerpo  Místico  lo  hacen  en  vir- 
tud del  carácter  sacramental,  pero  no  de  igual  manera.  El  carácter  del 
Orden  capacita  para  actuar  eomo  "persona  pública",  como  persona 
que  se  debe  a  los  demás  porque  los  representa.  Por  esta  razón  el  sacra- 
mento del  Orden  "datur  ad  quandam  excellentiam  unius  hominis  ad 
alium",  mientras  que  el  carácter  de  la  Confirmación  ordena  "quasi  ex 
officio"  al  apostolado  no  como  persona  pública — lo  cual  negamos  tam- 
bién al  bautizado  en  sus  poderes  correspondientes — ,  sino  como  persona 
que  por  llegar  a  la  perfección  adulta  se  desenvuelve  según  el  desarrollo 
y  exigencia  normales  de  su  perfección.  La  "acción"  en  el  ordenado  se 
sigue  de  sus  funciones  "públicas",  mientras  que  en  el  confirmado  es  con- 
secuencia normal  de  su  perfección :  homo  autem  cum  ad  perf ectam  ae- 
tatem  pervenerit,  incipit  jam  communicare  actiones  suas  ad  alios"  (226) . 
Por  esto  la  excelencia  del  Orden  es  en  relación  con  los  demás,  no  así  en 
la  Confirmación  cuya  relación  no  sale  de  sí  mismo ;  lo  cual  no  es  óbice 
para  que  el  confirmado,  en  virtud  de  su  carácter,  esté  situado  en  un 
grado  de  excelencia  superior  al  bautizado  (227). 

"Cada  uno,  en  la  medida  de  la  donación  sacerdotal,  ha  recibido  en  el 
mundo  su  parte  para  recapitularla  en  Cristo"  (228)  ;  y  el  confirmado, 
que  ha  recibido  por  el  carácter  sacramental,  una  donación  del  sacerdocio 
de  Cristo,  realiza  su  misión  sacerdotal  por  el  apostolado  "quasi  ex 
officio",  directamente  en  la  defensa  de  la  fe,  con  el  ejemplo,  las  obras 
— publice  fidem  verbis  profitendi — "configurat  Christo  Sacerdoti  prae- 


(225)  "Est  sacramentum  plenitudinis  gratlae",  III,  q.  72,  a.  1  ad  4um.  Pero  si  esto 
es  verdad,  tampoco  puede  negarse  que  el  confirmado  tenga,  en  virtud  del  sacramento, 
una  misión  social  necesaria:  "sed  hoc  sacramentum  non  solum  ordinatur  ad  hoc  quod 
homo  sanctiflcetur  in  seipso,  sed  exponitur  quidam  pugnae  exterlori".  III,  q.  72,  a.  4 
ad  3um,  y  ya  sabemos  lo  que  esta  lucha  espiritual  significa  para  el  Angélico. 

(226)  III,  q.  72,  a.  5,  c. 

(227)  Gradus  eminens  per  potestatem  spirltualem  Ordo  nominatur;  IV  Sent.  d.  24, 
q.  1,  a.  1,  qc.  2  ad  4um;  Conoar  :  Structure,  etc.,  pág.  73;  "et  ideo  character  Conflr- 
matlonis  est  signum  distintivum  non  fldellum  a  fidelibus,  sed  spirltualiter  provectorum; 
III,  q.  72,  a.  5  ad  lum. 

(228)  Congar:  Sacerdoce  et  Xmcat,  etc.,  pág.  28.  El  P.  A.  Lobo,  ha  querido  Jus- 
tificar en  un  artículo  posterior,  la  obligación  del  apostolado  en  los  fieles  por  la 
doctrina  del  C.  Místico,  lo  cual  es  Indudablemente  verdad,  pero  como  ya  indicamos,  el 
dogma  del  C.  M.  y  su  organización  son  fundamentalmente  sacerdotales. 
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sertim  in  ejus  muñere  praedicatoris  veritatum  revelatarum"  (229)  ;  par- 
ticipando en  organizaciones  de  cultura,  propaganda  y  proselitismo  y 
en  todo  aquello  que  directa  o  indirectamente  afecte  a  la  organización  de 
la  Iglesia,  bajo  la  dirección  inmediata  de  la  Jerarquía,  cuyo  fin,  como 
nos  dice  Cayetano,  "consiste  en  engendrar,  alimentar  y  proteger  la 
fe"  (230).  "De  la  misma  manera  que  quiere  Jesucristo  que  todos  los 
miembros  sean  semejantes  a  El,  dice  Pío  XII  en  su  Encíclica  Mystici 
Corporis,  así  quiere  también  que  lo  sea  todo  el  cuerpo  de  la  Iglesia.  Lo 
cual  en  realidad,  se  consigue,  cuando  ella,  siguiendo  las  huellas  de  su 
fundador,  enseña,  gobierna  e  inmola".  Apliqúese  la  doctrina  de  la  "par- 
ticipación" y  se  verá  completamente  realizado  el  ideal  de  la  Encíclica. 

Pero  si  es  cierto  que  el  confirmado  recibe  de  Cristo  mediante  el  ca- 
rácter sacramental  la  capacidad  sagrada  para  actuar  en  el  Cuerpo  Mís- 
tico, no  es  menos  cierto  que  el  ejercicio  de  este  poder  depende  por  com- 
pleto de  la  Jerarquía  eclesiástica  centrada  en  el  Papa  y  los  Obispos.  Es  a 
esta  Jerarquía  a  la  que  Cristo  ha  dado  el  poder  de  gobernar  su  Cuerpo 
Místico  y,  en  consecuencia,  a  ella  corresponde  controlar  todos  sus  miem- 
bros y  determinar  sus  actividades  cuando  estas  transcienden  al  plano 
social  de  la  Iglesia:  "Política,  dice  Santo  Tomás,  ponit  legem  in  inferio- 
ribus,  scilicet,  quis,  quam  debeat  exercere,  et  quantum  et  qualiter.  Et 
ideo,  ad  episcopum  pertinet  in  ómnibus  divinis  ministeriis  alios  collo- 
care.  Unde  ipse  solus  confirmat,  quia  confirmati  in  quoddam  officio  con- 
fitendi  fidem  constituuntur"  (231). 

De  esta,  manera  creemos  queda  completo  el  sacerdocio  de  los  fieles  re- 
presentado en  la  unión  de  los  dos  caracteres  sacramentales :  del  Bautismo 
y  de  la  Confirmación.  El  primero  concede  participación  en  el  poder 
de  Orden  y  el  segundo  en  el  de  Jurisdicción,  claro  está,  en  su  medida, 
como  ampliamente  hemos  explicado.  Hacemos,  sin  embargo,  la  adver- 
tencia de  que  el  poder  de  Jurisdicción  va  incluido  radicalmente,  por  su 
misma  naturaleza  en  el  carácter  bautismal.  La  Confirmación  lo  des- 
arrolla y  hace  "práctico".  Y  así  como  el  sacerdote  puede  recibir  la  comi- 
sión de  actos  cuyo  ministro  ordinario  es  el  obispo  porque  radicalmente 
posee  tal  poder  o  capacidad,  así  también  el  bautizado  puede  recibir  la 
comisión  de  actos  propios  "quasi  ex  officio"  del  confirmado,  aunque  esta 
sea  en  el  campo  seglar,  el  instrumento  ordinario  de  los  mandatos  de  la 
Jerarquía. 

Una  última  indicación  queremos  hacer  derivada  de  la.  doctrina  ex- 
puesta. Hay  autores  que  afirman  un  doble  apostolado  en  la  Iglesia,  uno 


(229)  Conneix:  Trac,  de  Sacram.,  De  effectibus  Conjirmationis,  n.  156. 

(230)  I-II,  q.  33,  a.  4,  n.  2. 

(231)  Suppl.,  q.  38,  a.  1,  c. ;  la  participación  de  los  poderes  pastorales,  cfr. 
Conoar,  Sacerdoce  et  laicat,  etc.,  pág.  28. 
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público  y  otro  privado,  fundando  esta  distinción  en  el  mandato  de  la 
Jerarquía.  Esta  postura  requiere  explicación  (232)  ;  aceptamos  que  el 
mandato  distinga  y  caracterice  las  distintas  manifestaciones  del  aposto- 
lado, pero  dicha  distinción  es  puramente  modal  y  no  específica  por  su 
principio  y  por  su  fin.  En  la  Iglesia  no  existe  ni  puede  existir  más  que  un 
solo  apostolado  el  cual  por  su  propia  naturaleza  y  definición  es  jerár- 
quico y  público.  Por  otra  parte,  ¿no  existen  acaso,  otros  mandatos  de  la 
Jerarquía  respecto  al  apostolado  seglar  que  los  referentes  a  la  A.  C.  ?  La 
aprobación  pontificia  y  diocesana  de  verdaderas  actividades  apostólicas 
¿  no  son  auténticos  mandatos  ?  Y  sobre  todo,  la  recepción  del  sacramento 
de  la  Confirmación  administrada  por  el  Obispo  o  por  el  sacerdote  dele- 
gado, ¿  no  incluye  de  suyo,  un  verdadero  mandato,  según  nos  dice  Santo 
Tomás,  puesto  que  propio  de  la  Confirmación  es  confesar  pública  y 
oficialmente  la  fe? 

Concluyamos  pues,  afirmando  sobre  el  carácter  de  la  Confirmación 
una  participación  del  sacerdocio  de  Cristo  en  orden  al  Cuerpo  Místico, 
participación  que  capacita  y  ordena  al  confirmado  para  el  apostolado  el 
cual  debe  ser  determinado  en  sus  funciones  por  la  Jerarquía  a,  la  que  está 
totalmente  subordinado. 


CONCLUSION 

Queremos  terminar  nuestra  ponencia  doctrinal — que  por  ser  de  visión 
general  no  ha  podido  dar  una  precisión  mayor  a  puntos  fundamenta- 
les— (233),  afirmando  una  vez  más  el  gran  valor  de  estas  enseñanzas 
como  principio  renovador  de  la  espiritualidad  de  los  fieles.  De  la  incor- 
poración y  participación  de  la  Iglesia  y  de  cada  uno  de  sus  miembros  a 
esta  gran  liturgia  depende  la  salvación  del  mundo  pues  sólo  ella  es  la 
fuente  de  la  gracia  redentora.  Que  los  fieles  comprendan  el  valor  y  al- 
cance de  su  sacerdocio  para  que  ello  les  una  más  a  la  Iglesia  y  a  Cristo 
en  su  triple  función  de  Sacerdote,  Rey  y  Profeta.  Por  que  esta  gran 
liturgia — plenitud  de  la  vida  cristiana — es  un  signo  que  quiere  decir: 
prolongación  del  misterio  de  Cristo  en  la  Iglesia  y  en  cada  uno  de  sus 
miembros. 


(232)  La  defienden  Pollet,  Conqar,  éste  acepta  la  división  entre  apostolado  pú- 
blico o  ex  officio  y  otro  "toute  privée"  o  espiritual:  Sacerdoce  et  laicat,  pág.  28-29-30. 

(233)  Estamos  preparando  una  amplia  obra  sobre  esta  misma  materia. 


[47J 


BASILIO  DE  SAN  PABLO,  C.  P. 

Secretario  de  la  Sociedad  Marlológica  Españole 


UN  INTENTO  POR  COMPAGINAR  LA  DOCTRINA  KENOTICA 
CON  LAS  DEFINICIONES  DEL  CALCEDONENSE  A  LA  LUZ 
DE  LA  ENCICLICA  "SEMPITERNUS  REX" 


40 


SUMARIO 


•Introducción. 

Primera  parte: 

Fundamentos  teológicos  y  escriturísticos. 

Segunda  parte: 

Extensión  de  la  kénosis  en  Jesucristo. 

Tercera  parte: 

El  intento  de  compaginar  la  kénosis  con  el  Calcedonense. 
Conclusión. 


INTRODUCCION 


Ocasión  de  este  estudio 

EL  día  8  de  este  mes  se  ha  cumplido  el  primer  aniversario  de  la 
publicación  de  la  Encíclica  "SempiUrnm  Rex"  conmemo- 
rativa del  16°  centenario  de  la  celebración  del  concilio  de 
Calcedonia. 

Si  de  cualquier  documento  pontificio  de  esta  naturaleza  cabe  afirmar 
que  recoge  las  últimas  luces  de  la  investigación  histórica  sobre  el  suceso 
conmemorado,  alienta  a  los  teólogos  hacia  nuevas  conquistas  doctrinales 
y  apunta  algún  peligro  de  actualidad  para  la  ortodoxia,  la  moral  o  la 
disciplina,  con  mayor  razón  podrá  afirmarse  todo  eso  de  esta  Encíclica, 
por  abarcar  las  definiciones  del  Calcedonense  todo  el  esclarecimiento 
del  misterio  de  Cristo  en  la  definición  de  sus  dos  naturalezas  en  la  única 
persona  del  Verbo. 

La  excepcional  importancia  de  la  "  Sempiternus  Rex"  motivó  la  pro- 
puesta hecha  ya  el  año  pasado  por  algunos  señores  semanistas  en  orden 
a  que  constituyera  el  tema  general  de  los  trabajos  de  este  año.  Ha  pre- 
valecido la  propuesta  hecha  en  aquella  misma  reunión  privada  respecto 
al  Ecwnenismo,  quedando  consiguientemente  relegados  a  la  sección  de 
temas  libres  los  estudios  sugeridos  por  la  "Sempiternw  Rex". 

La  Kénosis  en  la  "Sempiternus  Rex" 

Ha  atraído  particularmente  mi  atención  la  referencia,  breve  pero 
muy  enjundiosa,  a  la  doctrina  kenótica.  Al  cabo  de  un  siglo  de  comenzar 
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a  propalarse  entre  los  teólogos  protestantes  esas  doctrinas  es  la  pri- 
mera vez  que  se  las  cita  en  un  documento  pontificio ;  revelación  evidente 
de  que,  lejos  de  haber  corrido  ya  todo  el  ciclo  correspondiente  a  los  deli- 
rios humanos,  ha  adquirido  una  importancia  de  la  que  hasta  el  presente 
carecía. 

Y  no  solamente  se  la  cita,  sino  que  se  la  califica,  se  consigna  su  abierta 
oposición  con  la  doctrina  del  Calcedonense,  la  extensión  que  ha  adqui- 
rido, la  inanidad  del  testimonio  escriturístico  en  que  se  apoya,  la  repro- 
bación que  merece  y  las  funestísimas  derivaciones  que  alcanza. 

Véase  la  referencia  total  sobre  la  que  habrá,  de  apoyarse  nuestro 
estudio : 

"Contra  Ghalcedonensem  fidei  professionem  vehementer  pugnat 
etiam,  extra  catholicae  religionis  saepta  latius  diffusum  opinionis 
íomnientum,  cui  locus  quidam  epistulae  Pauli  Apostoli  ad  Phili- 
penses  temeré  et  perperam  intellectus  ansam  et  speciem  praebuit- 
kenotica  doctrina  vocatum-ex  quo  et  in  Christo  Verbi  divini- 
tatis  aderaptio  configitur:  nefandum,  quidem  inventum,  quod  aeque 
atque  ei  oppositus  docetismus  reprobandum,  integruni.  Incarna- 
tionis  et  Redemptionis  mysterium  in  exanguia  et  vana  spectra 
traducit"  (1). 

KÉNOSIS  PROTESTANTE  Y  ORTODOXA  GRIEGA 

Hace  constar  el  pasaje  aducido  que  la  doctrina  kenótica  se  ha  di- 
fundido fuera  del  catolicismo.  La  Historia  se  encarga  de  comprobar  que 
la  paternidad  de  ella  corresponde  al  protestantismo.  Ya  Lutero,  exage- 
rando la  denominada  en  Teología  "comunicación  de  idiomas",  con- 
fiere a  la  humanidad  atributos  proprios  de  la  divinidad.  Viene  luego 
en  sentido  inverso,  la  teoría  del  "despojo",  fundada  sobre  los  status 
exinanitionis  et  exaltationis.  Jesucristo  renunció  voluntariamente  du- 
rante la  vida  mortal  al  ejercicio  de  los  atributos  divinos  que  de  derecho 
le  pertenecían  (2). 

Desde  el  siglo  pasado  cuenta  la  kénosis  entre  los  protestantes  con 
numerosos  partidarios,  bien  que  tirando,  como  en  la  generalidad  de  las 
cuestiones,  cada  cual  por  su  camino.  "Thomasius,  el  estructurad or  del 
sistema,  sostiene  que  la  conciencia  del  Verbo  pasa  a  ser  una  conciencia 
humana,  capaz  de  evolución  y  de  progreso.  Otros  opinan  que  la  Encar- 
nación se  cifra  en  recibir  el  predicado  hombre  en  lugar  del  predicado 
Dios,  cesando  efectivamente  de  ser  Dios  (Hofmann).  Ni  falta  quien 


(1)    Acta  Apostolicae  Sedis,  43  (1951),  p.  637-638. 

<2)    De  libértate  christiana,  ed.  de  Welmar,  1883,  t.  7.  pág.  65. 
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defienda  ha  quedado  suplantado  el  yo  divino  por  el  yo  humano  ¡  dándose 
una  cesación  pasajera  de  la  vida  íntima  del  Verbo,  cesando  el  Padre 
de  engendrar  al  Hijo  y  no  procediendo  el  Espíritu  Santo  sino  del  Padre 
(Hess).  Muchos,  adhiriéndose  a  la  herejía  de  Arrio  o  de  Apolinar,  sos- 
tienen que  el  Verbo  desempeña  en  el  compuesto  humano  el  papel  del 
principio  intelectual  (Gaupp).  En  resumidas  cuentas,  la  Encarnación 
representa  para  el  Verbo  la  pérdida  o  la  diminución  de  la  forma  divi- 
na (3) . 

Es  fácil  suponer  que  semejantes  radicalismos  habrían  de  encontrar 
oposición  en  el  mismo  campo  protestante.  F.  Loofs  denomina  a  la  ké- 
nosis  "teoría  muerta",  en  la  misma  Alemania  donde  nació,  relegándola 
más  bien  al  campo  "de  la  mitología  que  de  la  teología"  (4) .  En  una  larga 
memoria  sobre  ella,  concluye:  "Todas  las  teorías  que  nosotros,  pobres 
hombres,  imaginamos  sobre  la  Encarnación  divina,  son  deficientes,  pero 
la  más  deficiente  de  todas  ellas  es  la  moderna  teoría  de  la  kénods"  (5) . 

Las  teorías  kenóticas1  nacidas  en  Alemania  y  extendidas  por  Ingla- 
terra y  Norteamérica  han  tenido  mayor  aceptación  de  la  que  fuera  de 
esperar  entre  los  teólogos  ortodoxos,  que,  según  A.  Jugie,  admiten 
ckiplicem  statwm  Chrísti  hominis,  scüicM  staium  exinanvitionis  et  statwn 
exaltationis,  seu  falsam  teoriatm  xr\q  Kevcóaecoq  ad  Jiurmnam  Christi  nía*- 
turam  tmnslataon"  (6). 

Presenta  como  principal  portavoz  de  semejantes  doctrinas  a  Lebe- 
dinskii,  que  escribe: 

"Est  status  Christi  Dei-Hominis,  quo  is,  secundum  humanara 
uaturam  majestatis  divinae  et  infinitae,  vi  unionis  personalis  se- 
cundum eamdera  sibi  communicatae,  usu  plenario  et  ineessante,  veré 
et  realiter,  libere  tamen  et  ad  tempus  saltem  se  abdicavit,  ut  pro 
commisso  in  protoplastis  Deiformitatis  raptu,  justitiae  Dei  ex 
asse  satisfat'eret  et  amissam  salutem  lapsis  repararet"  (ap.  id. 
p.  698). 

El  verdadero  fundamento  de  estas  doctrinas 

Los  Padres  Grandmaison  y  Prat,  lo  propio  que  el  abate  A.  Gaudel, 
comprueban  que  la  doctrina  kenótica  nace  de  una  concepción  evolucio- 
nista del  mundo,  y  de  una  noción  de  la  persona  incompatible  con  las 
definiciones  de  Calcedonia.  "La  interpretación  de  textos  escriturísticos 
y  patrísticos — escribe  este  último — no  es  sino  secundaria  en  el  sistema 
de  la  kénosis;  no  es  aquí  precisamente  donde  apoyan  su  teoría.  La  ver- 
es)   Prat,  La  Theol.  de  Saint  Paul,  ed.  1930,  vol.  1,  pág.  385. 

(4)  What  is  the  Truth  about  Jesús  Christt,  págs.  222-226. 

(5)  Kénosis,  en  REP,  ed.  1901,  t.  10,  pág.  263. 

(6)  Theol.  dogm.  Christian.  Orientalium,  vol.  2.  pág.  698. 
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dadera  fuente  está  en  otra  parte :  en  la  necesidad  de  interpretar  el  mis- 
terio de  Cristo  según  una  filosofía  evolucionista  de  la  naturaleza  divina 
y  de  una  concepción  moderna  de  la  persona"  (7 ) . 

Sabido  es  que  esta  filosofía  evolucionista,  de  abolengo  netamente  kan- 
tiano, abarcando  a  cuanto  Dios  ha  creado,  desde  el  átomo  y  la  materia 
hasta  el  hombre  en  general  y  al  Dios  Hombre,  ya  no  es  totalmente  extra- 
ña a  ciertos  teólogos  católicos,  según  es  dado  comprobar  leyendo  el  libro 
"L'Evolution  Redemptrice"  (8)  .  referente  al  Padre  Teilhard  de  Char- 
din,  en  el  que  se  entrecomilla  como  de  dicho  autor  la  frase:  "Creo  que  el 
Universo  es  una  Evolución.  Creo  que  la  Evolución  se  eleva  hacia  el 
Espíritu.  Creo  que  el  Espíritu  termina  en  lo  Personal.  Creo  que  lo 
supremo  de  lo  Personal  es  el  Cristo  Universal"  (pág.  12).  La  noción  de 
la  Redención  la  expone  en  la  siguiente  forma:  "La  Redención,  para 
poder  quedar  asimilada  por  un  esfuerzo  evolutivo,  se  presenta  como 
análoga  a  un  largo  proceso  biológico.  No  tiene  su  origen  en  la  bondad 
de  Dios,  sino  en  su  inmensidad.  Viene  a  ser  como  una  acción  combinada 
de  fuerzas  hacia  una  transformación  unitiva,  "una  especie  de  triunfo  y 
generalización  del  ser".  Existe  un  mecanismo  de  la  Redención  que  es 
superior  al  mismo  Dios,  ya  que  la  Redención  no  es  efecto  de  la  bondad 
divina  absolutamente  libre,  sino  un  acto  condicionado  en  el  que  la  for- 
ma evolutiva  se  halla  necesariamente  determinada  por  la  misma  natu- 
raleza de  la  creación"  (pág.  160).  Habremos  de  enfrentarnos  más  ade- 
lante con  una  amplia  exposición  de  esta  teoría  evolucionista  a  propósito 
de  las  doctrinas  kenóticas. 


En  torno  ai,  Calcedonense 

No  entrando  en  mi  propósito  seguir  la  trayectoria  de  la  doctrina 
kenótica  entre  los  protestantes,  me  limitaré  a  breves  indicaciones  sobre 
su  postura  frente  al  Calcedonense.  Cuida  de  recoger  esta  postura  el 
Padre  Grandmaison  (9),  siendo  muy  de  notar  que  apenas  registra  dos 
teólogos  (Carlos  Gore  y  W.  Temple)  que  se  hayan  esforzado  por  com- 
paginar la  kénosis  con  el  dogma  fundamental  de  Calcedonia.  En  cuanto 
a  los  restantes — prosigue — ,  un  especialista  en  historia  de  los  dogmas, 
singularmente  en  Cristología,  F.  Loofs,  nos  asegura  que  "apenas  hay  un 
teólogo  (protestante)  instruido — yo  no  conozco  ninguno  en  Alemania — 
que  defienda  la  cristología  ortodoxa  en  su  forma  pura"  (10).  Por  su 
parte,  el  profesor  T.  B.  Kilpatrick,  refiriéndose  a  los  teólogos  de  In- 

(7)  DTC,  Kénoae,  vol.  8,  págs.  2346,  2347. 

(8)  L'Evolution  Redemptrice,  por  XXX,  París,  1950. 

(9)  Jesucristo,  11b.  3,  cap.  1,  2. 

(10)  What  is  the  Truth  about  Jesús  Christf,  Edimburgo,  1913,  pág.  184. 
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glaterra  y  América,  adopta  el  veredicto  sumario  del  Principal  Dykes, 
según  el  cual,  el  dogma  definido  en  Calcedonia  "no  satisface  a  la  cabeza 
ni  al  corazón"  (11).  El  doctor  H.  R.  Mackintosh,  piensa  de  igual  mo- 
do (12).  Con  más  mesura  y  respeto  y  defendiendo  las  circunstancias 
atenuantes  para  el  dogma  de  las  dos  naturalezas,  Guillermo  Sanday,  no 
ve,  sin  embargo,  en  él  más  que  una  concepción  indispensable  en  su  tiem- 
po, pero  hoy  precaria  y  dejada  en  zaga  (13). 

Respecto  a  los  ortodoxos,  fuerza  es  reconocer  que  sus  teólogos  ke- 
nóticos  habían  sido  hasta  el  presente  de  muy  escaso  relieve  según  puede 
comprobarse  en  todas  las  bibliografías  sobre  la  materia;  conservándose 
por  lo  general  fieles  a  la  doctrina  de  Calcedonia.  Sólo  a  última  hora 
ha  surgido  un  teólogo  de  recia  mentalidad,  ascendiente  arrollador  y  osa- 
día sin  límites,  que  rompiendo,  por  una  parte,  con  la  mezquina  kénosis 
protestante  y  reforzando  considerablemente  la  kénosis  ortodoxa,  ha 
intentado,  no  solamente  compaginar  esa  doctrina  con  la  del  Calcedo- 
nense  sino  demostrar  que  es  la  única  compatible  con  sus  definiciones. 
Sostiene  que  representa  la  teología  kenótica  "la  corriente  de  pensamiento 
cristológico  más  importante  desde  los  concilios  ecuménicos"  (14) .  Para 
él  no  hay  disyuntiva  entre  kénosis  y  docetismo.  "Fuera  de  esta  con- 
cepción— dice — toda  la  historia  evangélica  se  convierte  en  una  mani- 
festación docetista  de  algo  que  en  realidad  no  se  ha  verificado;  y  si 
realmente  no  ha  acontecido,  es  porque  Dios  no  lo  ha  querido"  (p.  159) . 
"Si  no  se  recibe  la  kénosis  real,  el  dogma  calcedonense  conduce  inde- 
fectiblemente al  docetismo  o  al  monofisismo"  (pág.  162) .  "No  cabe  evitar 
el  docetismo,  si  se  niega  la  kénosis"  (pág.  182) .  "Es  necesario  oponer  al 
docetismo  la  doctrina  kenótica,  única  capaz  de  garantizar  la  realidad 
de  la  humanidad  en  Cristo"  (pág.  226) .  Añadamos  en  honor  de  la  verdad 
que  la  iglesia  oficial  rusa,  tras  proscribir  el  7  de  setiembre  de  1935  el 
sofianismo  de  este  teólogo,  condenó  por  decreto  del  27  de  diciembre  del 
mismo  año  su  teoría,  kenótica  (15) . 


Sergio  Bulgakov 

El  teólogo  a  quien  me  refiero,  y  de  quien  acabo  de  tomar  estas  citas, 
es  Sergio  Bulgakov,  fallecido  hace  pocos  años,  decano  del  Instituto  de 
Teología  ortodoxa  de  París.  Recogió  sus  principales  rasgos  biográficos 


(11)  Dictlonary  of  the  Christ  and  the  Gospels,  t.  1  (1906),  pág.  812,  B. 

(12)  The  Doctrine  of  the  Person  of  Jesús  Christo,  Edimburgo,  1914,  pp.  292-299. 

(13)  Christologies  emeient  and  modern,  pp.  54  y  55  (Oxford,  1910). 

(14)  Seroe  Bouloakof,  Du  Verbe  Incarné,  París,  1943,  pág.  146. 

(15)  M.  Gordiiao,  El  concilio  de  Calcedonia  y  la  "Sempiternus  R0¡c"j  en  "Estudios 
Eclesiásticos",  102  (1952)  Julio-septiembre,  p.  305. 
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y  científicos  el  Padre  Bernardo  de  M.  V.  Monseqú  en  nuestra  Semana 
del  año  1948,  al  estudiar  "la  novísima  teoría  de  la  autorrevelación  en 
la  Teología  trinitaria".  La  kénosis  no  es  para  él  una  idea  aislada  o  un 
mero  capítulo  de  la  Cristología.  "Esta  noción — escribe — es  el  primer 
fundamento  de  la  cristología,  de  la  soteriología  y  de  la  antropología 
en  su  unidad:  la  Sofía  es  la  Humanidad  eterna,  así  como  el  Logos  es 
el  Hombre  divino"  (pág.  34). 

Según  esta  última  frase,  que  recogeremos  más  adelante,  la  kénosis 
arranca  de  la  vida  intratrinitaria,  que  para  él  es  ya  kenótica ;  abarca 
a  toda  la  creación  y  singularmente  al  hombre,  envuelve  todas  las  mani- 
festaciones de  la  vida  de  Jesucristo,  culminando  en  su  muerte  redentora, 
y  aun  prosiguiendo  en  su  vida  gloriosa  hasta  el  momento  en  que  se 
sienta  a  la  diestra  del  Padre. 

La  construcción  filosófico-teológica  que  erige  sobre  la  idea  fun- 
damental de  la  kénosis  es  nueva,  genial,  atrevida,  completa  y  perfecta- 
mente trabada.  Se  puede  y  debe  negar  en  absoluto  los  principios  fun- 
damentales sobre  que  la  asienta,  pero  no  la  trabazón  y  distribución  que 
confiere  unidad  al  edificio.  Lamenta  que  teniendo  ya  una  copiosa  bi- 
bliografía carezcamos  todavía  de  una  verdadera  monografía  sobre  la 
teología  kenótica  (p.  146,  nota).  Sin  proponerse  expresamente  escribirla, 
su  tratado  Bu  Verbe  Incarné  la  constituye.  Cuantos  en  adelante  hayan 
de  escribir  sobre  esta  materia  habrán  de  reconocerle  por  su  más  genial 
estructurador  y  maestro. 

Su  afán  por  mantenerse  fiel  al  Calcedonense  le  lleva  a  renegar  de 
los  corifeos  de  la  kénosis  protestante,  a  los  que  con  frecuencia  rebate; 
acusando  particularmente  a  los  ingleses  de  carecer  de  la  profundidad 
dogmática  característica  de  la  teología  alemana  y  de  aparecer  resabia- 
dos de  racionalismo  y  liberalismo,  mereciendo  ser  incluidos  entre  los 
secuaces  del  modernismo  (pág.  146) . 

Más  adelante  veremos  en  qué  viene  a  parar  su  afán  por  mantenerse 
fiel  a  la  ortodoxia. 

Dificultades  de  este  estudio 

El  estudio  de  las  doctrinas  kenóticas  de  Bulgakov  ofrece  muy  serias 
dificultades  para  cualquier  teólogo  occidental. 

La  primera  se  cifra  en  prescindir  por  completo  de  cuanto  la  Filosofía 
y  la  Teología  católicas  han  aportado  en  el  espacio  de  diez  siglos  al 
esclarecimiento  de  los  dogmas.  Unicamente  cita  alguna  vez  a  San  An- 
selmo y  a  Santo  Tomás,  sin  indicación  de  fuentes,  con  superficialísimo 
conocimiento  de  ellos,  y  desdeñando  en  absoluto  aprovecharse  de  sus 
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conquistas.  Bien  puede  afirmarse  que  nuestra  Filosofía  y  Teología 
le  son  completamente  desconocidas.  Si  alguna  vez  trata  de  emplear  el 
lenguaje  de  nuestras  escuelas,  tiene  que  revelar  lo  poco  familiar  que  le  es 
su  verdadero  sentido.  "On  peut  diré — escribe — que  Paetion  du  Saint- 
Esprit  en  le  Dieu-Homme  s 'exprime  par  la  réunion  et  la  compénétra- 
tion  effectives,  "théandriques"  des  deux  natures  (una  sorte  de  communi- 
catio  idiomatium) :  II  es  cette  réunion  méme"  (pág.  260). 

La  segunda  dificultad  consiste  en  que  amalgama  en  sus  exposiciones 
numerosísimos  errores  filosóficos  y  teológicos  orientales,  según  iremos 
viendo,  pues  parte  del  emanatismo  neoplatónico  (p.  47),  asienta  la 
división  platónica  del  compuesto  humano  en  carne,  alma  y  espíritu ;  esta- 
blece la  eternidad  y  aseidad  de  nuestro  espíritu,  distinto  del  alma  como 
forma  del  cuerpo;  prescinde  y  hasta  niega  abiertamente  la  distinción 
entre  el  orden  natural  y  el  sobrenatural  (pp.  12,  88,  369)  ;  sostiene  con 
Apolinar  que  ei  Logos  hizo  en  Cristo  las  veces  del  espíritu  humano,  ter- 
minando por  identificar  con  Gunther  la  conciencia  con  la  persona,  no 
admitiendo  en  virtud  de  la  kénosis  en  Cristo  sino  la  conciencia  teantró- 
pica,  que  actuando  exclusivamente  modo  humano,  se  elevó  paulatina- 
mente hasta  el  conocimiento  del  Logos. 

Los  que  entre  nosotros  han  preguntado  reiteradamente  si  cabe  arti- 
cular la  verdad  sustancial  contenida  en  el  dogma  católico  en  una  filoso- 
fía totalmente  distinta  de  la  escolástica,  tienen  en  Bulgakov  realizado 
un  ensayo,  que  no  creo  constituya  un  aliento,  sino  más  bien  la  revela- 
ción de  un  fracaso. 

La  tercera  dificultad  que  ofrece  el  estudio  de  Bulgakov  es  lo  nebuloso 
de  su  pensamiento.  Es  un  ruso  injertado  en  alemán.  Antes  de  dedicarse 
con  decisión  a  la  Teología  y  recibir  las  órdenes  sagradas  se  especializó 
en  estudios  económicos,  y  posteriormente  filosóficos ;  habiendo  escrito 
libros  sobre  esas  materias  en  alemán,  y  siéndole  posteriormente  mucho 
más  familiares  los  filósofos  alemanes  modernos  que  los  Santos  Padres,  y 
nada  digamos  que  los  teólogos  escolásticos. 

El  mismo  parece  desconfiar  de  la  claridad  de  sus  exposiciones,  puesto 
que  vuelve  repetidamente  sobre  las  expuestas,  añadiendo  matices  o 
buscando  esclarecimientos. 

Acaso  por  esta  amalgama  de  errores  y  nebulosidad  de  conceptos  no 
se  ha  lanzado  ninguno  de  nuestros  teólogos  a  analizar  su  tratado  Du 
Verbe  Incame\,  que  por  otra  parte  no  cabe  negar  constituye  una  obra 
genial  y  completa  sobre  la  materia. 

Incluso  un  especialista  en  teología  rusa,  el  doctor  Nicolás  Lado- 
merszky,  profesor  en  la  facultad  de  Teología  de  la  Universidad  Ponti- 
ficia de  Propaganda  Fide,  que  se  ha  ocupado  recientemente  de  las  últi- 
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'mas  desviaciones  soteriológicas  de  la  teología  rusa  (15  b) ,  prescinde  de 
Bulgakov,  para  centrarlas  en  los  metropolitas  Antonio  Khapovitsky  y 
Eleuterio  Bogojavlensky,  y  por  vía  de  apéndice  del  doctor  Orfanitsky, 
no  obstante  tener  estos  autores  mucha  menor  personalidad  científica  y 
menor  relieve  las  desviaciones  teológicas  que  las  de  Bulgakov. 

Sin  proponerme  en  esta  ocasión  realizar  un  estudio  acabado  sobre 
la  obra  de  B.  trataré  de  presentar  a  su  autor  como  el  teólogo  de  la 
kénosis,  decididamente  empeñado  en  compaginar  esas  doctrinas  con  las 
definiciones  del  Calcedonense. 

Lo  intentaré  a  la  luz  de  la  " Sempiternus  Rex".  Puesto  que  en  ella  se 
señalan  los  fundamentos  de  esta  doctrina,  principalmente  en  Füip.  2, 
7,  su  contenido  y  la  incompatibilidad  con  las  definiciones  de  Calcedonia, 
la  estudiaré  particularmente  en  Bulgakov,  examinando,  1.°  Los  funda- 
mentos teológicos  y  escriturísticos;  2.°  su  extensión;  3.°  el  intento — des- 
de luego  que  fracasado — por  compaginarla  con  el  Calcedonense. 

Cuando  las  afirmaciones  de  Bulgakov  sean  tan  graves  que  pueda 
caer  sobre  mi  la  sospecha  de  traditore  en  lugar  de  traductor,  las  aduciré 
en  el  original  francés  revisado  por  el  mismo  autor. 


PRIMERA  PARTE 

Fundamentos  teológicos  y  escriturísticos 
La  Teantropía 

La  idea  fundamental  de  la  teología  de  B.  creo  poder  apuntarla  en  su 
doctrina  sobre  la  Teantropía,  que  según  él  "expresa  la  noción  inicial 
de  la  cristología  moderna"  (pág.  135).  El  complemento  de  esta  idea  sería 
la  referente  a  la  Sofía,  o  revelación  inmanente  de  Dios — Sofía  divina — o 
en  la  creación  Sofía  de  criatura. 

Acostumbrados  a  hablar  de  teandría  u  operaciones  teándricas,  corre- 
mos el  riesgo  de  imaginar  es  algo  parecido  a  ella  la  Teantropía.  Es  todo 
lo  contrario,  aun  respecto  a  Jesucristo,  por  más  que  B.  intente  identifi- 
carlas (pág.  134).  Por  el  mero  hecho  de  distinguir  en  Cristo  con  los 
kenotistas  protestantes  los  dos  estados  exinanitionis  y  exaltationis,  aún 
reconociendo  que  con  semejante  distinción  se  separa  de  San  Juan  Da- 
masceno  y  de  los  teólogos  (pág.  136) ,  lo  teándrico  no  cabe  en  su  teolo- 
gía. Las  propiedades  divinas  quedan  subordinadas  a  las  humanas,  sin 


(15  b)  Derniéres  déviatiorts  sotériologiques  dans  la  tMologie  rime,  Romae,  1945. 
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que  pueda  atribuirse  a  Cristo  en  el  orden  de  los  conocimientos  y  acti- 
vidades nada  estrictamente  divino.  Jamás  emplea  el  término  compuesto 
Hombre-Dios,  tan  corriente  en  nuestro  lenguaje  teológico.  Para  él  es 
siempre  Dios-Hombre,  apareciendo  los  atributos  divinos  acondicionados 
a  la  naturaleza  humana. 

Pero  no  es  únicamente  en  Cristología  donde  según  él  se  revela  la 
Teantropía,  puesto  que  alcanza  a  la  Trinidad  en  sí  mismo ;  comprobando 
en  ella  una  relación  intrínseca  a  revelarse  en  nuestra  carne,  a  la  vez 
que  el  universo  una  capacidad  igualmente  intrínseca  de  lo  divino  que 
habrá  de  terminar  sumergiendo  al  espíritu  humano  en  la  sustancia  y 
conciencia  del  Logos. 

Aquí  desaparece  toda  distinción  entre  el  orden  natural  y  sobrena- 
tural. Lo  sobrenatural  es  llanamente  lo  metaempírico.  Por  descontado 
que  la  relación  de  Dios  a  las  criaturas  no  es  ratianis,  sino  estrictamente 
real. 

La  Teantropía  es  la  Dei  hunvanitas,  por  la  que  Dios  es  hombre  desde 
toda  la  eternidad  y  el  hombre  es  imagen  sustancial  de  Dios,  destinado  a 
terminar  uniendo  la  naturaleza  sensible,  que  es  su  cuerpo,  en  la  imidad 
personal  del  Verbo. 

Aplicación  de  la  Teantropía  a  cada  una  de  las  divinas  personas 

Quiero  prescindir  en  lo  posible  de  la  exposición  de  las  ideas  trini- 
tarias de  B.,  que  me  llevaría  muy  lejos ;  ciñéndome  estrictamente  a  las 
imprescindibles  para  exponer  la  noción  de  la  Teantropía. 

En  la  vida  divina  todo  es  teantrópico;  lo  que  no  quiere  decir  sea 
teantrópica  por  igual  cada  una  de  las  tres  personas.  El  Padre  es  prin- 
cipio de  la  Teantropía;  el  Logos,  "la  hipóstasis  propria  de  la  Teantropía 
en  Dios"  (pág.  35),  es  revelación  del  Padre  como  hipóstasis  demiúrgica, 
siendo  el  Espíritu  Santo  Teantropía  como  revelación  del  Logos.  "La 
hipóstasis  paternal — escribe — en  cuanto  autor  y  principio  de  todas 
las  costas,  se  revela  en  el  Hijo  y  en  el  Espíritu  Santo — en  la  Teantro- 
pía— permaneciendo  en  cierto  sentido  transcendente  a  ella :  lo  que  sig- 
nifica que  no  puede  ser  definido  en  términos  teantrópicos.  El  Padre  no 
es  ni  el  Dios-Hombre,  como  el  Hijo,  ni  la  Teantropía,  como  el  Espíritu 
Santo,  bien  que  se  revele  en  la  Teantropía,  que  tenga  en  ella  su  propia 
imagen  y  sea  principio  general  de  todo"  (págs.  36  y  37) . 

Ya  nos  ha  indicado  B.  que  el  Logos  es  Dios-Hombre  en  su  vida  in- 
manente o  ad  intra  desde  toda  la  eternidad.  Es  al  propio  tiempo  la 
revelación  de  Dios,  o  la  Sofía. 

"Por  más  que  la  Sofía  divina — dice — no  sea  una  hipóstasis, 
no  cabe  afirmar  sea  ahipostática  o  extrahipostática.  Se  hipostasía 
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eternamente,  no  siendo  para  ella  la  hipóstasis  inmediata  el  Padre 
— por  más  que  se  revele  en  la  Sofía  divina — ,  sino  el  Logos,  reve- 
lador del  Padre  como  hipóstasis  demivírgica.  De  El  cabe  afirmar 
que  es  el  Hombre  eterno,  el  prototipo  del  hombre  desde  antes  de 
la  creación  del  mundo.  El  hombre  ha  sido  creado  a  su  imagen.  En 
este  sentido  lo  nombran  más  de  una  vez  los  apóstoles  y  el  Evan- 
gelio Hombre  celestial,  o  simplemente  el  Hombre,  el  Hijo  de  Dios 
y  el  Hijo  del  Hombre,  con  toda  la  misteriosa  correlación  de  estos 
vocablos.  En  cuanto  primer  Hombre,  es  también  el  Cordero  sacri- 
ficado desde  antes  de  la  creación  del  mundo,  o  predestinado  a  lle- 
gar a  ser  un  hombre  terreno.  La  Dei-Humanidad  (Teantropía)  y  el 
Dios-Hombre,  o  sea,  la  humanidad  de  la  divinidad,  lo  propio  que 
la  divinidad  de  la  humanidad,  son  postulados  eternos  en  Dios. 
El  Logos  segunda  hipóstasis,  es  en  Dios  la  hipóstasis  propia  de  la 
Teantropía"  (pp.  34  y  35). 

Veremos  más  adelante  que  en  tanto  crea  Dios  al  hombre  en  cuanto 
ya  desde  la  eternidad  es  humanidad,  bien  que  no  sea  hipóstasis  humana. 
Respecto  al  Espíritu  Santo,  es  igualmente  hipóstasis  teantrópica. 

"La  relación  de  la  tercera  hipóstasis  con  la  eterna  Teantropía 
— escribe — se  declara  no  ya  por  el  hecho  de  ser  por  sí  misma  un 
centro  hipostático,  sino  porque  realiza  y  revela  por  medio  del 
Hijo,  y  consiguientemente  también  por  medio  del  Padre  la  Tean- 
tropía como  realidad  divina,  recibiendo  al  Logos  y  conteniéndolo. 
En  este  sentido  se  distingue  en  la  eterna  Teantropía  el  Logos  en 
cuanto  Dios-Hombre  y  el  Espíritu  Santo  en  cuanto  Teantropía... 
Consiguientemente,  hay  una  diferencia  en  las  relaciones  hipostá- 
ticas  del  Logos  y  del  Espíritu  Santo  con  la  Teantropía:  el  Logos 
se  refiere  a  ella  inmediatamente  por  su  hipóstasis,  viniendo  a  ser 
su  "Cabeza" ;  el  Espíritu  Santo  se  refiere  a  la  Teantropía  ya  ma- 
nifestada por  el  Logos,  recibiéndola  y  revelándola,  no  ya  como  su 
propia  revelación  hipostática,  sino  como  revelación  del  Logos" 
(pág.  35). 


La  kénosis  divina 

Las  nociones  expuestas  sobre  la  Teantropía  en  la  Trinidad  nos  per- 
mitirán rastrear  la  kénosis  que  en  ella  nos  descubre  B.  Los  protestan- 
tes nos  hablan  de  la  kénosis  del  Verbo  Encamado.  B.  irá  mucho  más 
adelanto,  comenzando  por  comprobarla  en  la  vida  intratrinitaria,  pro- 
siguiéndose a  través  de  la  creación  en  general  y  muy  particularmente 
del  hombre. 
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El  Padre  revela  al  Logos,  y  el  Logos  es  revelación  del  Padre.  Todo 
ello  significa  una  exinanición  por  amor  en  cada  una  de  las  divinas  per- 
sonas, o  sea,  una  verdadera  kénosis. 

"El  sacrificio  del  amor  paternal — escribe — es  la  renuncia,  el 
vaciamiento  de  sí  mismo  por  el  nacimiento  del  Hijo...  El  sacrificio 
del  amor,  en  su  realidad,  es  dolor  eterno — no  ya  dolor  de  limita- 
ción, incompatible  con  lo  absoluto  de  la  vida  divina — ,  sino  dolor 
auténtico  del  sacrificio  de  su  inmensidad.  Este  dolor  de  sacri- 
ficio, no  solamente  no  contraría  a  la  infinita  bienaventuranza  de 
Dios,  sino  que  por  el  contrario  es  el  fundamento  de  ella,  que  sería 
vacía  e  irreal  si  no  estuviera  fundada  en  un  auténtico  sacrificio, 
sobre  la  realidad  del  dolor.  Si  Dios  es  amor,  es  también  sacrificio, 
que  manifiesta  solamente  por  el  dolor  la  fuerza  victoriosa  del  amor 
y  su  gozo"  (pág.  18). 

Presupuasto  que  el  amor  fecundo  del  Padre  constituye  ya  una  ver- 
dadera kénosis,  bien  se  comprenderá  no  le  va  a  ir  en  zaga  la  proce- 
dencia del  Hijo.  Consecuente  con  sus  principios,  escribe  B. : 

"El  hijo,  en  cuanto  Hijo,  poséese,  posee  lo  suyo,  no  en  cuanto 
suyo,  sino  en  cuanto  del  Padre  y  como  imagen  del  Padre.  La  filia- 
ción espiritual  consiste  justamente  en  que  el  Hijo  se  despoja  de  sí 
mismo  en  nombre  del  Padre.  La  filiación  es  la  eterna  kénosis 
(Kévoaic;).  El  Hijo  no  es  ya  la  llama  del  fuego  del  Padre,  sino 
el  suave  resplandor  de  su  gloria.  El  amor  del  Hijo  es  la  humildad 
del  sacrificio,  del  renunciamiento  de  sí,  cual  corresponde  al  Cor- 
dero "ordenado  desde  antes  de  la  creación  del  mundo"  (I  Petr.  1, 
20).  Y  si  el  Padre  quiere  poseerse  fuera  de  sí  mismo,  en  el  Hijo, 
el  Hijo  no  quiere  poseerse  para  sí,  sino  que  ofrece  su  aseidad 
personal  en  sacrificio  al  Padre,  y,  Verbo,  se  diría  que  enmudece 
para  sí,  haciéndose  Verbo  del  Padre;  siendo  rico,  se  despoja  y 
calla  en  el  seno  del  Padre"  (pág.  18). 

El  lazo  de  estas  relaciones  kenóticas,  el  conocimiento  y  fruición  de 
ellas  es  el  Espíritu  Santo,  que  por  el  mero  hecho  de  ser  amor  del  Padre 
y  del  Hijo  habrá  de  participar  de  la  kénosis  de  ambos.  B.  la  explica 
en  conformidad  con  los  principios  qne  deja  sentados  (p.  19). 

La  kénosis  en  la  creación 

Esta  kénosis  de  cada  una  de  las  tres  divinas  personas  tiene  ya  su 
manifestación  cid  extra  en  la  creación,  bien  que  por  ser  ella  operación 
propia  del  Logos,  según  B.,  a  él  sólo  abarca. 


[13] 


638 


BASILIO  DE  SAN  PABLO,  C.  P. 


Según  el  teólogo  ortodoxo,  la  creación  comienza  por  constituir  una 
necesidad,  no  ya  para  la  naturaleza  divina,  sino  para  su  libertad  y  su 
amor. 

"El  amor  es  libre  por  esencia — diee — pero  no  es  arbitrario  en 
su  libertad,  ya  que  se  baila  determinado  por  una  estructura  in- 
terna, por  "una  ley"  de  amor.  Véase  por  qué  la  creación  y  la 
relación  con  ella  entran  en  la  integridad  de  la  misma  noción  de 
Dios.  No  pueden  ser  rechazadas  como  algo  contingente,  o  no,  esen- 
cial, que  hubiera  podido  dejar  de  ser.  Es  imposible  que  no  exis- 
tan... Existir  significa  ser  para  otro.  Dios  no  es  lo  Absoluto. 

Esa  no  es  sino  la  primera  definición  de  sí.  El  es  Dios,  o  sea,  el  Abso- 
luto existiendo  para  otro :  para  el  mundo  (págs.  40  y  41) . 

Si  Dios  existe  necesariamente  para  otro,  bien  se  entiende  que  ese  otro 
no  puede  en  manera  alguna  ser  extraño  a  su  vida  divina.  Aquí  propug- 
na B.  el  panenteísmo  "todo  en  Dios  y  para  Dios,  distinto  y  opuesto  al 
panieismo,  o  sea,  la  pan-divinidad,  y  consiguientemente  la  ausencia  de 
la  divinidad"  (págs.  41  y  42) . 

El  acto  creador  es  para  B.  eterno,  sin  que  cuide  de  puntualizar  cómo 
es  temporal  su  efecto  (pág.  43) . 

La  evolución  universal 

La  evolución  universal  constituye  pai'a  B.,  como  para  otros  muchos 
kenotistas  protestantes,  un  principio  inconcuso.  Dios  es  eterno  en  su  ser 
y  el  mundo  temporal  en  su  existir ;  pero  en  virtud  de  la  Teantropía  de 
Dios  y  de  la  criatura,  así  como  está  necesariamente  determinado  en  el 
ser  divino  que  el  Logos  se  revista  de  carne  humana,  así  lo  está  que  el 
género  humano  termine  a  través  del  Verbo  en  la  vida  inmanente  de  Dios. 

Según  él,  la  nada  no  existe,  puesto  que  ya  es  un  estado  del  ser, 
correspondiente  a  su  no  plenitud,  al  devenir.  Existe  el  Todo  como 
actualidad  eterna  en  el  Verbo  de  qtiien  se  dice:  "Todo  fué  hecho  por 
El  y  nada  se  hizo  sin  El"  (Joan.  1,  3) . 

"Todo  en  el  mundo  divino  y  en  el  mundo  creado,  en  la  Sofía 
divina  y  en  la  Sofía  creada,  es  uno  e  idéntico  por  su  contenido — 
aunque  no  lo  sea  en  su  ser — .  La  tínica  Sofía  se  revela  en  Dios  y 
en  la  creación.  Es  por  lo  que  si  la  definición  negativa :  "Dios  crea 
el  mundo  de  la  nada":  excluye  la  hipótesis  de  cualquier  prin- 
cipio de  la  creación,  tanto  no  divino  como  extra-divino,  el  conte- 
nido positivo  de  tal  proposición  es  que  Dios  crea  el  mundo  de  Sí 
mismo,  de  su  sustancia.  La  idea  de  que  el  contenido  del  mundo 
haya  sido  inventado  ad  hoc  por  Dios  fuera  de  la  creación  del  mundo 
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debe  ser  rechazada  por  principio.  El  contenido  positivo  del  ser  del 
mundo  es  tan  divino  como  su  fundamento  en  Dios,  ya  que  no 
existe  para  él  otro  principio"  (págs.  46  y  47). 

La  creación  no  es  sino  principio,  semilla,  algo  incompleto  y  en  manera 
alguna  definitivo.  Su  ordenación  es  a  reflejar  fiel  y  sustancialmente  la 
Sofía  divina.  Partiendo  de  la  nada  debe  terminar  en  la  plenitud  del  ser 
divino. 

LA  KÉNOSIS  DE  LAS  TRES  DIVINAS  PERSONAS  EN  LA  CREACIÓN 

Este  tránsito  del  Todo-Unidad  al  Todo-Multiplicidad,  de  lo  absoluto 
a  lo  relativo,  de  lo  inmutable  al  devenir,  es  para  B.  eminentemente 
kenótico. 

"La  creación  del  cielo  y  de  la  tierra — dice — acto  de  amor  divino 
que  desborda  los  límites  de  la  propia  vida  divina  para  derramarse 
sobre  el  mundo,  constituye  un  voluntario  aminoramiento  de  sí, 
una  "kénosis"  metafísica,  con  relación  a  la  misma  divinidad.  Dios 
coloca,  junto  a  su  ser  absoluto,  el  ser  relativo,  con  el  cual  se  pone 
en  relación,  siendo  para  él  Dios  y  Creador.  El  fiat  creador,  que 
es  el  mandamiento  de  la  omnipotencia  divina,  expresa  al  propio 
tiempo  el  sacrificio  del  amor  divino,  del  amor  de  Dios  para  con  el 
mundo,  de  lo  absoluto  para  lo  relativo,  del  amor  en  cuya  virtud 
el  Absoluto  llega  a  ser  Absoluto-Relativo"  (pág.  48). 

Cada  una  de  las  tres  divinas  personas  participa  a  su  manera  de  esta 
kénosis.  El  Padre,  a  quien  hemos  visto  rebajado  en  la  vida  trinitaria  por 
la  generación  del  Hijo,  lo  aparece  igualmente  aquí  por  la  acción 
creadora. 

"La  kénosis  del  Padre  en  la  creación — dice — consiste  en  esta 
expansión  fuera  de  sí,  por  la  cual  viene  a  ser  Dios  para  el 
mundo,  entrando  en  relación  con  él  en  cuanto  Absoluto-Relativo" 
(pág.  49). 

Esta  creación  del  mundo  por  el  Padre  no  es  inmediata,  ya  que  más 
adelante  nos  dirá  que  la  creación  es  actividad  propia  del  Hijo. 

Todavía  aparece  mucho  más  profunda  en  la  creación  la  kénosis  del 
Hijo. 

"En  cuanto  Verbo  de  Dios — dice — procede  de  las  profundidades 
divinas  hacia  la  creación  para  en  cierto  sentido  identificarse  con 
ella  y  también  para  llegar  a  ser  por  ella  el  Verbo  de  Todo  y  en 
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Todo.  En  la  creación  es  enviado  el  Hijo  al  mundo,  no  ya  hipo>- 
táticamente,  sino  únicamente  como  Verbo  respecto  al  mundo.  Pues 
bien:  esta  procesión  del  Verbo  desde  las  profundidades  del  Padre, 
su  entrada  en  el  mundo,  es  ya  la  kénosis  del  Hijo,  su  eterna 
exinanitio,  sn  humillación  en  la  creación  del  mundo.  El  Hijo,  el 
Cordero  de  Dios,  es  eternamente  "inmolado"  en  la  creación  del 
mundo,  en  cuanto  hipóstasis  singularmente  cósmica,  como  el  de- 
miurgo en  la  divinidad.  Esta  imagen  del  Hijo,  el  cordero,  revela 
un  nuevo  aspecto  del  amor  de  sacrificio  del  Padre,  manifestado  en 
la  creación  del  mundo,  ya  que  constituye,  no  solamente  el  derra- 
mamiento del  Padre  sobre  el  mundo,  sino  también  la  misión  del 
Hijo,  la  oblación  iniciada  de  la  Víctima"  (págs.  49  y  50). 

Resta  nos  exponga  B.  la  kénosis  del  Espíritu  Santo. 

"También  el  Espíritu  Santo — dice — tiene  su  kénosis.  Reposando 
integralmente  sobre  el  Hijo  en  la  eternidad,  como  amor  hipostá- 
tico  del  Padre  y  del  Hijo,  sale  fuera  de  sí,  lo  propio  que  el  amor 
del  Padre  hacia  el  Hijo,  en  la  creación,  derramándose  en  su  de- 
venir... Mas,  como  quiera  que  el  mundo  no  ptiede  contener  en  el 
proceso  de  su  devenir  ni  la  plenitud  de  vida  ni  la  de  su  transfi- 
guración y  esta  transición  de  lo  insuficiente  a  la  plenitud  consti- 
tuye la  acción  del  Espíritu  Santo,  viene  a  resultar  su  kénosis  en 
el  mundo"  (pág.  50). 

Bien  se  ve  lo  bruscamente  que  chocan  estas  nociones,  no  solamente 
con  todo  cuanto  no  enseña  la  Teología,  sino  aún  la  misma  Filosofía  so- 
bre la  inmutabilidad  divina. 

El  hombre 

La  creación  del  hombre,  su  naturaleza,  su  Teantropía,  su  caída  y  ele- 
vación, las  concibe  igualmente  B.  en  función  y  desde  el  punto  de  vista 
de  su  teología  kenótica. 

Para  la  Teología  católica,  el  hombre  ha  sido  creado,  no  imagen  de 
Dios,  sino  a  imagen  de  Dios.  Existe,  según  el  Angélico,  una  imagen  de 
la  misma  naturaleza  específica  que  el  original,  como  el  hijo  del  rey 
reproduce  la  imagen  de  su  padre,  y  hay  otra  imagen  que  no  es  de  la 
misma  naturaleza  específica,  como  la  imagen  de  ese  mismo  rey  grabada 
sobre  las  monedas  (16). 

Para  B.  la  imagen  de  la  divinidad  en  el  hombre  es  sustancial,  repro- 
duciendo la  misma  naturaleza  de  Dios. 


(16)    I.  q.  35,  a.  2.  ad  3. 
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"Dios  crea  al  hombre  a  su  imagen  (Gen.  1,  27),  siendo  esta  ima- 
gen cus  realissimwm  en  el  hombre,  que  consiguientemente  viene 
a  ser  un  dios  creado.  Este  ene  realissimum  arroja  el  puente  para 
una  identificación  ontológica  entre  el  Creador  y  la  criatura,  por 
la  divinización  de  esta  última,  estableciendo  desde  el  principio  la 
relación  positiva  entre  la  Imagen  y  la  Imagen  Primera...  Esta 
identidad  no  significa  solamente  la  divinidad  del  hombre,  sino 
también  cierta  humanidad  de  Dios:  somos  de  su  estirpe"  (Act. 
17,  28).  Hay  algo  en  el  hombre  que  debe  ligarle  directamente  a 
Dios,  no  siendo  este  algo  cualquier  rasgo  separado :  es  su  misma 
humanidad,  que  es  imagen  de  Dios"  (pág.  33). 

Si  la  humanidad  eterna,  o  Teantropía  divina,  es  reflejo  del  mundo 
creado  o  de  la  Teantropía  de  criatura,  la  Teantropía  de  criatura  refle- 
ja a  su  vez  fielmente  a  la  Teantropía  divina  (pág.  37). 

Más  adelante  nos  dirá  que  el  hombre  lleva  ya  desde  su  origen  al 
Cristo  venidero,  ya  que  "no  solamente  es  teántropo  por  predestinación, 
sino  que  el  mismo  Logos  es  el  Dios-Hombre  eterno  en  cuanto  imagen 
primera  del  hombre  creado"  (pág.  114). 

El  compuesto  humano 

Para  B.,  como  para  muchos  Padres,  singularmente  griegos,  el  hombre 
posee  dos  naturalezas:  la  espiritual  y  la  psíquica;  o  si  se  quiere  mejor, 
una  naturaleza  espiritual  sumergida  en  una  naturaleza  material,  que 
es  para  él,  a  través  de  su  carne  y  su  psijé  todo  el  universo  (pág.  12). 

B.  profesa  decididamente  la  tricotomía  platónica,  con  sus  tres  ele- 
mentos de  soma,  psijé  y  pncuma;  o,  carne,  alma  y  espíritu  (pág.  161). 
El  espíritu  es  eterno,  acto  puro  (págs.  61,  151)  ;  siendo  divino  en  su 
origen  (pág.  12)  y  poseyendo  la  aseidad.  El  ser  creado  no  le  conviene  al 
hombre  en  cuanto  espíritu,  sino  en  cuanto  persona  (pág.  10) .  Ese  espíritu 
se  halla  sumergido  en  la  naturaleza  merced  a  sus  elementos  psíquico  y 
somático,  teniendo  que  depender  de  ellos  en  sus  percepciones  y  vinien- 
do a  resultar  su  conciencia,  más  bien  que  espiritual,  psíquica  (pág.  12) . 

Como  lazo  entre  el  espíritu  y  la  carne  aparece  el  alma. 

En  el  hombre  no  se  comunica  el  espíritu  con  la  materia  inme- 
diatamente, sino  por  medio  del  alma,  que  enlaza  a  la  materia  con  el 
espíritu,  siendo  principio  activo  del  cuerpo  y  lazo  de  él  con  el 
espíritu.  Ella  trasmite  al  cuerpo  las  energías  del  espíritu,  y  el 
espíritu  se  enseñorea  del  cuerpo  a  través  de  ella  y  en  la  medida  en 
que  ella  misma  se  muestra  dócil  a  los  deseos  del  espíritu"  (p.  313). 
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En  el  hombre  viene  a  haber  como  dos  vidas:  la  de  la  naturaleza  y 
la  de  la  gracia;  bien  que  este  segunda  nada  tenga  de  gratuita  ni  de 
superior  a  las  exigencias  de  la  naturaleza,  poseyéndola  el  hombre  como 
consecuencia  necesaria  de  su  origen  divino. 

"Existe  para  el  hombre — dice — una  vida  propia,  natural,  de 
criatura,  y  una  vida  de  gracia,  consiguiente  a  su  participación  de 
la  naturaleza  divina.  Lo  que  importa  consignar  es  que  el  espíritu 
humano  lleva  en  sí  por  su  origen  divino  la  participación  de  la 
vida  de  Dios,  no  ya  como  posibilidad,  sino  como  realidad  ontoló- 
gica.  Hundido  al  propio  tiempo  en  la  naturaleza  creada  de  hom- 
bre, éste  último  es  ya  dios-hombre  desde  su  origen,  puesto  que  en 
una  hipóstasis  única  posee  dos  naturalezas :  la  divina  y  la  creada. 
En  otros  términos,  el  primer  Adán,  en  cuanto  dios-hombre,  es  ya 
imagen  de  Cristo  en  la  expectación  de  su  revelación  integral  y  de 
la  realización  de  ella.  El  hombre  ha  sido  creado  a  imagen  de  Dios, 
lo  que  significa  que  ha  sido  creado  precisamente  a  imagen  de 
Cristo,  siendo  Cristo  para  el  hombre  la  revelación  y  el  diseño  de 
esa  imagen.  La  imagen  del  Cristo  venidero  estaba  ya  dibujada  en 
el  primer  hombre,  no  solamente  en  el  cuerpo  imagen  del  mundo 
sofiánico  ni  solamente  en  su  espíritu,  bajado  en  cierto  sentido  del 
cielo,  sino  también  en  su  composición,  en  la  fusión  de  las  dos  na- 
turalezas— la  de  espíritu  y  la  de  alma  y  cuerpo — en  una  sola  hi- 
póstasis" (pág.  61). 

Nada  extraño  será  para  B.  que  la  naturaleza  humana  sea  capaz  e 
incluso  digna  de  verse  coronada  por  el  Verbo.  Las  palabras  evangélicas 
"el  Verbo  se  hizo  carne",  suponen,  según  él  que  el  hombre, 

"por  su  esencia  de  criatura  está  llamado  y  es  digno,  hunvanum 
capax  dwvni,  de  llegar  a  ser  la  forma  del  Verbo  en  cuanto  es  ima- 
gen de  Dios.  El  hombre  ha  sido  creado  como  dios-hombre,  en  el 
sentido  de  que  su  ser  creado  y  psicosomático  encierra  el  espíritu 
de  origen  divino.  En  ed  Dios-Hombre  este  espíritu  es  justamente 
el  mismo  L'ogos.  Ahora  bien,  si  el  espíritu  humano — creado  a  la 
vez  e  increado — es  apto  para  recibir  la  vida  divina,  para  ser  divi- 
nizado y  comunicar  con  la  naturaleza  divina,  en  el  Dios-Hombre 
existe  esta  última  desde  el  principio  e  inseparable  de  la  hipóstasis 
(pág.  156). 

La  posibilidad  del  pecado 

Parece  un  poco  difícil  explicar  la  posibilidad  y  realidad  del  pecado 
en  este  ser  creado  como  "dios-hombre".  Lo  hará  B.  acudiendo  al  estado 
de  devenir  en  que  aparece  el  espíritu  humano  y  a  su  ligación  a  la  vida 
natural,  psíquica  y  somática. 
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Dios  es  impecable,  porque  su  naturaleza  divina  aparece  desvelada 
en  el  acto  inmediato  y  personal  de  la  contemplación  sin  sujeción  a 
tiempo  ni  proceso;  mientras  que  en  el  hombre  la  personalidad  despierta 
y  se  desenvuelve  juntamente  en  la  unidad  indisoluble  de  la  experiencia 
espiritual,  psíquica  y  corporal  (p.  156).  El  espíritu  es  actm  purvs 
(pág.  157)  ;  pero  el  hombre  integral  constituye  un  inmenso  devenir  capaz 
de  renegar  de  la  kénosis  que  le  viene  impuesta,  por  su  condición  de 
criatura. 

En  su  condición  de  imagen  sustancial  de  Dios,  conoce  su  "inorigina- 
lidad"  metafísica,  debiendo  amar  al  prototipo  de  esa  imagen  más  que 
a  sí  mismo.  Este  acatamiento  de  su  condición  de  imagen,  este  amor  al 
prototipo  sobre  sí  mismo,  es  un  amor  kenótico.  Si  rechaza  su  condición 
de  imagen,  de  rayo  de  otro  sol,  al  amor  kenótico,  se  constituye  a  sí  pro- 
pio en  imagen  de  sí  mismo,  adopta  una  posición  luciferina,  se  coloca 
en  el  puesto  de  Dios,  trasformando  su  yo  de  criatura  en  un  falso  yo 
humano  (pág.  67).  Esto  es  lo  que  realmente  sucedió  (pág.  69). 

El  pecado  no  destruye  totalmente  en  el  hombre  las  ideas  divinas, 
por  lo  que,  aun  perdida  su  condición  de  Sofía  creada,  no  aspira  al  sui- 
cidio metafísico  de  un  nirvana  budista,  ilusionado  por  ciertos  filósofos 
pesimistas  como  Schopenhauer,  Hartmann  y  el  kantiano  Renouvier. 
Satanás  no  aspira  al  suicidio,  sino  a  establecer  su  reinado  sobre  el  mundo. 
El  mundo  es  indefectible,  y  por  encima  del  pecado,  Dios  realizará  una 
"economía"  providencial  en  cuyo  centro  aparece  la  Encarnación  (p.  72). 

EL  hombre  arrastra  en  su  caída  a  toda  la  naturaleza  que  es  su  cuerpo 
(p.  76) .  Esta  naturaleza  caída,  predestinada  a  ser  divinizada  en  el  hom- 
bre y  a  través  del  hombre,  desde  el  momento  en  que  éste  cayó,  "quedó 
entregada  a  la  independencia  ilegítima  del  ser  extra-divino;  pasó  a  ser 
un  mundo  sin  Dios  y  suficiente  para  sí;  se  convirtió  en  "el  gran  Pan", 
poseyendo  en  sí  mismo  la  plenitud  de  vida.  Convertido  el  mundo  en 
Sofía-caída,  se  separa  de  la  Sofía  Divina  en  cuanto  imagen  de  su  ser, 
bien  que  no  en  su  fundamento"  (pp.  77  y  78). 

Este  fundamento,  que  no  llegó  a  destruir  el  pecado,  es  la  Teantropía 
celestial,  el  Logos,  con  cuya  venida,  lo  natural,  "el  gran  Pan",  fué 
abolido  en  sus  profundidades,  ya  que  el  nuevo  Adán  venció  a  la  natura- 
leza sometiéndola  al  hombre  y  empalmando  esos  dos  elementos  separados 
por  el  pecado. 

La  Encarnación 

La  exposición  que  hace  B.  del  misterio  de  la  Encarnación  es  por  de- 
más paradójica,  envolviendo  en  sí  los  más  crasos  errores  del  gnosticismo 
y  el  apolinarismo. 
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La  posibilidad  y  hasta  necesidad  de  que  el  Logos  se  revista  de 
nuestra  carne  no  radica  en  una  determinación  libre  de  Dios,  sino  en 
que  Jesucristo  es  Dios-Hombre  desde  toda  la  eternidad,  en  cuya  Tean- 
tropía  debe  terminar,  formando  una  sola  sustancia  y  una  conciencia  toda 
la  Teantropía  de  criatura. 

"No  solamente — dice — es  el  hombre  teántropo  por  predestina- 
ción, sino  que  el  Logos  es  Dios-Hombre  eterno  en  cuanto  imagen 
del  hombre  creado...  Esta  duplicidad  de  imágenes  del  Dios-Hombre 
(del  Hombre  celeste  y  del  hombre  creado)  está  reunida  en  la  ima- 
gen de!  que  denomina  San  Pablo  Hombre- Jesús  (Rom.  5,  15),  y 
que  resume  en  sí  la  humanidad  celeste  y  la  creada...  La  hipóstasis 
del  Logos  es  humana  desde  toda  la  eternidad ;  de  aquí  el  que  estu- 
viera en  disposición  de  ser  la  hipóstasis  de  la  humanidad  creada 
elevándola  sin  destruirla.  Puede  afirmarse  que  el  Logos  sustituye 
simple  y  naturalmente  la  hipóstasis  de  criatura  por  la  naturaleza 
humana  de  Cristo...  Por  esto  reconocemos  a  Cristo  como  un  hombre 
perfecto,  en  quien  la  estructura  humana  se  conserva  en  toda  su 
integridad,  ya  que  la  inhabitación  del  Logos  posee  un  fundamento 
ontológico  suficiente.  Lo  que  es  para  el  hombre  el  espíritu  humano 
saliendo  de  Dios  es  en  Cristo  el  Logos  eterno,  el  Espíritu  divino, 
la  Segunda  Hipóstasis  de  la  Santísima  Trinidad.  Jesucristo,  nue- 
vo Adán,  hipostasiado  por  el  Logos  en  su  naturaleza  humana,  es 
formalmente  y  en  su  constitución  un  hombre  perfecto.  No  se  dife- 
rencia de  los  hombres  sino  por  esta  hipóstasis  particular  que  le  es 
propia"  (pág.  115). 

En  cuanto  al  apolinarismo,  reflejado  ya  en  varios  párrafos  trascri- 
tos, lo  sostiene  en  numerosos  pasajes  con  toda  crudeza. 

"Es  muy  importante  consignar — dice — que  siguiendo  el  sentido 
directo  del  dogma,  sólo  la  naturaleza  humana/ — auna  y  cuerpo — se 
halla  presente  del  lado  humano  en  el  Dios-Hombre,  sin  el  espíritu 
hipostático,  reemplazado  por  el  Logos;  no  estando  consiguiente- 
mente en  El  el  hombre  completo...  Cristo  no  toma  de  la  humanidad 
sino  la  naturaleza — o  sea  el  alma  y  el  cuerpo,  o  el  cuerpo  animado — 
que  tiene  su  espíritu  en  el  Logos.  Este  espíritu  hipostático,  sin 
embargo,  tiene  su  propia  naturaleza  espiritual.  En  el  hombre  es 
la  profundidad  divina  y  eterna  de  su  personalidad,  la  comunión 
del  espíritu  humano  con  la  divinidad.  En  Cristo,  la  hipóstasis 
teantrópica  del  Logos  está  unida  con  su  propia  naturaleza  divina 
de  la  que  es  inseparable:  De  esta  suerte,  la  unidad  hipostática  y 
la  dualidad  de  naturalezas  en  Cristo  no  se  oponen  formalmente  a 
que  sea  juntamente  un  hombre  perfecto"  (págs.  161  y  162). 
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Fuera  de  este  manifiesto  apolinarismo,  B.  nos  habla  constantemente 
de  la  "inlmmanación"  del  Logos  (pp.  111,,  116,  120,  140,  159,  etc.),  cons- 
tituyendo esa  "inhumanación"  a  su  vez  el  fundamento  de  la  kénosis. 

La  unión  mística  o  sobrenatural  entre  Cristo  y  nosotros,  por  la  que 
el  Salvador  es  Cabeza  del  género  humano  y  nosotros  sus  miembros,  para 
B.  es  de  orden  estrictamente  ontológico.  surgiendo  de  ella  la  identidad 
entre  Jesucristo  y  nosotros.  En  esa  indentidad  asentará  la  posibilidad 
y  la  realidad  de  la  Eedención.  En  oposición  a  la  sustitución  protes- 
tante que  considera  a  Cristo  y  al  género  humano  como  dos  personas  ju- 
rídicas, establece  que  ontológicamente  no  son  sino  una. 

"La  distinción  entre  "lo  mío"  y  "lo  tuyo"  es  aquí  superada 
por  el  amor,  que  lejos  de  conocer  semejante  distinción  realiza  la 
identidad  entre  ese  mío  y  tuyo.  Lo  que  parece  absurdo  a  la  justicia 
abstracta  resulta  natural  para  el  amor.  Ante  todo,  Jesucristo  no 
es  "un  otro"  para  cada  hombre,  ya  que  el  nuevo  Adán  abarca  a 
cada  individuo  humano,  siendo  integralmente  hombre,  natural- 
mente en  su  esencia  y  por  compasión  en  su  amor.  El  pecado  que 
toma  a  impulsos  del  amor  no  es  ya  para  El  pecado  de  otro,  sino 
propio,  puesto  que  si  no  lo  ha  cometido,  lo  ha  tomado:  tal  es  el 
poder  de  la  identificación  que  nos  manifiesta  la  Redención.  Siendo 
personal  en  su  ser  hipostático,  el  Dios-Hombre  se  hace  uno  con 
nosotros  por  su  humanidad.  Así  puede  salvarnos  por  amor  sin  que- 
brantar la  equidad  divina,  representando  al  pecado  de  toto  el 
mundo,  que  lo  hace  suyo.  No  hay  aquí  una  relación  jurídica,  sino 
una  relación  ontológi-ca,  fundada  sobre  la  unidad  real  de  la  natu- 
raleza humana.  Jesucristo  toma  la  naturaleza  humana  integral, 
por  lo  que  puede  recibir  juntamente  en  ella  y  a  través  de  ella  el 
pecado  humano  integral  de  todos  los  individuos,  a  pesar  de  no 
haberlo  cometido  personalmente.  Así  en  su  santa  humanidad  como 
en  la  personalidad  todo  humana  del  Nuevo  Adán,  cada  adamita 
puede  encontrar  y  realizar  su  justificación  y  reconciliación  con 
Dios.  Por  la  eficacia  de  su  amor,  el  Salvador  se  identifica  con  cada 
pecador  que  se  llega  hasta  El,  en  forma  que  pueda  decir  ese  pe- 
cador: Ya  no  soy  yo  quien  vive,  sino  que  vive  en  mí  Jesucristo" 
(págs.  297,  298)/ 

La  kénosis  en  la  Encarnación 

Y  pues  llegamos  a  la  idea  central  de  la  Cristología  de  B.,  habrá  de 
ser  él  mismo  quien  nos  explique  la  realidad  y  extensión  de  esa  <eocinani- 
ción  del  Logos. 

"Necesitamos — advierte — aceptar  la  kénosis  de  la  encarnación 
divina  en  toda  la  espantosa  gravedad  de  ese  acto,  como  el  Gólgota 
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metafísico  de  la  auto-crucifixión  del  Logos  en  el  tiempo,  de  la  que 
el  Gólgota  histórico  no  fué  sino  la  consecuencia,  que  aquella  había 
hecho  posible  y  real.  Hay  que  aceptar  en  toda  su  fuerza  esta  expi- 
ración voluntaria,  por  decirlo  así  de  la  Hipóstasis  eterna  y  su  in- 
humanación  en  el  tiempo,  por  la  cual  resulta  posible  el  naci- 
miento temporal:  "Cristo  nace,  glorificadle.  Cristo  desciende  de  los 
cielos...  Cristo  permanece  en  la  tierra,  salid  a  su  encuen- 
tro" (16  b).  Todavía  más:  "Dios  es  colocado  en  el  sepulcro", 
permaneciendo  tres  días  en  el  sueño  de  la  muerte.  Y  sin  embargo, 
semejante  vaciamiento,  una  tal  inmersión  de  la  luz  de  la  eterni- 
dad en  las  aguas  temporales,  ¿es  ontológicamente  posible?  ¿No 
viene  a  ser  más  bien  que  una  exinanición,  un  anonadamiento,  una 
extinción  de  sí  mismo?  Tal  es  la  última  pregunta  de  la  inteligencia 
aturdida"  (págs.  158  y  159). 

Reconoce  B.  que  todo  esto  es  "prodigioso  el  milagro  de  los  milagros" 
(p.  252)  y  superior  a  los  humanos  alcances,  lo  que  no  impide  que  esta- 
blecidos los  principios  los  siga  hasta,  sus  últimas  consecuencias  (Vd. 
pp.  147,  159). 

No  me  detengo  a  apuntar  los  muchos  y  gravísimos  errores  que  en- 
traña la  exposición  de  los  principios  fundamentales  de  la  kénosis  hecha 
por  B.  Hablo  en  una  asamblea  de  teólogos,  donde  a  cada  cual  le  será 
facilísimo  apuntarlos  y  refutarlos. 

Fundamento  escriturístico 

Bien  sabido  es  que  los  fundamentos  sobre  los  que  asientan  los  pro- 
testantes su  teología  kenótica  son  casi  exclusivamente  escriturísticos. 
B.  utiliza  innumerables  pasajes  de  la  Escritura,  frecuentemente  con 
mucho  ingenio,  en  sentido  kenótico. 

Cuando,  por  ejemplo,  quiere  mostrarnos  que  Jesucristo  es  hombre 
desde  toda  la  eternidad,  o  que  su  hipóstasis  tiene  una  teleología  inma- 
nente a  tomar  la  naturaleza  humana,  aduce  (p.  34)  los  siguientes  testi- 
monios :  "El  don  de  la  gracia  se  difundió  por  un  hombre,  por  Jesucristo" 
(Rom.  5,  15).  "El  primer  hombre  de  la  tierra,  terreno;  el  segundo,  del 
cielo,  celestial  (I  Cor.  15,  47).  "El  Hijo  del  hombre  ha  descendido  del 
cielo"  (Joan,  3,  13). 

Cuando  en  virtud  del  principio  de  la  emanación  expone  cómo  todos 
los  aspectos  y  foi-mas  del  amor  divino  son  indistintamente  divinos  en 
su  fuente  y  que  Dios  ama  con  el  mismo  amor  al  mundo  y  a  su  divinidad, 
ofrece  como  una  maravillosa  ecuación  de  ese  amor  el  pasaje  de  San 
Juan :  "De  tal  suerte  ha  amado  Dios  al  mundo  que  le  ha  entregado  a 


(16  b)  Canon  de  la  Natividad,  primer  himno  de  Maitines. 
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su  Hijo  Unigénito"  (Joan,  3,  16);  añadiendo  este  interrogante:  "¿Qué 
otra  afirmación  necesitamos  para  entender  la  inseparabilidad  entre  Dios 
y  el  mundo?"  (p.  42). 

El  pasaje  de  Filip.  2,  7 

La  " Sempiternus  Rex"  alude  particularmente  a  la  falsa  interpreta- 
ción de  Filip.  2,  7.  Los  kenotistas  protestantes  se  han  agarrado  a  ese  tes- 
timonio como  a  un  clavo  ardienda,  levantando  sobre  él  todo  el  edificio 
de  su  teología  kenótica. 

Lo  aduce  también  B.  (pp.  141-144),  comenzando  por  advertir  que  re- 
husa "descender  a  una  minuciosa  exégesis  filológica  y  literaria"  (p.  141), 
para  intentar  más  bien  recoger  las  ideas  dogmáticas  fundamentales  en  él 
contenidas. 

El  alcance  que  da  a  las  palabras  del  Apóstol  es  mucho  más  amplio 
que  el  de  la  teología  kenótica  protestante,  ya  que,  según  hemos  visto, 
la  kénosis  terrena  de  Cristo  tiene  su  fundamento  y  razón  de  ser  en  su 
kénosis  celestial. 

"Aquí  se  nos  habla. — dice  comentando  las  palabras  del  Após- 
tol— de  la  humillación  terrena  del  Salvador  y  de  su  muerte  de 
cruz  para  cumplir  la  voluntad  del  Padre;  pero  esta  obediencia 
terrestre  del  Hijo  está  fundada  sobre  su  obediencia  celestial.  No  se 
trata  simplemente  de  un  acontecimiento  terreno,  desarrollado  den- 
tro del  cuadro  de  la  vida  humana,  sino  de  un  acontecimiento  celes- 
tial, realizado  en  las  mismas  profundidades  de  la  divinidad:  la 
"kénosis"  del  Dios-Verbo.  El  texto  declara  el  carácter  y  fuerza 
de  esta  kénosis,  expresada  también  por  el  mismo  Apóstol  en  II 
Cor.  8,  9:  Nuestro  Señor  Jesucristo,  siendo  rico,  se  hizo  pobre 
por  nosotros"  (págs.  141  y  142). 

Según  él,  no  cambia  Cristo  su  naturaleza  inmutable,  sino  su  condi- 
ción; dejando  según  ella  de  ser  igual  a  Dios  para  abrazarse  con  la  de 
esclavo.  Distingue  en  Dios  el  ser  estático  y  el  dinámico  (pp.  147  y  148 ; 
mirando  el  primero  a  la  vida  intratrinitaria  y  el  segundo  a  la  creación. 
En  el  primero  es  inmutable;  pero  en  el  segundo  es  susceptible  de  pri- 
vaciones kenóticas. 

"Dios  se  rehusa  a  su  gloria — dice — se  despoja,  se  desnuda,  se 
anonada,  se  rebaja  a  tomar  la  condición  de  esclavo.  "Esclavo"  no 
significa  aquí  propiamente  la  naturaleza,  sino  una  relación:  la 
del  ser  criado  a  Dios.  Siendo  Dios  por  naturaleza,  al  descender 
del  cielo  al  mundo  creado  y  encarnado,  se  coloca  en  la  condición 
de  criatura  respecto  a  Dios"  (pág.  143). 
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Bien  se  ve  por  estos  comentarios  que  las  palabras  del  Apóstol  se 
aducen  únicamente  para  reafirmarse  en  una  posición  ya  previamente 
ocupada.  Por  lo  demás,  como  muy  bien  hace  notar  el  Padre  Bover, 

"si  el  texto  de  San  Pablo  fuera  oscuro,  bastaba  lo  que  la  misma 
Teodicea  racional  conoce  sobre  la  inmutabilidad  esencial  del  ser 
divino  para  dar  cuenta  de  semejantes  desvarios.  Pero,  afortuna- 
damente, San  Pablo  expresa  con  claridad  lo  que  entiende  por  la 
kénosis  de  la  Encarnación.  Y  esto  de  dos  maneras :  por  el  objeto 
que  le  señala  en  lo  que  precede  y  por  la  manera  como  la  explica 
en  lo  que  sigue.  Respecto  a  lo  que  precede,  hemos  notado  que  ano- 
nádense o  despojarse  es  lo  mismo  que  no  considerar  como  presa  o, 
en  lenguaje  más  realista,,  lo  mismo  que  soltar  la  presa  o  despren- 
derse de  ella.  Ahora  bien :  como  también  hemos  notado,  esta  presa 
no  es  la  forma  de  Dios  o  sus  atributos  esenciales  e  intrínsecos, 
sino  el  ser  igual  a  Dios,  o  el  trato  correspondiente  a  una  persona 
divina  o,  lo  que  es  lo  mismo,  el  presentarse  a  los  ojos  de  los 
hombres  en  calidad  de  Dios,  con  los  esplendores  de  una  gloriosa 
teofanía.  Y  en  lo  que  sigue,  como  vamos  a  ver,  no  menciona  el 
Apóstol  ninguna  mengua  de  la  divinidad,  sino  simplemente  mani- 
festaciones externas  de  abatimiento  o  humillación"  (17). 

El  texto  de  Hebr.  2,  10-17 

Aduce  también  B.  este  pasaje,  atribuyéndole  un  sentido  eminente- 
mente kenótico.  Comienza  el  Apóstol  estableciendo  en  él  la  conveniencia 
de  que  el  santifieador  y  los  santificados  sean  de  una  naturaleza,  para 
terminar  con  la  afirmación  que  Jesucristo  debió  asemejarse  a  nosotros 
en  todo  para  aparecer  un  Pontífice  misericordioso.  B.  entenderá  que 
reuniendo  el  Logos  en  su  hipóstasis  las  naturalezas  divina  y  humana, 
"les  a  toutes  deux  dans  la  vie  unique  d'une  persone  unique"  (p.  144), 
la  de  Nuestro  Señor  Jesucristo. 

Esta  vida  única,  que  necesariamente  implica  actividad  única,  la 
afirma  aquí  B.  como  de  pasada,  pero  ya  veremos  más  adelante  que  consti- 
tuye una  de  las  afirmaciones  básicas  de  su  teología  kenótiea. 

LA  AFIRMACIÓN  DE  SAN  JüAN,  1,  14 

Para  la  Teología  católica  quedó  ya  suficientemente  esclarecido  el 
sentido  de  las  palabras  "vi  Verbum  curo  factum  en  el  Símbolo  de 
San  Epifanio: 


(17)  Teología  de  San  Pablo,  Madrid.  1946.  p.  281. 
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Homo  perfectus  esse  voluit :  Verbum  quippe  caro  faclwni  est; 
ñeque  aut  mutationam  ullam  est  expertum,  aut  divinitatera  suam 
in  naturam  convertit  hominis  sed  in  unam  sanctam  perfeetionem 
divinitatemque  copulavit  (18). 

B.  vuelve  con  frecuencia  sobre  este  texto,  al  que  mira  como  el  más 
firme  puntal  de  su  teología. 

"El  Verbo  se  hizo  carne:  debe  entenderse  en  toda  la  plenitud 
de  sus  sentidos;  desde  el  punto  de  vista  teológico,  cósmico,  antro- 
pológico, cristológico  y  soteriológico"  (pág.  98). 

"El  Verbo  se  hizo  carne:  Estos  tres  términos  del  Evangelista 
teólogo  que  declaran  el  misterio  de  la  Encarnación  fueron  y  segui- 
rán siendo  tema  de  teorías  y  construcciones,  asunto  de  disputas  y 
divergencias  entre  los  teólogos ;  pero  siempre  aparecerán  como  faro 
resplandeciente  encendido  por  el  Verbo  para  conocer  al  Verbo. 
Ellas  contienen  el  misterio  incontenible;  Dios  ha  pasado  a  ser 
(devenu)  éyéveto,  criatura,  "carne",  y  sea  cual  fuere  el  sentido 
que  demos  al  vocablo  "carne",  siempre  significará  que  Dios  se  ha 
despojado  de  su  divinidad  sin  dejar  de  ser  Dios.  Tal  es  el  signifi- 
cado más  evidente  e  irrefragable  de  estas  palabras  desconcertantes 
pronunciadas  por  el  Hijo  del  Trueno...  El  Verbo,  Dios  (sin  cesar 
de  ser  Verbo  y  Dios)  se  ha  convertido  en  no-Dios,  creado ;  el  Crea- 
dor se  ha  convertido  en  criatura"  (pág.  139). 

"El  Verbo  se  ha  hecho  carne.  La  Encarnación  es  ante  todo  un 
acto  kenótico.  Para  que  la  naturaleza  humana  pudiera  unirse  a  la 
divina,  sin  disolverse  ni  abolirse,  debía  rebajarse  la  divinidad 
descendiendo  hasta  ella.  La  Encarnación  de  Dios  comienza  con 
la  bajada  del  Hijo  de  Dios  desde  el  cielo,  para  terminar  por  su 
ascensión  a  los  cielos"  (págs.  145  y  146.  Vd.  págs.  155  y  156. 

Cualquiera  echa  de  ver  la  pobreza,  arbitrariedad  y  falta  de  sentido 
de  la  exégesis  de  B. ;  pero  como  nos  ha  dicho  Gatjdel,  la  interpretación 
de  los  textos  escriturísticos  es  secundaria  en  la  teología  kenótica,  no 
utilizándola  sus  corifeos  sino  en  función  de  confirmar  sus  teorías. 

Dígase  otro  tanto  del  testimonio  patrístico,  que  apenas  figura  en 
el  tratado  de  B.  y  siempre  aducido  con  la  misma  arbitrariedad  y  fri- 
volidad que  el  escriturístico. 

La  calificación  de  la  "  Sempitemus  Rex",  con  que  designa  como  "mala 
y  arbitraria"  a  la  interpretación  de  Filip.  2,  7,  cabe  muy  bien  extenderla 
a  la  de  los  otros  testimonios  utilizados  concretamente  por  B. 


(18)    DB.  13. 


[25] 


650 


BASILIO  DE  SAN  PABLO,  C.  P. 


SEGUNDA  PARTE 

Extensión  de  la  kenosis  en  Jesucristo 

Aplicación  de  los  principios 

Presupuesto  ya  el  hecho  de  que  la  teología  kenótica  de  B.  tiene  su 
primera  manifestación  en  la  misma  vida  intratrinitaria,  siendo  kénosis 
la  paternidad  de  Dios,  la  filiación  del  Logos  y  la  sofianización  del  Espí- 
ritu Santo ;  esclarecida  particularmente  la  kénosis  del  Dogos  en  la  crea- 
ción del  universo,  por  la  que  de  absoluto  en  sí  pasa  a  ser  relativo  res- 
pecto del  mundo,  y  expuesta  en  especial  la  kénosis  del  Logos  en  la  En- 
carnación como  autolimitación  de  la  vida  divina  para  entrar  en  el  de- 
venir de  la  naturaleza  humana,  vamos  a  ver  la  extensión  que  asigna  a 
esta  kénosis  a  lo  largo  de  la  vida  de  Jesucristo,  singularmente  durante 
la  Pasión,  en  la  que  veremos  participando,  según  P>.,  de  sus  tormentos  a 
las  otras  dos  divinas  personas. 

EL  AXIOMA  DOGMÁTICO  FUNDAMENTAL  DE  LA  CbISTOLOGÍA 

Hemos  indicado  que  el  principio  fundamental  de  la  kénosis  eterna 
y  temporal  del  Dogos  lo  constituye  la  Teantropía  o  teleología  inmanente 
y  necesaria  del  Logos  a  revestirse  de  nuestra  naturaleza,  y  del  espíritu 
humano  a  hipostasiar  inmediatamente  en  sí  y  mediatamente  en  Jesucristo 
a  toda  la  naturaleza  creada. 

Este  principio  explicará  en  la  teología  de  B.  toda  la  kénosis  de  Jesu- 
cristo Recogiendo  el  principio,  en  el  que  se  estrellará  Arrio,  de  que 
entre  Dios  y  el  hombre  tertium  non  datur  dice: 

"Mais  en  réalité,  entro  Dieu  et  la  créature,  un  tal  médiateur 
existe :  tertium  datv/r.  Et  cet  tertium  est  la  Sophie,  la  vraie  Sagesse 
de  Dieu,  l'éternelle  et  la  cree...  Sans  cesser  d'étre  Dieu,  puisque 
cela  serait  insens  et  impossible,  Dieu  n'est  déjá  et  II  devient 
homme,  c'est-a-dire  qu'il  entre  dans  la  vie  humanine,  qu'Il  la 
fait  Sienne  au  sens  le  plus  réel.  Et,  tout  d'adord,  II  en  acquiert 
les  trait  esentiels,  la  temporanéité,  le  devenir,  la  croissance  pro- 
gressive,  et  par  suibe,  la  limitation  dans  chacun  de  ses  stades, 
jusqu'á  l'atteinte  de  la  pléhitude.  En  un  mot,  Dieu  éternel  Se  fait 
Dieu  en  devenir  dans  le  Dieu-homme.  II  se  dépouille  de  Son  éter- 
nelle  Divinité,  pour  S'abaisser  jusqu'a  la  vie  humaine  et  rendre 
en  elle  et  á  travers  elle  l'homme  capable  de  recevoir,  Dieu,  pour 
le  faire  vivre  de  la  vie  divine,  — pour  le  faire  Dieu — homme. 
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Unité  de  vie  du  Dieu-homme  dans  son  Moi  théanthropique  et  ma- 
nifestation  des  deux  natures  jointes,  mais  non  combinées:  tel  est 
l'axiome  dogmatique  primordial  de  la  christologíe :  non  seulement 
deux  natures,  mais  aussi  une  vie  unique"  (págs.  146  y  147). 

Esta  vida  única  se  nos  ofrece  a  nosotros  como  puro  y  simple  mono- 
telismo.  Ya  veremos  cómo  trata  de  evadirlo  B.  cuando  examinemos  su 
esfuerzo  por  combinar  la  doctrina  kenótica  con  las  definiciones  del 
alcedonense. 

A  continuación  estudiará  B.  la  kénosis  respecto  a  la  naturaleza  di- 
vina de  Cristo  su  hipóstasis  y  a  su  vida  intratrinitaria  y  de  relación 
con  las  otras  dos  divinas  personas. 

La  kénosis  no  alcanza  propriamente  a  la  naturaleza  o  ousía,  sino  a 
la  condición  o  ^op(j>r|.  En  cuanto  a  la  hipóstasis,  se  vacía  de  la  propia 
voluntad  o  energía,  que  queda  inactiva  por  la  obediencia  al  Padre,  y 
en  cuanto  a  la  vida  divina  intratrinitaria,  la  abandona  de  plano,  para 
no  recuperarla  sino  con  la  vida  humana  gloriosa. 

Cette  séparation  de  la  nature  et  de  la  vie,  qui  fait  précisément 
la  kénose  du  Fils,  est  un  saerifice,  non  pas  empiriquement  humain, 
mais  métaphysiquement  divin,  un  mimóle  de  Vamour  divin  parfai- 
tement  inaccessible,  un  mystére  "oü  les  anges  désirent  plonger 
leurs  regards"  (I  Petr.  1,  12).  Devant  eette  dévastation  de  la  divi- 
nité,  la  créature  entiére  ne  peut  que  demeurer  stupide  en  se  pros- 
ternará dans  des  siécles"  (pág.  151). 

La  conciencia  de  Cristo 

En  virtud  de  la  kénosis,  la  segunda  hipóstasis  de  la  Trinidad  se  des- 
poja de  la  divinidad,  la  abandana,  no  ya  como  fuente  de  vida  intratri- 
nitaria, sino  como  propia  de  su  vida  divina  personal. 

"Le  Fils  cesse  d'étre  Dieu  pour  Soi;  C'est  pouquoi  II  ne  se 
rapporte  plus  au  Pére  comme  á  una  hypostase  équi-divine  ("Moi 
et  le  Pére,  Nous  sommes  un"),  mais  aussi  comme  a  Son  Dieu.  La 
eonscience  d'étre  le  Fils  du  Pére  retrocede  iei,  s'estompe  devant 
celle  d'étre  envoyé  par  le  Pére,  devant  l'accomplissement  de  Sa 
volonte,  devant  la  revélation  au  sujet  du  Pére.  Et  de  méme,  L'És- 
prit-Saint  n'est  plus  seulement  une  hypostase  "co-divine"  pour  le 
Fils,  révélant  avec  Lui  le  Pére,  mais  II  est  la  forcé  reposant  sur 
Luí,  le  doigt  de  Dieu,  avec  lequel  II  oeuvre.  Pour  soi,  le  Fils  sort, 
pour  ainsi  diré,  du  cercle  fermé  de  la  Tri-unité,  II  Se  met  a  vivre 
pour  Soi-méme  comme  a  la  troisiéme  personne,  comme  un  étre  qui, 
tout  en  faisant  un  avec  la  Sainte  Trinité,  ne  vit  point  lui-méme 
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dans  l'hypostase  divine  uni-trinitaire,  mais  luí  demeure,  pour  ainsi 
diré,  extérieur.  Le  propre  Moi  du  Logos  pour  Soi,  encoré  que  non 
pas  par  Soi,  sort,  pour  ainsi  diré,  de  la  Sainte  Trinité  dans  une 
autre  sphére,  une  sphére  creé  de  l'étre  (II  "descend  des  cieux"),  II 
s'hwmanise.  C'est-a-dire  que  eessant  d'étre  pour  Soi  une  hypostase 
divine,  tout  en  restant  telle  dans  Son  étre  objectif  l'hypostase  du 
Logos  devient  une  hypostase  humaine:  Sa  conscience  de  Soi  se 
réalise  a  travers  la  conscience  humaine.  C'est  pour  quoi,  devenant 
líomme,  mais  ayant  en  Soi  l'hypostase  divine  avec  la  nature  divine 
qui  en  est  indivisible,  II  est  le  Dieu-Homme,  le  Dieu  vivant  de 
la  vie  humaine,  ou  l'Homme  recevant  en  celle-ci  la  vie  divine" 
(pág.  155). 

Sobre  esta  conciencia  de  Cristo  a  través  de  la  cual  ejerce  sus  opera- 
ciones la  misma  divinidad,  vuelve  B.  en  innumerables  ocasiones  (Vd. 
pp.  160-162,  205,  215-217„  253.  El  calificativo  que  le  merece  una  seme- 
jante conciencia  es  el  de  tewntrópica.  "Esta  conciencia — dice — por  la 
cual  el  Logos  se  conoce  a  sí  mismo  a  través  del  prisma  humano  y  en  la 
vida  humana,  y  no  fuera  ni  sobre  ella,  esta  conciencia  de  sí  no  es  sola- 
mente humana,  ni  solamente  divina  ;  sino  teamtrópica,  apareciendo  en 
ella  el  sujeto  divino  como  la  hipóstasis  para  la  vida  humana"  (p.  160) . 

En  el  devenir  del  espíritu  humano 

Estudia  B.  en  el  hombre  las  relaciones  entre  lo  consciente,  lo  subcons- 
ciete,  lo  inconsciente  y  lo  supraconsciente,  el  hecho  empírico  del  "eon 
humanidad"  sumergido  en  el  ser  psico-somático;  asegurando  que  nuestro 
espíritu,  por  ser  discursivo  y  estar  sometido  a  la  ley  de  la  temporalidad, 
cae  de  lleno  dentro  del  devenir  del  universo,  trazando  una  curva  ascen- 
dente y  descendente,  hasta  acabar  extinguiéndose  su  conciencia  en  la 
muerte,  donde  le  espera  el  nacimiento  a  una  nueva  vida  (p.  158). 

Este  proceso  del  despertar,  desarrollarse  y  extinguirse  de  la  con- 
ciencia para  comenzar  un  nuevo  modo  de  ser  alcanza  de  lleno  a  Jesu- 
cristo, que,  como  asegura  San  Lucas,  "crece  y  avanza  en  edad  y  en  sa- 
biduría" (Luc.  2,  40,  52),  hasta  llegar  a  aquella  estatura  cabal  de  que 
nos  habla  San  Pablo  (Ef es.  4,  13) .  Su  razonamiento  desde  el  punto  de 
vista  de  su  teología  es  claro  y  eoncluyente. 

"Aquí  es  donde  la  idea  kenótica  de  la  humillación  voluntaria 
de  Cristo  alcanza  toda  su  agudeza.  No  solamente  se  ha  despojado 
el  Hijo  de  su  divinidad,  abandonando  su  gloria  sofiánica,  no  sola- 
mente se  "ha  hecho  carne"  vistiéndose  de  nuestra  grosera  natura- 
leza; se  ha  hecho  también  hipóstasis  hwmatia...  Es  el  supremo 
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milagro  del  amor  do  Dios  por  el  hombre,  aun  comparado  con,  el 
de  la  creación  del  mundo.  Véase,  consiguientemente  lo  que  signi- 
fica la  Encarnación :  El  Logos  no  ha  tomado  la  carne  como  algo 
exterior  y  extraño;  sino  que  ha  pasado  a  ser  (est  devenu)  una  hi- 
póstasis  humana.  Al  asociar  a  su  propia  vida  la  condición  de  tem- 
poral propia  del  hombre,  se  ha  humanado,  no  exteriormente,  sino 
en  su  propio  interior,  entrando  en  la  vida  de  criatura  compuesta 
de  temporalidad  y  de  devenir"  (pág.  158). 

Todas  estas  ideas  y  afirmaciones  vienen  a  ser  como  aplicaciones  y  con- 
secuencias del  principio  general  de  la  Teantropía. 

LAS  CONSECUENCIAS  DEL  PECADO 

La  teología  kenótica  de  B.  aparece  también  bastante  original  cuando 
nos  habla  de  los  defectos  humanos  tomados  por  el  Logos.  La  cruz  con 
que  se  abrazó  ya  en  la  Encarnación  consiste  principalmente  en  la  unión 
de  las  dos  naturalezas  en  la  única  vida  teantrópica  y  en  su  armónica 
convivencia,  sin  que  la  naturaleza  divina  embarace  en  lo  más  mínimo  a 
la  humana. 

Aunque  exento  Jesucristo  del  pecado  de  Adán,,  su  carne  no  es  la 
pura  esencia  del  Adán  primero,  sino  la  debilitada  y  agravada  por  las 
consecuencias  del  primer  pecado. 

Aparece  en  esta  flaqueza  menos  obediente  a  los  impulsos  del  espíritu 
de  lo  que  fuera  la  del  Adán  primero.  "El  espíritu  está  pronto,  pero  la 
carne  es  flaca"  (Mat.  26,  41).  La  obediencia  a  los  divinos  mandatos  era 
natural  para  el  primer  Adán;  mientras  que  para  el  segundo  habrá  de 
ser  tan  violenta  que  le  haga  sudar  sangre  (p.  169). 

Se  dió  en  Cristo  la  lucha  de  la  carne  contra  el  espíritu  consiguiente  al 
pecado  de  Adán,  que  hubo  de  superarla,  no  por  la  fuerza  de  la  divini- 
dad, sino  por  la  eficacia,  del  ascetismo  (p.  170  y  171). 

"Importa — dice — salvaguardar  esta  idea  de  todo  comentario 
monofisita,  según  el  cual  Dios  confería  a  Cristo  victoria  sobre 
la  carne  por  su  poder,  de  tal  suerte  que  no  había  lugar  a  lucha 
alguna  auténtica  y  verdadera  :  la  arcilla  no  pudiendo  poner  re- 
sistencia al  alfarero.  Esta  interpretación  mecánica  aboliría  todo  el 
alcance  de  la  obra  redentora,  no  correspondiendo  a  la  humillación 
del  Hijo  de  Dios,  que  se  deshizo  de  esta  energía  de  su  divinidad, 
bien  que  no  de  la  presencia  de  ella  misma.  Experimentó  la  acción 
kenótica  de  la  lucha  con  toda  la  intensidad  de  su  naturaleza  hu- 
mana, iluminada  e  inspirada  por  la  divinidad"  (pág.  219). 
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Claro  está  que  esta  asunción  de  la  naturaleza  humana  con  todas  las 
consecuencias  del  pecado  es,  según  B.,  voluntaria  y  a  impulsos  del  amor 
de  sacrificio;  pero  una  vez  tomada,  todo  cuanto  implicara  rebajarla  o 
disminuirla  haría  incurrir  en  un  grosero  aftartodocetismo,  disminu- 
yendo  la  eficacia  de  la  Redención  y  arriesgando  la  verdad  de  la  Encar- 
nación. 

LA  IGNORANCIA  DE  CRISTO 

El  sometimiento  de  Cristo  a  la  temporalidad  y  evolución  del  espíritu 
humano  nos  explicará  la  ignorancia  de  Cristo,  indiscutible  para  B.  El 
crecer  y  fortalecerse  el  Niño,  de  que  se  nos  habla  en  el  Evangelio,,  abar- 
ca tanto  a  su  organismo  como  a  su  inteligencia,  por  la  que  se  va  cono- 
ciendo en  cuanto  hombre  y  revelándose  a  sí  propio  como  Dios. 

"La  opinión  muy  extendida — dice — según  la  cual  la  divinidad 
en  Jesucristo  se  acomodaba  únicamente  en  las  manifestaciones  a 
la  edad  y  capacidad  humanas  destruye  la  unidad  teantrópica, 
puesto  que  excluye  la  evolución  y  el  proceso  temporal  propios  de 
la  auténtica  encarnación  divina  :  tendremos  ahí  la  inconfusión  de 
las  naturalezas  pero  no  su  indivisibilidad.  Unicamente  el  concepto 
"kenótieo"  de  la  Encarnación  que  extiende  la  evolución  a  todo  el 
Dios-Hombre  y  a  sus  dos  naturalezas  corresponde  al  testimonio 
evangélico  de  que  Jesucristo  estaba  sometido  al  desenvolvimiento 
temporal  durante  su  vida  terrenal.  La  ciencia  divina  penetraba  en 
El  y  se  desenvolvía  al  propio  tiempo  que  la  ciencia  humana"  (pág. 
182). 

No  me  detengo  mayormente  en  este  punto,  puesto  que,  como  en  tantos 
otros,  B.  aparece  de  acuerdo  con  la  generalidad  de  los  teólogos  pro- 
testantes. 

La  ignorancia  de  que  con  frecuencia  nos  habla  el  evangelio,  como 
sobre  el  lugar  donde  estaba  Lázaro  sepultado  y  la  fecha  del  fin  de  los 
tiempos,  nada  tiene  de  simulada  o  aparente.  Se  extiende  esa  ignorancia 
a  todos  los  años  de  la  vida  del  Salvador,  sosteniendo  que  negarla  equi- 
valdría a  arrebatar  toda  su  grandiosidad  a  la  Encarnación,  incurriendo 
en  un  verdadero  docetismo  (p.  234  y  235). 

Respecto  a  la  doctrina  de  los  Padres  sobre  la  materia — a  los  teólogos, 
como  de  costumbre,  ni  mentarlos — no  están  de  acuerdo,  ya  que  mientras 
unos  reconocen  en  El  alguna  ignorancia  "económica"  otros  niegan  toda 
suerte  de  ignorancia.  "La  carencia — termina — de  una  doctrina  clara  y 
precisa  sobre  la  kénosis  explica  estas  vacilaciones"  (p.  237) . 
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El  ministerio  profético 

El  Evangelio,  y  aun  otros  libros  del  Antiguo  y  el  Nuevo  Testamento, 
nos  hablan  largamente  del  ministerio  profético  de  Jesucristo.  Para  B.  tie- 
ne todas  las  cualidades  de  un  ministerio  teantrópico  o  kenótico.  La 
"obra"  de  que  nos  habla  el  mismo  Salvador  por  San  Juan  (17,  4),  y  que 
abarca  toda  su  vida  terrenal  "es  una  obra  teantrópica  por  excelencia, 
o  sea,  de  tal  naturaleza,  que,  alimentándose  en  las  fuentes  divinas,  es  jun- 
tamente obra  humana,  realizada  a  través  de  la  naturaleza  humana,  en 
unión  inseparable  e  inconfundible  con  la  naturaleza  divina"  (p.  255). 

Su  ministerio  profético  coloca  a  Jesucristo  en  la  lista  de  los  profe- 
tas judíos  y  maestros  de  Israel,  según  la  predicción  de  Moisés  (Deut. 
18,  15) .  En  los  labios  de  los  profetas  la  palabra,  de  Dios  se  convierte  en 
palabra  humana,,  anunciada  en  lenguaje  humano  (p.  257). 

La  palabra  de  verdad  anunciada  por  Jesucristo  es  palabra  humana 
accesible  a  los  hombres  y  no  distinta  de  la  de  los  profetas  (p.  258) .  "Una 
cuestión  cristológica  fundamental — dice — se  plantea  respecto  a  la  na- 
turaleza íntima  del  ministerio  profético  de  Jesucristo:  ¿Lo  ejercía  por 
virtud  directa  e  inmediata  del  Logos,  apareciendo  palabra  del  Verbo  y 
sobre  el  Verbo,  de  verdad  sobre  la  Verdad ;  o  bien  era  Jesús  un  profeta 
como  los  demás,  animado  por  el  Espíritu  Santo  que  "habla  por  los  pro- 
fetas", necesitando  en  tal  sentido  ser  especialmente  cubierto  con  su  som- 
bra?" (p.  259).  La  respuesta  es  negativa  a  la  primera  parte  y  afirmativa 
a  la  segunda.  El  Espíritu  Santo  viene  sobre  Jesús  como  sobre  los 
restantes  profetas,  profetizando  por  la  especial  asistencia  que  de  El  re- 
cibe. Y  es  que:  según  se  explica,  "la  acción  del  Espíritu  Santo  sobre  Je- 
sús no  puede  entenderse  sino  a  la  luz  de  la  humillación  kenótica  del 
Señor.  Su  divinidad  se  vacía,  sumergiéndose  en  las  profundidades  de 
a  naturaleza  humana,  donde  no  ilumina  sino  en  la  medida  en  que  esta 
tima  puede  contener  su  revelación  al  ser  divinizada  por  ella  en  la  for- 
a  correspondiente"  (p.  259). 
El  Espíritu  Santo  "que  habla  por  los  profetas",  habla  también  por 
el  Salvador  como  por  su  Cristo  y  su  Ungido,  en  la  unidad  de  la  vida 
antrópica  y  sin  jamás  elevarse  sobre  la  humillación  kenótica  (p.  260) . 

LOS  MILAGROS  DE  CRISTO 

"Los  milagros  de  Cristo — nos  dice  B. — corresponden  tipológicamente 
1  ministerio  profético"  (p.  268).  Débense  entender,  consiguientemente, 
orno  operaciones  teantrópieas;  y  como  quiera  que,  según  él,  "la  Tean- 

tropía  en  la  vida  de  Cristo  sobre  la  tierra  es  una  kénosis  constante" 

(p.  164) ,  caen  totalmente  dentro  de  ella. 
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Está  Dios,  según  el,  demasiado  distante  del  mundo,  no  pudién- 
dole éste  recibir  sino  a  través  de  la  kénosis.  Los  milagros  que  realiza 
no  deberán  calificarse  de  obras  divinas,  bien  que  tampoco  deban  apun- 
tarse como  humanas.  "Cristo — dice — nada  realiza  en  cuanto  Dios,  ni  tam- 
poco en  cuanto  hombre;  El  todo  lo  ejecuta  en  cuanto  Dios-Hombre,  pre- 
supuesta la  indivisibilidad  e  inconfundibilidad  de  sus  dos  naturalezas" 
(pp.  163  y  164). 

"Los  milagros  de  Cristo — nos  dirá  un  poco  más  adelante — no 
fueron  manifestaciones  de  la  divinidad  con  distinción  de  la  huma- 
nidad o  en  oposición  a  ella :  fueron  manifestaciones  del  poder  de 
Dios  obrando  en  el  hombre  y  a  través  del  hombre,  y  consiguiente- 
mente obras  esencialmente  teantrópicas,  que  no  cabe  arrebatárselas 
a  su  humanidad  ni  separarlas  de  ella"  (pág.  167). 

Como  se  ve,  B.  rechaza  de  plano  nuestra  división  de  las  acciones  de 
Cristo,  en  divinas,  humanas  y  teéndricas.  Tampoco  cabe  en  su  teología 
pueda  obrar  la  humanidad  de  Jesucristo  como  instrumento  del  Verbo 
(III,  q.  13,  a.  2).  Para  él  no  existen  sino  acciones  teantrópicas,  o  reali- 
zadas por  la  Dei-humanitas,  en  su  acondicionamiento  kenótico  a  la  na- 
turaleza humana. 

El  subordinacionismo 

Otra  muy  importante  derivación  de  la  kénosis  será  el  subordinacio- 
nismo B.  distingue  dos  subordinaciones:  inmanente  y  económica.  La 
primera  se  refiere  a  la  vida  intratrinitaria. ;  la  segunda,  a  las  manifes- 
taciones de  las  divinas  personas  en  el  mundo.  Consiguiente  con  sus  prin- 
cipios, admite  en  Jesucristo  las  dos.  La  kénosis  del  Logos  en  la  vida 
intratrinitaria,  de  la  que  nos  hemos  ocupado,  implica  necesariamente 
alguna  subordinación.  En  cuanto  a  las  relaciones  del  Padre  con  el 
Verbo  encarnado,  son  también  de  subordinación  por  parte  del  Verbo. 
"En  la  doctrina  sobre  la  misión  del  Hijo  por  el  Padre  y  su  obediencia 
filial  al  Padre,  ¿no  tenemos  un  subordinacionismo  latente,  que  ha  dado 
paso  en  la  historia  del  dogma  al  arrianismo  en  sus  diversos  aspectos 
antiguos  y  modernos?"  (p.  212). 

"Bien  que  l'arianisme  ait  eté  rejeté  en  son  temps  par  l'Église 
et  anathématisé,  théologiquement,  il  n'a  pourtant  jamáis  été  eutié- 
rement  annihilé;  a  preuve  qu'il  est  resté  vivaoe  sous  diverses  for- 
mes tout  de  suite  apres  le  premier  concile  oecuménique,  et  plus 
tard,  et  jusqu'a  nous  jours.  Quant  au  subordinationisme,  il  n'a 
jamáis  eu  droit  de  cité  en  théologie,  car  il  n'a  jamáis  été  ni  réelle- 
ment  mis  en  oeuvre  ni  condamné"  (pág.  212). 
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Cita  numerosos  textos  evangélicos,  de  todos  muy  conocidos,  donde 
Jesucristo  se  proclama  inferior  al  Padre,  para  concluir: 

"Ceci  se  rettacbe  á  l'absence  absoluto,  dans  l'Évangile,  (Turu* 
proelamation  quelconque  du  Christ,  par  laquelle  II  Se  serait  di- 
rectement  nommé  Dieu.  II  n'y  a  rien  de  tel.  II  ne  témoigne  Lui-méme 
de  Sa  divinité  que  par  rapport  a  Sa  relation  au  Pére  et  a  travers 
le  Pére,  que  dans  Sa  filialité:  II  n'es  pas  Dieu,  mais  le  Fils  de 
Dieu,  qui,  en  vertu  de  Sa  proximité  au  Pére  vit  Lui  méme  de  Sa 
vie  divine  est  empli  par  Sa  volonté  divine  est  Dieu"  (págs.  213 
y  214). 

Vuelve  sobre  la  decisión  del  primer  concilio  ecuménico,  manifestan- 
do que  se  definió  en  él  la  consustancialidad  del  Padre  y  del  Hijo ;  pero 
que'  "en  cuanto  a  los  problemas  cristológicos  como  tales,  no  fueron  ob- 
jeto de  un  examen  dogmático  ni  en  el  primero  ni  en  el  segundo  con- 
cilio" (p.  214). 

Cuando  se  ocupa  directamente  del  subordinacionismo  económico  com- 
pleta estas  nociones  o  apreciaciones. 

"Esta  relación  de  la  Santa  Trinidad  "inmanente"  se  refleja  en 
una  relación  jerárquica  ya  completamente  determinada  en  la  Tri- 
nidad "económica"  revelación  de  Dios  en  el  mundo,  manifestación 
de  las  hipóstasis  equi-eternas  en  el  tiempo.  Aquí  la  jerarquía  exte- 
rior aparece  inevitablemente  como  cierto  subordinacionismo  de  la- 
bipóstasis,  correspondiendo  al  Padre,  que  es  el  origen  o  voluntad 
primera,  el  principado.  Es  lo  que  ya  comenzó  por  verificarse  en  la 
creación  del  mundo,  cuyo  primer  origen  es  la  voluntad  del  Padre, 
creando  el  mundo  a  través  del  Hijo  por  el  Espíritu  Santo;  lo  que 
providencialmente  se  extiende  al  gobierno  del  universo...  Esta  co- 
rrelación jerárquica,  con  la  primacía  del  Padre  se  nos  revela  muy 
particularmente  en  la  kénosis  del  Hijo.  Desde  el  momento  de  la 
Encarnación  se  despoja  de  su  gloria  divina,  se  vacía  de  su  divi- 
nidad, parece  como  que  la  aniquila  en  sí  mismo.  Consiguiente- 
mente, el  puesto  que  sobrenaturalmente  le  corresponde  en  la  Santa 
Trinidad  y  particularmente  su  relación  con  el  Padre,  reciben  exte- 
riormente  los  rasgos  de  una  subordinación,  al  convertirse  en  una 
obediencia  voluntaria  y  absoluta"  (pág.  238). 

Nuevamente  tenemos  la  prueba  de  los  gravísimos  errores  a  que  con- 
duce el  principio  general  de  la  Teantropía,  con  sus  aplicaciones  y  deri- 
vaciones kenóticas. 
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LAS  TENTACIONES 

Respecto  a  las  tentaciones  de  Jesucristo,  vaya  por  delante  la  afir- 
mación concreta  de  B. :  "La,  humillación  de  Cristo  abarca  a  la  tentación, 
formando  ella  parte  de  su  carrera  terrestre  y  kenótica"  (p.  233). 

Tomó  el  cuerpo  de  Adán  en  su  condición  de  rebelde  contra  el  espí- 
ritu, "el  espíritu  está  pronto,  pero  la  carne  es  flaca",  no  consiguiendo 
la  sumisión  de  la  parte  inferior  a  la  superior,  sino  a  costa  de  muy  rudos 
combates,  acrecentados  al  final  de  su  carrera  mortal. 

Hay  que  defender  este  principio  y  los  testimonios  escriturísticos 
que  lo  corroboran  contra  todo  intento  monofisita,,  según  el  cual,  al  morar 
Dios  en  Cristo,  le  confería  por  su  poder  la  victoria  de  la  carne  sobre 
el  espíritu,  de  tal  suerte  que  no  cabía  auténtica  lucha.  Esta  interpreta- 
ción mecánica  arrebata  todo  su  sentido  a  la  acción  redentora,  no  corres- 
pondiendo a  la  kénosis  del  Hijo  de  Dios,  que  se  despoja  de  este  poder 
de  su  divinidad,  bien  que  no  se  prive  de  la  presencia  de  ella  (p.  219) . 

Jesucristo  pudo  ser  tentado,  y  lo  que  todavía  es  más  desde  el  punto 
de  su  naturaleza  humana,  pudo  pecar  o  no  pecar  (p.  227) ;  bien  que  su 
santidad  le  impidiera  pecar  de  hecho.  Es  falsa  la  proposición  non  potuit 
peccare,  siendo,  en  cambio,  verdadera  la  de  potwit  non  peccare.  "A  pesar 
de  la  aceptación  de  la  kénosis  con  todas  sus  consecuencias,  la  humani- 
dad de  Cristo  se  hallaba  en  comunicación  constante  con  la  divinidad, 
alimentándose  de  sus  inspiraciones  y  divinizándose  por  ellas"  (p.  233). 

Es  muy  original  la  explicación  que  da  sobre  la  exención  de  tentacio- 
nes sexuales  en  Jesucristo.  Al  tomar  la  plenitud  de  la  naturaleza  de 
Adán,  la  tomó  con  su  virginidad  o  asexualidad  original;  "no  pudiendo 
tomar  en  su  sustancia  lo  que  siendo  por  una  parte  centro  de  todo  el 
poder  del  pecado,  es  por  otra  contra  la  naturaleza ;  no  existiendo  sino 
en  el  círculo  de  la  vida  pecaminosa-. •". 

4» 

"Existe  a  este  respecto  una.  diferencia  esencial  entre  las  fun- 
ciones de  la  nutrición  y  las  del  sexo.  La  nutrición  es  una  relación 
ontológica  con  el  mundo,  algo  así  como  una  comunión  cOn  su 
carne,  establecida  ya  por  Dios  en  el  paraíso  y  que  no  desaparecerá 
en  la  Jerusalén  celestial  ( Apoc.  22,  2) ;  mientras  que  el  sexo  y  la 
concepción  sexual  y  en  general  la  sexualidad,  penetraron  en  el 
mundo  con  la  caída,  como  un  principio  de  vida  enferma  o  de 
muerte.  Por  semejante  motivo,  todo  lo  relacionado  con  la  vida 
sexual  en  cuanto  tal  no  pertenece  a  la  naturaleza  de  Adán,  toma- 
da por  el  Nuevo  Adán  en  su  condición  original.  Es  verdad  que 
tomó  esta  naturaleza  en  toda  la  disminución  inherente  al  hombre 
caído;  pero  semejante  condición  no  abarca  sino  a  las  "pasiones 
impecables",  independientes  de  la  vida  sexual.  En  esto  aparece 
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Cristo  diferente  del  humano  linaje,  ya  que  la  castidad  y  la  virgi- 
nidad naturales  a  este  último  aparecían  ya  regeneradas  en  El. 
Lo  propio  aconteció,  no  por  naturaleza,  sino  por  una  gracia  del 
Espíritu  Santo,  en  la  Santísima  Virgen  y  en  el  Precursor.  Sigúese 
de  aquí,  como  conclusión  inversa,  que  la  existencia  del  sexo  (bien 
que  no  la  misma  diferencia  espiritual  entre  la  naturaleza  del  hom- 
bre y  de  la  mujer),  no  es  esencial  para  el  género  humano;  antes 
al  contrario,  le  es  antinatural  y  como  "cuerpo  de  muerte"  (págs. 
231  y  232). 

Como  se  ve,  la  aplicación  de  la  doctrina  kenótica  es  rigurosa  a  la  par 
que  inteligente,  y  en  diversos  extremos,  ingeniosa  y  profunda. 

Sacerdocio  kenótico 

Como  todos  los  ministerios  de  Jesucristo,  el  sacerdotal  es  para  B. 
kenótico, 

Concibe  perfectamente  con  San  Pablo  las  dos  etapas  del  sacerdocio  de 
Cristo :  la  terrestre  y  la  celestial;  la  del  ofrecimiento  e  inmolación  y  la 
de  la  aplicación  de  los  frutos.  La  primera  es  esencialmente  kenótica. 
"No  cabe  separar — dice — los  dos  aspectos  del  sacerdocio:  el  rebaja- 
miento kenótico,  como  fundamento  y  camino  y  la  entrada  en  el  cielo 
como  coronamiento"  (p.  270). 

El  mero  hecho  de  revestirse  de  un  cuerpo  constituye  ya  un  sacrificio 
de  amor  para  el  Cordero  sacrificado  desde  antes  de  la  creación  del 
mundo.  Desde  entonces  penetra  en  un  mundo  emponzoñado  por  el  pe- 
cado, recibe  el  choque  de  los  pecadores,  experimenta  toda  su  perversidad 
y  como  arrastrado  por  una  lógica  inflexible  se  dirige  hacia  el  Calvario 
(pág.  272). 

"La  kénosis  salvadora" 

Así  califica  B.  al  sacrificio  del  Gólgota,  "donde  se  resume  íntegra- 
mente el  anonadamiento  del  Salvador"  (p.  304).  La  aceptación  de  ese 
sacrificio  constituye  "el  extremo  de  la  kénosis",  no  solamente  para  su 
humanidad,  sino  incluso  para  su  divinidad. 

"II  faut  intégralement  recevoir — escribe — que  le  Dieu-Homme  a 
souffert  et  a  connu  la  mort  non  pas  seulement  dans  Son  humanité, 
mais  aussi  dans  Sa  Déi-Humanité.  On  ne  peut,  au  mépris  de  Chal- 
cédoine,  séparer  ici  Son  humanité,  en  disant  qu'Il  n'avait  pas 
souffert  en  tant  que  Dieu,  mais  seulement  en  tant  qu'homme.  Car 
la  mort  sur  la  croix,  aussi  bien  que  Sa  vie  entiére,  ne  sont  alors 
qu'apparence,  et  Sa  divinité  n'y  participe  aucunement.  Au  con- 
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traire,  la  kénose  consiste  justernent  en  ce  que  le  Fils  S'est  humi- 
lié  dans  Sa  divinité  et  qu'il  est  devenu  Lui-niéme  le  sujet,  l'hj'pos- 
tase  de  la  vie  thecmthropique,  en  souffrant  hypostatiquement  tout 
ce  que  souffrait  Son  humanité...  La  kénose  de  la  divinité,  Son 
abaissement,  qui  atteint  la  pour  ainsi  diré  a  l'anéantissement,  est 
si  profonde  que  1'abirae  de  la  mort  s'ouvre  devant  la  Dieu-Homme, 
avec  les  ténébres  du  non-étre,  dans  toute  l'intensité  de  l'abandon 
par  Dieu.  La  gouffre  vertigineux  du  neant  de  créature  bée  pour 
le  Créa.teur  méme"  (pág.  245;  Vd.  págs.  287,  304,  398). 

Solidaridad  con  los  extremismos  protestantes 

La  breve  referencia  que  hace  J.  RmÉRE  a  B.  (19)  es  para  presentarle 
como  solidario  con  los  teólogos  protestantes  al  no  acertar  a  explicar  la 
obra  redentora  si  no  es  mostrándonos  al  Eterno  Padre  descargando  sobre 
su  Hijo  muy  amado  todo  el  peso  de  su  cólera. 

Jesucristo,  según  él,  comienza  por  autoidentificarse  con  Adán,  "autoi- 
dentificación  que  sería  imposible  sin  la  Encarnación"  (p.  286).  La  En- 
carnación a  su  vez  podrá  ser  redentora  en  virtud  de  la  humillación  ke- 
nótica  que  la  acompaña.  Para  que  Jesucristo  pueda  redimirnos  habrá 
de  dejar  "inactiva"  su  divinidad,  encomendando  esa  acción  a  "la  seule 
hypostase  humaine".  El  yo  divino  del  Logos,  convertido  en  el  yo  teantró- 
pico  de  Cristo,  se  manifiesta  en  El  como  el  yo  humano  del  Nuevo  Adán ; 
que  por  su  identificación  con  el  viejo  Adán,  carga  sobre  sí  los  pecados 
del  mundo,  a  pesar  de  permanecer  inmutable  en  su  divinidad"  (p.  287) . 

Al  realismo  de  la  aceptación  del  pecado  juntan  los  teólogos  protes- 
tantes ortodoxos  los  excesos  de  la.  cólera  divina  descargados  sobre  Jesu- 
cristo. B.  lo  hace  con  mayor  realismo  y  fuerza  que  todos  ellos. 

"L'assomption  du  peché — escribe— aurait  été  docétique,  si  elle 
n'avait  été  suivie  de  toutes  ses  conséquences :  l'appesantissemeut 
de  la  colére  divine,  de  l'abandon  par  Dieu.  Dieu  a  pitié  du  pé- 
cbeur,  mais  II  hait  le  peché;  II  pardonne  á  celui-la,  II  est  inexora- 
ble pour  celui-ci.  La  justice  de  Dieu  ast  aussi  absolue  qu'est  infini 
Son  araour.  Le  peché  peut  et  doit  étre  subi,  terrassé  et  détruit; 
car,  fruit  indú  de  la  liberté  de  créature,  il  ne  détient  pas  la  puissan- 
ce  de  l'étre:  Dieu  n'a  créé  ni  le  péché,  ni  la  mort.  Mais  alors 
qu'il  est  snbi,  le  péché  est  reduit  en  cendres  par  la  colére  de  Dieu, 
laquelle  signifie  la  souffrance  ou  le  chátiment,  pour  le  sujet  du 
péché  selon  celui  qui  le  porte.  La  justice  divine  ignore  la  distinctiou 
du  péché  selon  celui  qu'il  accable  car  Dieu  n'a  acception  de  per- 
sonne.  Si  le  péché  doit  étre  souffert,  il  l'est  mérae  par  le  Dieu- 

(19)  he  dogme  de  la  Rédemption  dans  la  Théologie  contemporaine ,  Albi  1948. 
95  y  96. 
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Homme,  pnisqu'il  assuma  le  peché.  En  ce  sens,  on  peut  réellement 
diré  que  le  Dieu-Homme  souffre  l'equivalent  de  l'expiation  du 
péché  universel,  c'est-a-dire  l'équivalent  des  tounments  de  l'enfer, 
encoré  qu'autrement  que  ne  le  fait  l'enfer.  II  ne  saurait  étre  ques- 
tion...  ici  de  proportion  dans  le  temps,  puisque  en  général  les 
"tourments  eternels"  ne  sont  point  mesures  par  le  temps :  l'éternitó 
est  qualité,  et  non  quantité.  Mais  les  heures  breves  des  souffrances 
du  Sauveur  inclurent  toute  "l'éternité"  des  peines  et  dans  toute 
leur  intensite"  (pág.  297). 

Como  se  ve,  esta  exposición  de  los  tormentos  de  la  Pasión  está  calcada 
sobre  las  tradicionales  en  el  protestantismo ;  bien  que,  como  de  costumbre, 
el  teólogo  ortodoxo  ahonda  mucho  más  que  los  teólogos  protestantes. 

Extensión  del  sacripicio  kenótico  a  toda  la  Trinidad 

Hemos  visto  que  la  kénosis  del  Logos  en  la  vida  intratrinitaria  y  en 
la  creación  abarca  a  toda  la  Trinidad.  Al  llegar  la  segunda  persona  a 
las  profundidades  kenóticas  que  se  nos  revelan  en  la  Pasión,  bien  se 
entenderá  no  iban  a  quedar  excluidas  las  otras  dos  personas. 

B.  sostiene  decididamente  esta  participación.  El  sacrificio  del  Cal- 
vario resulta  para  él  un  "sacrificio  trinitario". 

"Este  aspecto  del  sacrificio  redentor — dice — aparece  manifies- 
to ante  nuestros  ojos :  la  kénOsis  de  la  divinidad  y  el  combate  de 
la  humanidad  del  Dios-Hombre  para  aceptar  el  cáliz  de  la  Pa- 
sión que  el  Padre  le  presenta.  El  Padre  mismo  no  se  encarna ;  pero 
envía  a  su  Hijo  al  mundo;  constituyendo  esta  misión  la  kénosis 
saerifical  del  Padre,  muy  diferente  ciertamente  de  la  del  Hijo. 
Engendrando  al  Hijo  y  teniendo  en  El  sus  complacencias,  se  priva, 
por  decirlo  así  de  tal  Hijo,  queda  sin  El,  por  el  mero  hecho  de 
enviarle  al  mundo,  lo  que  implica  ya  enviarle  a  la  cruz.  El  Hijo 
queda  solo,  y  el  Padre  queda  sin  Hijo.  El  generador  y  el  engen- 
drado continúan  en  la  eternidad  inmutable,  con  la  reciprocidad 
de  Padre  e  Hijo,  teniendo  el  Hijo  un  Padre  que  le  engendra  y  el 
Padre  un  Hijo  que  de  El  nace;  pero  en  su  kénosis,  el  Hijo  no 
vive  ya  en  unión  con  el  Padre,  ni  el  Padre  con  el  Hijo;  ya  que  el 
Padre  envía  al  Hijo  a  la  tierra  y  el  Hijo  es  enviado  por  el  Padre 
a  la  cruz,  "amor  de  Padre  crucifixor  y  amor  de  Hijo  crucificado", 
según  la  fuerte  expresión  del  metropolita  Philarete,  siendo  en  tal 
sentido  su  crucifixión  común"  (págs.  288  y  289). 

El  abandono  en  que  deja  el  Padre  al  Hijo  sobre  la  cruz  no  implicará 
que  el  Padre  haya  de  participar  de  esa  muerte  pero  sí  cierta  "sintanasia 
espiritual  en  el  sacrificio  del  amor".  El  Padre  participa  de  la  exinani- 
ción del  Hijo ;  y  cuando  éste  entrega  su  espíritu  en  las  manos  del  Padre, 
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"Aquél  toma  alguna  parte  en  esta  fase  kenótiea  y  humillación  del  Hijo 
que  entrega  su  cuerpo  a  la  tierra"  (p.  246;  Vd.  pp.  305,  308). 

Respecto  a  la  kénosis  del  Espíritu  Santo,  se  expresa  B.  con  la  misma 
claridad,  ya  que  también  con  la  misma  arbitrariedad. 

"El  abandono  por  parte  de  Dios — dice — el  alejamiento  del  Pa- 
dre, implica  necesariamente  el  abandono  por  parte  del  Espíritu 
Santo  que  descendió  sobre  el  Hijo  cuando  se  sumergía  en  las  aguas 
del  Jordán,  simbolizando  la  muerte  venidera.  El  Espíritu  Santo 
retrocede,  por  decirlo  así,  hacia  el  Padre  cuando  en  la  muerte  del 
Hijo  adquiere  toda  su  intensidad  el  divino  abandono  (sin  el  cual 
no  hubiera  podido  verificarse  la  muerte  del  Dios-Hombre).  Así  que, 
este  aspecto  de  la  participación  del  Espíritu  Santo  en  la  kénosis 
del  Hijo  en  la  devastación  de  la  cruz,  extiende  en  cierto  modo  la 
kénosis  del  Hijo  a  la  tercera  hipóstasis.  Se  cifra  aquí  la  kénosis 
del  Amor  hipostátieo  en  no  manifestarse  a  su  Muy  Amado...  El 
Espíritu  Santo  es  la  alegría,  el  Consolador.  Pues  bien,  en  su  Pa- 
sión y  durante  la  agonía  de  la  cruz,  el  Hijo  se  ve  privado  de 
alegría  y  de  consuelo"  (pág.  247;  Vd.  pág.  289). 

La  kénosis  de  los   tres  días  del  sepulcro 

La  kénosis  del  Hijo  de  Dios  prosigue  aun  después  de  su  muerte.  Por 
lo  pronto,  los  tres  días  que  su  cuerpo  permanece  en  el  sepulcro  y  su  alma 
en  los  infiernos. 

La  presencia  del  Hijo  de  Dios  en  el  sepulcro  representa  el  descendi- 
miento del  Creador  hacia  el  mundo  del  no  ser,  de  aquel  mismo  no  ser  del 
que  había  hecho  surgir  al  universo.  Es  ruptura  y  desintegración  del  com- 
puesto humano;  humillación  del  cuerpo  y  aun  del  espíritu  que  vuelve 
como  rebajado  al  seno  del  Padre,  por  más  que  prosiga  unido  al  cuerpo. 
El  mismo  descendimiento  del  Hijo  de  Dios  a  los  infiernos,  separado  de 
su  cuerpo,  al  igual  que  las  almas  de  todos  los  difuntos,  constituye  tam- 
bién una  kénosis  (p.  248).  "El  triduo  del  descanso  en  el  sepulcro  ter- 
mina en  el  seno  de  la  tierra,  como  Joñas  en  el  vientre  de  la  ballena,  es 
tiempo  de  silencio  y  ocultación  kenótiea.  El  Dios-Hombre  se  anonada 
hasta  la  condición  de  grano  muerto ;  constituyendo  ello  la  plenitud  de  su 
potencialización"  (p.  249). 

La  kénosis  en  la  resurrección  t  la  ascensión 

Ni  siquiera  en  la  resurrección  termina  la  kénosis  de  Jesucristo.  Más 
bien  que  resurrección  debe  denominarse  "resucitación",  por  cuanto 
Jesucristo  no  es  sujeto  activo  de  ella  sino  pasivo ;  no  resucitándose  a  sí 
mismo,  sino  siendo  resucitado  por  el  Padre. 
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"La  resurrección — dice — no  cierra  el  círculo  del  ministerio  ke- 
nótico  del  Dios-TTombre,  bien  que  pueda  afirmarse  adquiere  otras 
dimensiones;  ya  que  después  de  ella  no  vive  Cristo  con  los  após- 
toles sino  en  la  apariencia.  Este  misterioso  período  de  cuarenta  días 
constituye  como  una  transición  entre  la  Resurrección  y  la  Ascen- 
sión, siendo  necesario  por  una  parte  para  fortalecer  la  fe  de  los 
discípulos,  y  estando  por  otra  cargado  de  sentido,  en  relación  con 
la  terminación  de  la  misma  carrera  kenótica,  conforme  a  las  pala- 
bras del  mismo  Señor  a  Magdalena:  "Todavía  no  he  subido  a  mi 
Padre...  Subo  a  mi  Padre  y  vuestro  Padre,  a  mi  Dios  y  vuestro 
Dios"  (Joan.  20,  17).  El  sentido  de  esta  subida  nos  es  descono- 
cido, lo  propio  que  todo  el  resto  de  la  vida  del  Resucitado  hasta 
el  momento  de  su  Ascensión,  manifestada  únicamente  a  través  de 
sus  "apariciones".  No  debe  separarse,  sin  embargo,  del  conjunto 
de  la  carrera  kenótica,  por  más  que  ya  toque  a  su  fin;  carrera 
que  comienza  en  la  bajada  del  cielo  y  terminará  en  el  retorno  a 
él  el  día  de  la  Ascensión"  (pág.  250;  Vd.  págs.  315,  317,  320,  325). 

La  misma  Ascensión  es  según  B.  auténticamente  kenótica.  Advierte 
que  si  se  nos  dice  que  se  elevó  a  los  cielos  (Marc.  16,  19;  Act.  1,  2),  tam- 
bién se  nos  dice  que  fué  elevado  ( Act.  2,  33)  y  que  el  Padre  le  hizo  sentar 
a  su  diestra  (Efes.  1,  20,  21) . 

El  acto  de  la  glorificación  en  el  ciclo  aun  es  "prolongación  de  la 
kénosis",  pues  viene  a  ser  como  una  investidura  que  recibe  del  Padre 
(p.  251).  Vdpp.  327-329;  340. 

Unicamente  cuando  como  Cordero  de  Dios  participa  de  las  adora- 
ciones de  los  bienaventurados  termina  su  condición  kenótica.  A  la  ima- 
gen del  Cordero  sacrificado  por  los  pecados  del  mundo  se  junta  la  del 
Cordero  victorioso  y  triunfador  en  quien  la  kénosis  ha  sido  ya  superada. 
"Es  el  Cristo  del  Apocalipsis,  el  único  libro  neo-testamentario  que  nos 
ofrece  una  imagen  no  kenótica,  sino  gloriosa  del  Cordero"  (p.  252) . 

Esta  glorificación  de  Jesús  y  suprema  perfección  de  su  conciencia 
teantrópica  constituye  para  nosotros  un  misterio,  que  es  justamente  el 
de  nuestra  conciencia  teantrópica,  destinada  a  ser  en  la  eternidad  la 
misma  conciencia  teantrópica  de  Jesucristo.  "II  nous  ressuscitera  aussi 
tous  dans  Sa  glorification  et  II  nous  faira  entrer  dans  la  vie  et  la  cons- 
cience  du  Dieu-Homme,  dans  Sa  Theanthropie ;  de  telle  sorte  que  toute 
l'humanité  du  Christ  vivra  de  la  vie  du  Christ,  et  par  conséquent  de 
Sa  conscience  divine"  (p.  253) . 

El  mejor  comentario  a  todo  este  conjunto  de  delirios,  incoherencias 
y  hasta  monstruosidades  creo  sea  un  silencio  compasivo.  Parece  increíble 
que  una  especulación  teológica,  por  otra  parte  tan  profunda  e  ingeniosa, 
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pueda  conducir  a  conclusiones  tan  absurdas.  La  explicación  plausible 
la  tendremos  en  la  carencia  de  una  filosofía  equilibrada  y  la  ausencia  du- 
rante largos  siglos  de  un  magisterio  eclesiástico  infalible. 


TERCERA  PARTE 

La  COMPAGINACIÓN  DE  LA  KÉNOSIS  CON  EL  CALCEDONENSE 

Bandera  común 

Tras  lo  que  acabamos  de  exponer,  parece  superfluo  todo  intento  de 
compaginar  la  doctrina  kenótica  de  B.  con  las  definiciones  del  Calcedo- 
nense.  Mas  be  aquí  que  Su  Santidad  Pío  XII  ba  escrito  la  "Sempiternas 
Rex"  para  conmemorar  una  fecha  gloriosísima  para  la  Cristología  y 
que  B.  a  su  vez,  escribe  todo  su  tratado  "Du  Yerbe  Incarné"  para  ensal- 
zar, defender  y  hasta  poner  a  salvo  contra  protestantes  y  católicos  aque- 
llas definiciones. 

Centrada  la  discusión  en  la  kénosis,  el  Papa  la  declara  anticalce- 
donense;  mientras  que  B.  no  se  cansa  de  repetir  que  sin  la  kénosis  las 
definiciones  de  Calcedonia  vienen  por  tierra.  El  Papa  añadirá  que  la 
doctrina  kenótica  reduce  a  vanas  sombras  los  misterios  de  la  Encarna- 
ción y  la  Redención;  B.  sostendrá  que  sin  ellas  los  defensores  de  esos 
misterios  vienen  a  incurrir  en  un  verdadero  docetismo,  sin  más  ate- 
nuantes que  ser  involuntario,  como  afirma  concretamente  respecto  a 
San  Cirilo  (p.  185). 

Bien  se  entenderá  la  importancia  y  actualidad  de  esta  Tercera  Parte 
de  nuestro  trabajo,  en  la  que  nos  esforzaremos  por  proceder  con  toda 
claridad  y  nobleza  hacia  el  adversario,  procurando  concederle  lo  que 
él  concede  a  San  Cirilo:  ausencia  de  mala  voluntad  en  los  errores. 

La  Teantropía  y  el  Calcedonense 

Dejamos  expuesto  que  para  B.  el  fundamento  de  toda  la  Cristología 
kenótica  es  la  Teantropía ;  por  donde  el  litigio  entre  él  y  la  "Sempiter- 
nas Rex"  podría  reducirse  a  si  la  Teantropía  es  calcedonense  o  antical- 
cedonense.  Para  él  comienza  por  ser  la  única  en  armonía  con  sus  defini- 
ciones. "Al  cabo  de  varios  siglos  de  lucha — escribe — el  cuarto  concilio 
celebrado  en  Calcedonia  sancionó  el  dogma  cristológico  fundamental  de 
la  Teantropía  (bien  que  el  vocablo  no  se  registre  en  la  definición  calcedo- 
nense. donde  únicamente  se  habló  de  Cristo")  (p.  109). 
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Como  se  ve,  afirma  por  una  parte  B.  que  el  Calcedonense  sancionó 
el  dogma  cristológico  fundamental  de  la  Teantropía,  bien  que  por  otra 
parte  no  empleó  ese  término.  ¿Pero  es  que  la  amplia  doctrina  de  la 
Teantropía  no  es  más  que  una  cuestión  gramatical?  Haría  falta  que  B. 
expusiera  esa  amplia  doctrina,  no  a  base  de  lucubraciones  personales  o 
de  sistemas  filosóficos  y  teológicos  antiguos  y  modernos,  sino  a  base  del 
mismo  Calcedonense. 

Por  lo  pronto,  ya  en  ese  mismo  párrafo  nos  dice  que  "dans  la  Théan- 
thropie  du  Christ,  il  y  a  deux  natures  distinctes,  réunies  sans  división 
en  une  seule  hypostase,  muis  conservamt  chacune  son  etre  autonome" 
(p.  109) .  Advertimos  que  el  subrayado  es  nuestro.  La  doctrina  de  la  Tean- 
tropía implica  para  B.  ,que  cada  naturaleza  conserve  su  autonomía,  atri- 
buyendo semejante  doctrina  al  Calcedonense.  Pues  bien,  en  ninguna  filo- 
sofía cabe  omnímoda  autonomía  sin  personalidad,  y  en  cuanto  al  hecho 
de  adosar  semejante  doctrina  al  Calcedonense,  ha  escrito  Pío  XII  en  la 
"Sempitemus  Rex" : 

"El  Concilio  calcedonio,  conforme  en  todo  con  el  de  Efeso, 
afirma  claramente  que  las  dos  naturalezas  de  nuestro  Redentor 
se  reúnen  "en  una  sola  persona  y  subsistencia"  y  se  prohibe  admi- 
tir en  Cristo  dos  individuos,  de  manera  que  en  poder  del  Verbo 
sea  eolocado  un  cierto  homo  asswmptus,  dotado  de  plena  auto- 
nomía". 

B.  aparece  una  vez  más  al  brazo  de  numerosos  teólogos  protestantes, 
y' hasta  si  se  quiere  de  algunos  católicos  poco  respetuosos  con  el  magis- 
terio de  la  Iglesia ;  pero  en  manera  alguna  como  eco  de  las  definiciones  de 
Calcedonia. 

LO  NEGATIVO  Y  LO  POSITIVO  EN  CALCEDONIA 

Más  adelante  reconoce  B.  que  habiendo  definido  el  Calcedonense  las 
dos  naturalezas  en  Cristo  y  su  unión  inconfuse,  immutabiUter,  indivise, 
inseparabüiter,  no  definió  el  sentido  positivo  de  la  correlación  entre  am- 
bas naturalezas. 

"El  dogma  de  Calcedonia — dice — se  limita  a  proclamar  en  gene- 
ral la  presencia  de  las  dos  naturalezas  en  Cristo  en  la  unidad  de 
persona,  sin  descender  a  dilucidar  el  modo  de  su  unión,  entregando 
ese  problema  a  las  investigaciones  de  los  teólogos"  (pág.  135). 

Según  él,  la  definición  excluye  la  "fusión  completa"  y  proclama  la 
unión  de  las  dos  naturalezas,  añadiendo  que  indica  "cierta  forma  de 
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fusión  o  identificación"  (p.  122) .  El  concilio,  por  el  contrario,  hace  cons- 
tar el  nusquam  sublata  differentia  naturarum  propter  unioiuem,  ma- 
gisque  salva  proprictate  utriusque  naturae  (D.  B.  148).  Añade  que  la 
definición  calcedonense  es  "inacabada",  habiendo  quedado  esclarecida 
con  la  definición  del  VI  Concilio  sobre  las  dos  energías  o  voluntades. 
"La  fórmula  negativa  del  concilio  de  Calcedonia  no  debe  ser  entendida 
en  el  sentido  de  que  rechace  toda,  definición  positiva,  sino  como  defini- 
ción previa.,  incompleta  v  que  en  manera  alguna  agota  la  materia" 
(p.  123). 

Tras  estas  afirmaciones  se  lanza  a  exponer  el  sentido  positivo  de  aque- 
llas definiciones,  buscando  algo  inmediato  y  común  que  sirva  como  de 
fundamento  inamisible  a  la  reunión  de  las  dos  naturalezas,  divina  y 
humana,  increada  y  creada.  Ese  principio  es  la  sofiawidad. 

"Este  principio  cornial — dice — es  la  sofianidad,  tanto  del  mun- 
do divino,  o  naturaleza  divina  de  Cristo,  como  del  mundo  criado,  o 
su  naturaleza  humana.  El  mundo  criado  lo  ha  sido  según  los 
prototipos  del  mundo  divino,  como  imagen  de  la  Sabiduría  divina 
en  su  devenir.  Pero  esta  Sabiduría  divina  es  juntamente  la  misma 
naturaleza  divina  del  Logos,  por  donde  en  su  fundamento  y  su  con- 
tenido, la  Sofía  celestial  y  la  Sofía  terrena,  humana  y  creada,  se 
identifican;  sin  distinguirse  en  otra  cosa  que  por  la  condición  de 
su  ser  lo  que  en  el  cielo  es  la  Majestad,  la  Gloria,  la  Sabiduría  y 
la  Belleza  de  las  imágenes  de  la  auto-revelación  divina,  se  encuen- 
tra en  la  tierra,  en  el  mundo  creado,  en  devenir,  en  evolución,  como 
semillas  eternas  del  ser  creado,  caídas  en  el  no  ser  y  creciendo 
bajo  el  sol  de  la  libertad  de  la  criatura...  He  aquí  lo  que  significa 
el  dogma  de  las  dos  naturalezas  en  una  sola  hipóstasis.  Le  Dieu  Se 
fait  Dieu  en  devenir,  II  recoit  le  devenir  du  monde  en  Soi  et  pour 
Soi,  dans  sa  propre  vie,  et  tout  d'abord,  II  introduit  dans  Sa  vie 
le  temps  et  les  termes.  Tve  Logos  devient  Jésus,  qui  nait,  qui  vit 
et  qui  meurt  dans  un  lieu  et  un  temps  determines.  Cette  antithése 
de  l'éternité  et  du  temps,  de  la  plénitude  de  l'étre  et  du  devenir, 
est  le  concept  terminal  contre  lequel  vient  buter  la  pensée  humaine, 
cherchant  a  etteindre  le  mystere  de  l'Incarnation."  (págs.  124  y 
125). 

Toda  esta  esoeculación  atentatoria  a  la  misma  inmutabilidad  de  Dios 
trate  de  adosar  al  Calcedonense,  asegurando  que  "no  es  simplemente  un 
esquema  dogmático  abstracto,  sino  una  verdad  vital  que  "nous  recevons 
sur  les  voies  de  notre  propre  expérience  religieuse"  (p.  126) . 

A  la  verdad  que  es  curiosísimo  este  modo  de  discurrir  de  B.  Nos  dice 
por  una  parte  que  la  definición  del  Calcedonense  respecto  a  la  unión  de 
las  dos  naturalezas  en  Cristo  es  meramente  negativa  y  por  otra  quiere 
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autorizar  lo  positivo  que  el  Concilio  dejó  a  las  especulaciones  de  los 
teólogos  con  la  autoridad  de  ese  mismo  Concilio.  De  un  silencio  quiere 
hacer  derivarse  un  tratado.  Mientras  B.  no  autorice  directa  y  positiva- 
mente su  teoría  sofiánica  con  el  testimonio  del  Calcedonense,  todo  su 
pretenso  calcedonianismo  resultará  arbitrario  y  engañoso,  teniendo  nos- 
otros pleno  derecho  para  recibir  sus  especulaciones  como  delirios  de  un 
calenturiento. 

Encarándose  con  la  doctrina  teológica  de  la  comunicación  de  idiomas 

Las  relaciones  entre  las  dos  naturalezas  las  suele  esclarecer  nuestra 
Teología  con  la  doctrina  referente  a  la  comunioación  de  idiomas,  por 
la  que  aplicamos  a  la  naturaleza  humana  atributos  propios  de  Dios,,  y 
respectivamente  a  Dios  atributos  propios  del  hombre. 

Para  B,  que  reconoce  ha.  recogido  San  Juan  Damasceno  esa  doctrina 
de  los  Padres  y  que  desde  él  se  ha  recibido  en  las  escuelas  como  un  "tes- 
timonio dogmático",  resulta  que  es  "un  capital  muerto,  en  espera  de 
quien  lo  explote".  El  primer  déficit  que  descubre  en  la  exposición  de  esa 
doctrina  es  que  no  atiende  a  la  diferencia  existente  en  Jesucristo  entre 
el  status  exinanitionis  y  exaltaitionis,  o  sea,  que  prescinde  de  la  kénosis 
de  Jesucristo  durante  su  vida  mortal. 

A  este  primer  silencio  de  San  Juan  Damasceno  se  junta  el  otro  para 
él  fundamental :  el  referente  al  influjo  "de  la  naturaleza  humana  sobre 
la  divina".  Sin  este  influjo — añade — "las  dos  naturalezas  se  yuxtaponen 
estáticamente,  por  decirlo  así,  sin  ninguna  correlación  interna.  Estas  na- 
turalezas, sin  embargo,  son  desiguales.  Consiguientemente,  la  natura- 
leza divina  influye  sobre  la  humana,  la  diviniza  (algo  así  como  el  fuego 
pone  candente  al  hierro),  en  tanto  que  no  cabe  considerar  el  influjo 
inverso  de  la  naturaleza  humana  como  una  inter-acción  dinámica.  Así 
que,  en  realidad  no  vemos  aquí  ni  "energía  teándrica"  ni  comunicación 
de  propriedades.  El  dualismo  de  las  naturalezas  permanece  insuperado, 
llegando  a  la  conclusión  práctica  de  un  monofisismo  más  o  menos  velado" 
(p.  136). 

Esta  "inter-acción  dinámica",  añadida  a  la  kénosis  o  estado  de  anona- 
damiento de  Jesucristo,  constituye  uno  de  los  fallos  fundamentales  de  la 
teología  de  B.  Con  anterioridad  a  él,  A.  Gunther,  J.  B.  Baltzer  y  P. 
Knoodt  habían  sostenido  que  la  definición  de  la  persona  es,  substantia 
sui  conscia,  negando  haya  en  Cristo  unidad  "numérico-real"  y  admitién- 
dola únicamente  "dinámico-formal"  (20).  Para  la  teología  tradicional, 
las  operaciones  siguen  a  las  formas;  y  como  quiera  que  en  Cristo  hay 

(20)    L.  Lercher,  De  Verbo  Incarnato,  n.  9. 
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dos  naturalezas  y  voluntades,  hay.  dos  principios  quo  de  operaciones,  en 
un  principio  quod,  o  persona,  sin  que  en  manera  alguna  pueda  hablarse 
de  "interacción  dinámica". 

En  cuanto  a  las  relaciones  entre  esas  dos  naturalezas  y  operaciones, 
la  divina,  por  corresponder  a  la  persona,  utitur  humana,  mientras  que 
la  humana  participa  de  la  excelencia  de  la  divina  (21),  contra  el  princi- 
pio fundamental  de  la  kénosis  de  B.,  empeñadísimo  en  que  la  divina  se 
acomode  a  la  humana  y  no  viceversa. 

Reconoce  nuestro  teólogo  ortodoxo  que  "la  teología  patrística  no  ha 
alcanzado  la  doctrina  del  Dios-Hombre  o  de  la  Dei-Humanitas  (Tean- 
tropía),  no  conociendo  sino  a  Dios  y  al  hombre,  la  divinidad  y  la  hu- 
manidad, extrínsecamente  juntas,  pero  no  intrínsecamente  unidas" 
(p.  136). 

Aquí  hay  dos  afirmaciones  muy  importantes:  la  de  que  los  Padres 
ignoraron  la  Teantropía ;  por  donde  mal  podrá  tenerse  por  calcedonense 
una  teoría  por  ellos  ignorada.  En  segundo  lugar,  se  les  inculpa  el  no 
conocer  sino  a  Dios  y  al  hombre  "juntos  extrínsecamente".  Resulta  muy 
extraña  semejante  acusación.  Si  la  unión  de  dos  naturalezas  en  una  per- 
sona le  parece  a  B.  algo  meramente  extrínseco,  habremos  de  concederle 
lo  que  de  ahí  trata  de  deducir;  pero  si  entendemos  que  nada  hay  tan 
intrínseco  en  los  seres  como  la  naturaleza  y  la  persona,  al  sostener  hay 
en  Cristo  una  sola  persona  uniendo  a  dos  naturalezas,  tendremos  una 
unidad  compuesta,  pero  juntamente  la  más  intrínseca  que  puede  darse. 

Sigue  la  acusación  a  la  Escolástica  de  alejarse  de  la  doctrina  de  Cal- 
cedonia. 

"Tomás  de  Aquino  y  la  teología  escolástica — dice — se  desvían 
prácticamente  de  la  dirección  calcedonense  para  tomar  un  cami- 
no distinto:  eluden  el  problema  de  la  dualidad  de  naturalezas 
relacionando  la  humanidad  con  la  hipóstasis  única,  o  sea,  que 
transladan  la  cuestión  de  la  unión  de  las  esencias  de  la  naturaleza 
a  la  persona"  (pág.  136). 

Esta  acusación  tendría  algún  valor  si  con  anterioridad  al  concilio 
de  Calcedonia  no  se  hubiera  celebrado  el  de  Efeso.  Tanto  como  la  dupli- 
cidad de  las  naturalezas  débese  defender  la  unidad  de  la  persona,  sin 
olvidar  que  esa  única  persona  es  la  segunda  de  la  Trinidad. 

Mal  se  puede  apartar,  por  otra  parte,  la  Escolástica  de  la  dirección 
del  Calcedonense,  cuando  dice  y  repite  el  mismo  B.  que  en  la  definición 
se  afirma  lo  que  no  son  las  naturalezas  en  la  unión,  pero  no  se  consigna 
lo  que  son. 

(21)    III,  q.  19,  a.  1. 
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Hasta  añadirá  que 

"la  definición  del  sexto  Concilio  sobre  las  dos  operaciones  y 
voluntades  nada  añade  ni  modifica  respecto  al  Caleedonense.  Pro- 
mulgada en  una  época  ya  decadente  para  el  pensamiento  cristo- 
lógico  y  falta  de  elementos  teológicos  suficientes,  aparee*  como  una 
solemne  confirmación  del  dogma  caleedonense  y  en  cierto  sentido 
como  una  precisión  del  mismo,  pero  sin  introducir  nuevos  ele- 
mentos" (págs.  136  y  137). 

Aquí  tenemos  una  nueva  confirmación  de  que  B.  no  encuentra  confir- 
mación para  sus  teorías  en  el  Caleedonense  ni  siquiera  en  el  sexto  Con- 
cilio ecuménico,  que  se  limita  a  definir  las  dos  operaciones  y  volunta- 
des pero  sin  exponer  las  relaciones  intrínsecas  de  las  dos  naturalezas 
entre  sí. 

i  Condescendencia  o  kénosis? 

Tozudamente  empeñado  B.  en  autorizar  su  teología  kenótica  con  el 
Caleedonense,  al  indagar  cómo  se  verifica  la  unión  y  qué  es  lo  que  ella 
supone  para  la  divinidad  y  la  humanidad,  se  agarra  a  la  afirmación  de 
San  Cirilo,  según  la  cual  representa  cierta  "condescendencia"  por  parte 
de  la  divinidad  la  recepción  de  una  naturaleza  inferior  por  otra  superior, 
para  glosar:  "una  humillación,  una  kénosis"  (p.  137). 

Respecto  a  la  afirmación  de  que  "la  problemática  del  dogma  caleedo- 
nense conduce  necesariamente  a  la  doctrina  de  la  kénosis  de  la  divinidad 
en  la  Encarnación  como  a  su  fundamento  y  premisa"  (ib) ,  implica  afe- 
rrarse al  prejuicio  de  que  en  la  unión  de  las  dos  naturalezas  ha  de  ser 
por  necesidad  la  divina  la  que  se  acomode  a  la  humana  y  no  viceversa, 
la  humana  la  que  participe  de  las  excelencias  de  la  persona  divina. 

Por  lo  demás,  nos  tiene  ya  afirmado  B.  que  el  Caleedonense  con- 
tiene cuatro  nos  que  reclaman  los  respectivos  sis,  correspondiendo  el 
dárselos  a  la  especulación  teológica. 

No  cabe,  consiguientemente  afirmar  que  la  doctrina  de  la  kénosis  del 
Logos  y  de  la  Teantropía  y  sofianización  sobre  que  se  asienta — y  que 
en  diversas  ocasiones  llega  a  reconocer  B.  extrañas  a  los  Padres — sea 
caleedonense. 

Incompatibilidad  de  la  doctrina  kenótica  de  B.  con  el  Calcedonense 

Comprobado  que  vanamente  trata  B.  de  escudarse  en  el  Calcedonense, 
sería  lugar  de  comprobar  es  incompatible  su  doctrina  kenótica  con  aque- 
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Has  definiciones.  Una  larga  demostración  nos  llevaría  mucho  más  lejos 
de  la  brevedad  consentida  por  este  estudio. 

Por  lo  pronto,  en  la  doctrina  de  B.  desaparecen  las  dos  naturalezas, 
en  el  sentido  definido  por  el  Calcedonense.  A  todo  lo  largo  de  su  obra 
aparece  apolinarista  contumaz.  Según  él,  tomó  únicamente  el  Logos 
cuerpo  y  alma  del  hombre,  pero  no  espíritu.  Su  discurso  en  el  afán 
por  compaginar  la  estructura  trieotómica  del  hombre  con  las  definiciones 
de  dicho  concilio  es  por  demás  pintoresco.  Keconoce  que  el  Concilio 
formula  el  principio  general  de  que  Jesucristo  es  perfecto  en  la  divi- 
nidad y  en  la  humanidad,  consustancial  con  el  Padre  en  su  divinidad 
y  con  nosotros  en  su  humanidad.  "Además — dice — se  define  la  huma- 
nidad como  compuesta  de  la  XoyiKf¡<;  racional  de  alma  y  cuerpo;  lo 
que  supone  la  estructura  trieotómica  del  hombre,  cuyo  principio  ter- 
cero y  superior,  el  espíritu,  es  aquí  el  Logos"  (p.  161) . 

La  desviación  salta  a  la  vista.  Lejos  de  suponer  el  Calcedonense  la 
estructura  trieotómica,  la  excluye  positivamente,  siquiera  en  las  deri- 
vaciones o  aplicaciones  que  aquí  hace  B.  Alma  y  cuerpo  no  se  diferen- 
cian para  él  de  "corporéité  animée"  (p.  162),  o  cuerpo  y  alma  sensitiva; 
mientras  que  el  Calcedonense  afirma  haber  tomado  el  Verbo  hominem 
wrum,  compuesto  ex  anima  rationali  et  corpore  (22) .  Esa  alma  racional 
sería  para  el  mismo  B.  el  espíritu,  si  no  estuviera  empeñado  en  virtud 
de  su  doctrina  sobre  la  teantropía  que  el  espíritu  del  hombre  es  eterno 
e  increado,  viviendo  con  anterioridad  a  su  hipostasiación  en  el  seno  de 
la  divinidad.  El  Calcedonense  no  conoce  semejante  espíritu  eterno,  sino 
al  hombre,  compuesto  de  alma  racional  y  cuerpo. 

Tampoco  conoce  el  Calcedonense  "el  postulado  general  de  la  vida 
teantrópica",  que  él  le  atribuye.  "Véase — dice — el  sentido  general  de 
las  cuatro  negaciones,  sin  confusión,  sin  mutación,  sin  división  y  sin 
separación.  Por  lo  pronto,  las  dos  naturalezas  permanecen  insepara- 
bles, o  lo  que  es  igual,  que  continúan  en  un  estado  armónico  y  adecuado. 
La  naturaleza  humana  no  es  capaz  de  elevarse  por  sí  hasta,  unirse  eon 
la  naturaleza  divina  para  conservarse  en  un  estado  indivisible  y  coor- 
dinado, por  lo  que  es  evidente  que  la  naturaleza  divina  se  ajusta  kenó- 
ticamente  a  la  naturaleza  humana,  de  suerte  que  Dios  no  se  revele  en 
Jesucristo  sino  a  través  del  hombre,  teantrópicamente"  (p.  165). 

B.  procede  como  de  costumbre,  desconociendo  la  distinción  entre  el 
orden  natural  y  el  sobrenatural,  las  exigencias  o  poder  de  la  naturaleza 
humana,  y  la  capacidad  de  ser  elevada  por  la  divina  omnipotencia. 
Concedido  que  la  naturaleza  humana  "no  es  capaz  de  elevarse  hasta  la 
unión  con  la  naturaleza  divina";  pero  ¿no  tiene  capacidad,  aun  obedien- 

(22)    DB.  148. 
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cial  de  ser  elevada  por  el  poder  divino  hasta  quedar  terminada  por 
una  persona  divina  y  convertida  como  en  instrumento  de  ella? 

Esto  es  lo  que  demuestra  la  Teología  y  lo  que  enseña  el  Calcedonense, 
presupuesta  la  unidad  de  la  persona  definida  por  el  efesino. 

Añade  B. :  "Esta  revelación  teantrópica  de  Dios  en  Jesucristo  pul- 
veriza las  tendenciosas  opiniones  que  sostienen  una  acción  diferente  o 
una  alternativa  en  las  naturalezas"  (p.  165) .  Las  calificadas  de  "opiniones 
tendenciosas"  son  aquí  la  doctrina  del  sexto  concilio  ecuménico  que  de- 
fine las  dos  voluntades  y  operaciones.  A  cada  naturaleza  corresponde  un 
principio  quo  de  operaciones;  y  presupuestas  las  dos  naturalezas  defi- 
nidas en  Calcedonia,  distintas  entre  sí,  se  seguirá  necesariamente  dos 
categorías  de  operaciones  específicas.  Al  no  reconocer  B.  en  Jesucristo 
sino  operaciones  teantrópicas,  ni  divinas  ni  humanas,  sino  realizadas 
por  la  persona  divina  acondicionada  a  la  medida  de  la  naturaleza  hu- 
mana, se  aparta  del  Calcedonense,  que  al  definir  el  dogma  de  las  dos 
naturalezas  inconfusas,  indica  ya  lo  que  explícitamente  definirá  en 
sexto  Concilio  sobre  las  dos  operaciones,  constantemente  negadas  por  B. 

Véase  ya  cómo  todo  el  empeño  del  teólogo  ortodoxo  por  compaginar  el 
postulado  general  de  la  unidad  de  la  vida  teantrópica  y  su  manifestación 
kenótica,  lejos  de  expresar  la  genuina  doctrina  del  Calcedonense  aparece 
en  abierta  oposición  con  ella. 

Las  GRAVÍSIMAS  ACUSACIONES  de  la  "Sempiternus  Rex" 

Al  consignar  la  "  S'ennpit,ernus  R&x"  que  las  doctrinas  kcnóticas  se 
apartan  de  la  genuina  doctrina  del  Calcedonense,  añade  que  con  ellas 
se  desvanecen  los  misterios  de  la  Encarnación  y  la  Redención. 

No  voy  a  tratar  de  comprobar  esa  verdad  respecto  a  los  teólogos  pro- 
testantes, más  o  menos  inficionados  de  racionalismo  B.  rechaza  el  prin- 
cipio general  de  esa  kénosis,  insinuado  ya  por  Lutero,  y  defendido 
por  Thomasius,  principal  corifeo  de  la  kénosis  protestante.  Distin- 
gue Thomasius  (23)  las  propiedades  inmanentes  de  Dios,  tales  como  la 
sabiduría,  la  bondad  y  la  libertad,  de  las  relativas,  tales  como  la  omni- 
presencia  y  la  omnipotencia;  sosteniendo  que  el  Verbo  se  despojó  de 
las  segundas  conservando  las  primeras.  "Esta  aplicación — añade  B. — de 
la  categoría  escolástica  de  las  propiedades  a  la  divinidad  única  para  de- 
terminar la  medida  de  la  kénosis  constituye  ya  una  incomprensión.  La 
kénosis  no  puede  admitirse  sino  en  su  unidad  y  generalidad.  La  teología 
kenótica  queda  debilitada  desde  el  momento  en  que  se  elimina  de  ella 
todo  elemento  sofiánico"  (p.  164,  nota). 


(23)    Christi  ver  son  und  Werk,  3  A,  1886. 
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Un  Hijo  de  Dios  que  no  conserva  íntegros  y  expeditos  los  atributos 
divinos  es  un  fantasma  de  persona  divina;  por  donde  la  afirmación  del 
Papa  alcanza  de  plano  a  las  doctrinas  kenóticas  del  protestantismo, 
tanto  a  las  respetuosas  de  los  dogmas  fundamentales  del  cristianismo 
como  a  las  afines  con  el  racionalismo. 

Mi  estudio  se  limita  aquí  a  B.,  pudiendo  asegurar  le  envuelve  el 
descrédito  lanzado  por  la  " Seinpiternus  Rex'\  tanto  en  lo  que  respecta 
a  la  Encarnación  como  en  lo  referente  a  la  Redención. 

La  Encarnación  desvanecida 

Ante  todo,  en  la  teología  de  B.  queda  desvanecida  la  Encarnación  en 
el  sentido  católico  de  que  Jesucristo  es  verdadero  Dios  y  verdadero  hom- 
bre, en  la  unidad  de  persona  definida  por  el  Efesino  y  condición  de  las 
naturalezas  proclamada  por  el  Calcedonense. 

Prescindimos  de  la  doctrina  referente  a  la  estructura  tricotómica 
del  hombre,  tan  diversamente  explicada  desde  Platón  y  en  formas  tan 
variadas  aceptada  por  los  Padres  griegos  (24) . 

Aplicada  al  misterio  de  la  Encarnación  en  la  forma  que  lo  realiza 
B.  viene  por  tierra  tan  inefable  misterio.  El  Logos  toma  de  la  natura- 
leza humana  el  cuerpo  y  el  alma  sensitiva,  pero  no  toma  el  espíritu,  al 
que  sustituye  el  Logos.  "Siguiendo  el  sentido  directo  del  dogma — afir- 
ma— sólo  la  naturaleza  humana — alma  y  cuerpo — se  halla  presente  del 
lado  humano  en  el  Dios-Hombre,  sin  el  espíritu  hipostático  reemplazado 
por  el  Logos"  (p.  161).  ¿Dónde  ha  encontrado  B.  definido  que  Jesucristo 
no  tomó  el  espíritu  humano,  o  sea,  que  tomó  la  naturaleza  sin  el  espí- 
ritu? Nos  dice  el  dogma  calcedonense  que  Jesucristo  posee  las  dos  natu- 
ralezas, divina  y  humana.  ¿Es  que  el  espíritu  no  forma  parte  en  la 
filosofía  platónica  de  la  naturaleza  humana? 

Reconoce  el  mismo  B.  que  la  forma  cuando  sostiene  que  "el  espíritu 
hipostático  en  el  Logos  tiene  su  propia  naturaleza",  y  que  otro  tanto 
ocurre  en  el  hombre.  Pues  si  no  toma  ese  espíritu  humano,  no  toma  to- 
da la  humana  naturaleza,  no  pudiendo  ser  hombre  perfecto  quien  no 
toma  todo  el  compuesto  humano.  Podrá  ser  elevado  y  terminado  por 
una  persona  divina  ese  compuesto  humano ;  lo  que  no  cabrá  afirmar  es 
que  Jesucristo  ha  tomado  la  naturaleza  humana  si  únicamente  toma  de 
ella  el  cuerpo  animado  sin  el  espíritu  de  hombre. 


(24)  Puede  verse  a  este  respecto  el  trabajo  del  Padre  Antoxio  M.»  Javierre.  sale- 
siano.  Hacia  una  definición  plena  del  "soma"  origenista,  en  "Revista  Española  de 

Teología",  1949,  pp.  259-411. 
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Todo  cuanto  implique  negar  a  Jesuciñsto  alguno  de  los  elementos 
constitutivos  del  hombre  significa  pervertir  la  noción  del  misterio  de 
la  Encarnación  y  consiguientemente  desvanecerlo.  Es  lo  que  afirma  la 
"Sempiternas  Rex"  respecto  a  las  doctrinas  kenóticas  y  lo  que  realiza 
B.  al  trenzarlas  con  un  apolinarismo  descarado  (p.  357). 

Desvanecimiento  de  la  Redención 

También  el  misterio  de  la  Redención  queda  rebajado,  deformado  y 
desvanecido  en  la  teología  de  B. 

Bastaría  para  persuadirnos  de  ello  aplicar  aquel  principio  tan  reci- 
bido de  los  Padres:  Quod  non  assunipsit  non  reparamt,  a  cuanto  acaba- 
mos de  exponer.  Reconoce  B.  que  la  caída  del  hombre  abarca  a  su  espí- 
ritu, si  no  nos  dice  más  bien  que  fué  de  su  espíritu.  "Ayant  en  lui  comme 
deux  centres  d'etre  spirituel  et  de  eréature,  Thomme  fit  son  choix:  il 
se  dévoya  vers  la  chair,  ayant  soumis  son  esprit  aux  appels  de  celle-ei 
et  ne  les  ayant  pas  assujettis  par  l'esprit"  (p.  69). 

Ese  espíritu  hundido  en  la  naturaleza  sensible  es  el  que  necesita 
ser  reparado,  no  pudiendo  serlo  en  el  plan  que  nos  ha  sido  revelado 
mientras  el  Verbo  no  lo  toma  en  su  propia  forma. 

Es  muy  de  notar  que  B.  sostiene  la  necesidad  de  que  la  Pasión  de 
Cristo  fuera  corporal  para  alcanzar  su  plenitvd.  "Por  su  composición 
sustancial — dice — el  hombre  es  un  ser  espiritual  y  simultáneamente  psí- 
quico y  somático ;  no  pudiendo  quedar  limitado  el  poder  letal  del  pecado 
a  los  elementos  espiritual  y  psíquico,  debiendo  extenderse  necesaria- 
mente al  psico-somático"  (p.  301) .  Pues  si  necesariamente  hubo  de  abar- 
car el  tormento  a  la  carne,  porque  también  ella  había  pecado,  lo  propio 
deberá  afirmarse  respecto  al  espíritu,  y  mal  puede  abarcar  al  espíritu 
humano  si  realmente  no  lo  ha  tomado. 

Así  que,  ya  por  este  lado  se  nos  ofrece  la  Soteriología  de  B.  como 
diametralmente  opuesta  a  la  de  los  Padres. 

La  necesidad  de  la  Redención 

Se  ha  discutido  entre  los  teólogos  católicos  el  alcance  de  la  necesidad 
de  la  Redención.  Dejemos  a  un  lado  los  posibles  excesos  a  que  llegó  en 
este  terreno  San  Anselmo.  Si  este  Santo  Doctor  estudió  la  necesidad 
de  la  redención  por  el  lado  de  las  reclamaciones  de  la  divina  justicia, 
Günther  la  ha  estudiado  en  sentido  contrario,  por  el  lado  de  los  dere- 
chos del  género  humano  a  ser  libertado  de  una  culpa  únicamente  volun- 
taria en  su  represéntate.  No  vamos  a  esclarecer  la  doctrina  de  la  Teo- 
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logia  católica,  que,  como  en  tantas  otras  materias,  quedó  definitivamente 
plasmada  en  la  "Suma  Teológica"  del  Doctor  Común. 

B.  estudia  esta  necesidad  desde  el  punto  de  vista  de  la  creación,  para 
terminar  en  el  de  la  divina  justicia.  Según  él,  la  obra  de  Dios  no  puede 
dejar  de  alcanzar  su  destino  final  o  deificación  a  través  de  la  Teantro- 
pía.  "El  hombre — dice — puede  pecar;  el  mundo  es  indefectible"  (p.  72). 

La  tan  ponderada  caridad  misericordiosa  de  Dios,  se  convierte  en  su 
teología  en  responsabilidad  divina. 

"El  eterno  consejo  de  Dios  respecto  a  la  creación  del  mundo 
— dice — abarca  indefectiblemente  lo  referente  a  su  salvación,  es 
decir,  a  su  reunión  con  Dios  o  divinización  a  la  que  está  predesti- 
nada la  creación...  Al  crear  Dios  el  mundo  carga  sobre  sí  la  res- 
ponsabilidad de  su  salvación,  decidiendo  suplir  directamente  las 
insuficiencias  de  la  criatura,  de  divinizar  la  creación,  de  conferir 
la  eternidad  al  devenir.  Por  semejante  motivo,  el  concepto  de  la 
Redención  va  inseparablemente  ligado  al  de  la  creación,  y  hasta 
en  cierto  sentido  aparece  ontológicamente  idéntico...  La  encarna- 
ción divina  es  inmanente  a  la  misma  creación  del  mundo,  el  cual 
tiene  su  coronamiento  y  su  centro  en  el  hombre,  imagen  viviente 
de  Dics.  Por  semejante  motivo  la  Redención,  encerrada  ya  en  la 
Encarnación,  es  juntamente  posible  e  inmanente  a  la  creación  del 
mundo"  (págs.  279,  280). 

Mucho  habría  que  decir  sobre  la  forma  en  que  Cristo  toma  nuestros 
pecados,  tan  distinta  de  la  libertad  y  amor  divinos  en  cuyo  ambiente  nos 
muestra  la,  Escritura  realizada  la  obra  de  nuestra  reparación.  B.  no  ad- 
mite la  posibilidad  del  perdón  sin  castigo.  "Inexorable  e  imparcial — di- 
ce— la  justicia  divina  no  puede  detenerse  ante  obstáculo  alguno,  cuando 
esa  detención  significaría  herirse  a  sí  misma,  ya  que  en  el  Dios-Hombre 
ha  tomado  sobre  sí  el  pecado  con  la  esencia  humana;  puesto  que,  si  so- 
lamente el  pecador  puede  ser  perdonado  y  en  manera  alguna  el  pecado, 
Dios  toma  sobre  sí  satisfacer  a  la  divina  justicia  por  el  pecado  del  hom- 
bre, a  fin  de  posibilitar  el  perdón  del  pecador"  (p.  299) . 

Colocada  la  Redención  en  este  plano,  para  nada  tenemos  que  bende- 
cir a  Dios  y  agradecer  a  Jesucristo  por  haberse  realizado. 

Desvanecimiento  consiguiente  a  la  limitación  kenótica 

También  queda  como  desvanecida  la  Redención  en  la  Teología  de  B. 
al  quedar  rebajado  el  Redentor  por  la  limitación  kenótica. 

Los  Santos  Padres,  singularmente  San  Agustín  y  San  León,  han 
ponderado  la  necesidad  de  que  el  Redentor  fuera  hombre  y  Dios:  hom- 
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bre,  para  tener  algo  propio  que  ofrecer  a  la  divinidad ;  Dios,  para  que 
el  valor  de  ese  don  excediera  al  deshonor  y  ofensa  inferidos  al  cielo  por 
el  pecado. 

Ahora  bien:  según  B.,  nada  realiza  Jesucristo  divinamente,  sino 
teantrópicamente,  y  por  consiguiente,  kenóticamente.  La  naturaleza 
divina  se  acomoda  a  la  medida  de  la  humana  sin  jamás  superarla.  "Sa 
puisscmce  divine  hypostatique  s'éteint,  s'anéantit  (p.  151).  "II  en  avait 
conscience  dans  hi  mesure  oú  Son  essence  humaine  pouvait  la  recevoir 
et  la  contenir,  et  non  point  au  mépris  ni  en  dehors  de  celle-ci"  (p.  164). 
Si  a  esto  añadimos  el  desenvolvimiento  progresivo  de  esa  única  con- 
ciencia teantrópica,  su  ignorancia  sobre  los  misterios  de  la  divinidad, 
su  necesidad  de  buscar  inspiración  divina  para  conocer  la  voluntad  del 
Padre  (p.  167),  su  incapacidad  para  obrar  milagros  en  cuanto  Dios 
(p.  163),  llegaremos  a  la  conclusión,  por  lo  demás  muy  repetida  por  B., 
de  que  no  nos  redime  como  persona  divina  en  el  pleno  usufructo  de  su 
naturaleza  correspondiente,  sino  como  hipóstasis  teantrópica  que  ha 
abdicado  dinámicamente,  ya  que  no  estáticamente,  de  sus  propiedades 
(Vd.  p.  255). 

Y  como  quiera  que  la  redención  implica  una  larga  serie  de  activida- 
des teándricas,  no  podrán  ellas  alcanzar  las  proporciones  infinitas  apun- 
tadas por  San  Pablo  cuando  coloca  tan  por  encima  de  la  deuda  de 
Adán  la  satisfacción  de  Cristo.  O  sea,  que  también  la  realización  de  la 
Redención  viene  a  quedar  desvanecida,  según  lo  consigna  la  "Sempi- 
temus  Rex"  en  la  doctrina  kenótica  protestante  y  muy  particularmente 
en  la  de  Sergio  Bulgakov. 

Desvanecimiento  en  la  aplicación  de  la  Redención 

Lo  que  acabamos  de  afirmar  respecto  a  la  Redención  realizada,  o  in 
actu  primo,  podemos  añadir  respecto  a  la  Redención  aplicada,  o  in  actu 
secundo.  Queda  desvanecida  desde  el  momento  en  que  se  aplica  indistin- 
tamente a  todos  los  hombres,  aun  por  encima  de  su  voluntad  rebelde 
y  obstinada. 

Jesucristo  comienza  por  tomar  al  hombre  integral,  o  como  repite  B., 
toda  la  esencia  humana  (p.  133) .  La  relación  consiguiente  con  el  género 
humano  no  será  ya  jurídica,  sino  ontológica,  "fundada  sobre  la  unidad 
real  de  la  esencia  humana". 

"Le  Christ — continúa — a  pris  la  nature  humaine  tout  entiére, 
e'est  pour  quoi  II  peut  reprendre  en  elle  et  á  travers  elle  le  peché 
humain  intrégral  de  tous  les  individus,  bien  qu'Il  ne  l'ait  pas 
aeeompli  personnellement.  Aussi,  dans  Sa  sainte  humanité,  comme 


[51] 


676 


BASILIO  DE  SAN  PABLO,  C.  P. 


dans  la  personnalité  tout  húmame  du  Nouvel  Adam,  chaqué  ada- 
mite  peut-il  trouver  et  réaliser  sa  justification  et  sa  réconciliation 
avec  Dieu...  Le  salut  existe  p'our  tout  homme,  il  est  acquis  par  le 
Christ  dans  Son  ministére  sacerdotal;  tandis  que  la  voie  d'assi- 
milation  du  salut  peut  étre  complexe,  brisée  et  contradictoire. 
Mais  1'amour  de  Dieu  surmonte,  á  la  limite,  le  peché  de  créature, 
et  dans  la  plenitude  des  temps  "Dieu  sera  tout  en  tous"  (págs. 
298,  299). 

Más  adelante  nos  dirá  que  la  historia  de  la  humanidad  después  de 
Jesucristo  no  es  únicamente  la  historia  de  la  humanidad  cristiana,  sino 
que  juntamente  con  ella  está  integrada  por  la  historia  de  la  humanidad 
dística,  que  acabará  con  constituir  el  apocalipsis  o  revelación  de  Jesu- 
cristo ;  que  por  encima  de  la  libertad  humana  realizará  la  reintegración 
de  todas  las  cosas  en  Cristo  (p.  369).  Hay  una  ley  inmanente  que  rela- 
ciona todas  las  cosas  a  Cristo  y  un  lazo  energético  que  impide  se  separe 
de  El  definitivamente  ninguna  de  ellas. 

"Jesucristo — continúa — conduce  a  su  humanidad,  a  pesar  de  la 
oposición  y  hostilidad  de  ella,  en  la  que  se  manifiesta  la  libertad 
del  hombre  caído.  Esta  presencia  dinámica  de  Cristo  en  la  huma- 
nidad extiende  su  influjo  por  encima  de  la  humanidad  cristiana  a 
la  humanidad  entera,  tanto  a  aquella  que  le  conoce  como  a  la  que 
le  desconoce.  "Es  necesario  que  El  reine,  hasta  colocar  bajo  sus 
plantas  a  todos  sus  enemigos"  (I  Cor.  15,  25).  La  acción  de  Cristo 
en  el  mundo,  según  hemos  dicho,  se  confunde  con  la  acción  gene- 
ral de  la  divina  Providencia,  que  dirige  y  gobierna  el  mundo.  Es 
el  postulado  necesario  de  la  Cristología"  (págs.  372,  373). 

En  su  pancristismo  no  cabe  la  existencia  del  infierno,  o  cuando  menos, 
la  existencia  de  un  infierno  eterno.  Jamás  nos  habla  de  él;  repitiendo 
por  el  contrario  con  frecuencia  que  por  encima  de  toda  su  malicia  todos 
los  hombres  integrarán  eternamente  la  persona  y  la  conciencia  de  Cristo. 

Así  que  la  Redención  viene  a  ser  para  B.  más  bien  que  un  hecho 
sobrenatural  un  fenómeno  cósmico,  colocado  muy  encima  de  la  libertad 
del  hombre.  Bien  podemos  afirmar  que  con  tamaña  desfiguración  de  la 
Redención,  conforme  a  la  gravísima  afirmación  de  la  "Sempitemus  Rex", 
"se  desvanece". 

CONCLUSION 

Expuestos  ya  los  fundamentos  y  la  extensión  de  la  kénosis  según  B. 
a  una  con  sus  vanos  intentos  por  compaginarla  con  las  definiciones  de 
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Calcedonia,  voy  a  terminar  este  ya  largo  estudio  con  unas  brevísimas 
indicaciones  finales. 

1.  a  La  novedad  y  profundidad  que  adquiere  en,  la  teología  de  B. 
la  doctrina  kenótica.  —  Nacida  en  el  seno  del  protestantismo  alemán 
y  extendida  muy  pronto  a  Inglaterra  y  otros  países,  llegó  a  invadir  el 
campo  de  la  teología  ortodoxa.  Los  débiles  fundamentos  escriturísticos 
y  la  inconsistencia  de  los  argumentos  teológicos  sobre  que  se  asentaba 
la  tenían  ya,  según  hemos  visto  desde  la  Introducción  de  este  trabajo, 
en  el  mayor  descrédito. 

Rechazando  de  plano  B.  esos  fundamentos  teológicos,  ha  intentado 
asentarla  sobre  una  base  filosófica  y  teológica  completamente  nueva.  Las 
ideas  fundamentales  de  Teantropía  eterna  y  en  devenir,  así  como  la  de 
sofianización  celestial  y  de  criatura  hacen  que  su  kénosis  adquiera  un 
sentido  y  amplitud  de  que  hasta  el  presente  carecía. 

La  monografía  que  echaba  de  menos,  la  constituye  su  tratado;  que 
si  bien  no  escrito  para  exponerla  y  defenderla,  realiza  ambos  cometidos. 

2.  a  Los  radicalismos  a  que  llega.  —  También  queremos  indicar  que 
en  la  exposición  de  su  teología  kenótica  supera  B.  todos  los  radicalismos 
a  que  hasta  el  presente  habían  llegado  los  teólogos  protestantes  y  orto- 
doxos. 

La  limitación  de  la  divinidad,  sostenida  por  Thomasius,  no  solamente 
la  acepta,  sino  que  trata  de  asentarla  sobre  bases  más  inconmovibles. 
El  poder  atribuido  por  Sartorius  a  la  divinidad  para  encerrarse  diná- 
micamente dentro  de  los  estrechos  límites  de  la  criatura,  los  convierte 
en  necesidad  la  doctrina  sobre  la  Teantropía  (p.  160).  Rebate  a  Hees 
(p.  340)  cuando  afirma  que  diirante  su  kénosis  terrena  estaba  el  Señor 
ausente  del  seno  de  la  Trinidad;  pero  la  afirmación  según  la  cual  se 
autolimitaba  el  yo  divino  del  Logos  para  ser  un  yo  humano  constituye 
en  él  una  consecuencia  inmediata  de  la  Teantropía.  Si  Jesucristo  nos 
muestra  que  ya  a  los  doce  años  ha  alcanzado  conciencia  de  su  filiación 
divina,  también  nosotros  la  adquirimos  más  o  menos  tarde  de  nuestro 
yo  increado  y  creado  (p.  193) .  Las  teorías  racionalistas  según  las  cuales 
la  psicología  de  Jesucristo  es  la  de  un  hebreo  de  su  tiempo,  con  sus 
preocupaciones,  tendencias  e  ignorancia,  las  abraza  sin  reparo,  haciendo 
aplicaciones  y  deduciendo  consecuencias  (pp.  204  y  205).  La  distinción 
entre  divinidad  estática  y  dinámica  y  Dios  por  sí  y  para  sí,  permiten  a 
B.  ponerse  fácilmente  de  acuerdo  con  cualquier  racionalista.  "Su  divi- 
nidad— nos  dirá—era  humana  y  su  humanidad  divina"  (p.  205). 
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3.  a  La  ausencia  de  teología  positiva  y  especulativa.  —  También  es 
muy  de  notar,  como  ya  indicamos  al  principio,  en  la  teología  de  B.  la 
ausencia  de  cultura  patrística  y  teológica.  Jesucristo  ha  venido  consti- 
tuyendo a  través  de  veinte  siglos  el  centro  de  las  especulaciones  de  los 
Padres,  los  Doctores  y  los  teólogos.  Ponerse  a  tratar  de  El  prescindiendo 
casi  en  absoluto  de  esta,  tradición  veinte  veces  secular,  no  deja  de  cons- 
tituir una  osadía  muy  poco  científica.  Apenas  hace  referencia  a  otros 
concilios  que  el  de  Calcedonia,  y  eso  con  los  prejuicios  y  arbitrariedad 
que  hemos  podido  comprobar.  De  los  Padres  son  bastante  contados  los 
testimonios  que  aduce,  y  en  cuanto  a  los  teólogos  posteriores  a  San  An- 
selmo, sólo  encontramos  con  indicación  de  fuente,  dos  citas  del  DTC, 
pp.  181  y  202  y  una  del  Padre  Prat  (p.  142).  Es  decir,  que  su  especu- 
lación discurre  enteramente  a  espaldas  de  nueve  siglos  de  teología  occi- 
dental y  aun  oriental.  Lanzarse  a  "hacer  teología"  con  tan  escaso  bagaje 
teológico  y  una  mente  imbuida  por  corrientes  filosóficas  totalmente  al 
margen  del  cristianismo  y  por  lo  general  incompatibles  con  él,  signifi- 
cará cuando  menos  exponerse  a  los  descalabros  que  cosecha  casi  en  cada 
página. 

Podemos  afirmar  resueltamente  que  B.  ha  fracasado  en  toda  la  línea 
al  proponerse  crear  una  teología,  sobre  el  Verbo  Encarnado  asentada 
sobre  la  kénosis  trinitaria  y  cristológica.  Desde  el  panenteísmo  que  in- 
cluye su  doctrina  sobre  la  Teantropía  y  pasando  por  la  responsabilidad 
de  la  reparación  por  parte  de  Dios  hasta  la  abdicación  de  su  divinidad 
económica  por  parte  del  Verbo  con  todas  sus  derivaciones,  no  constituye 
su  teología  sino  un  edificio  construido,  en  parte  con  materiales  dese- 
chados hace  dieciocho  siglos  y  en  parte  totalmente  deseehables. 

B.  aparece  como  un  librepensador  de  la  Cristología,  no  utilizando 
las  definiciones  de  Calcedonia  sino  para  proteger  unas  posiciones  previa 
y  caprichosamente  ocupadas. 

4.  "  Lo  bien  fundado  del  desahucio  en  que  ha  dejado  a  la  kénosis  la 
"Sempitermis  Rex".  —  Terminemos  haciendo  constar  lo  justificado  del 
desahucio  lanzado  contra  las  doctrinas  kenóticas  por  la  "Semipiteiiws 
Rex".  Imposible  decir  más  y  mejor  sobre  él  y  contra  él  con  menos  pa- 
labras. 

Por  si  alguien  intentara  afirmar  que  la  Encíclica  sólo  se  refiere  a  la 
kénosis  protestante,  pero  no  a  la  de  B.,  asentada  sobre  principios  casi 
totalmente  distintos  y  ofrecida  como  en  perfecta  armonía  con  el  Cal- 
cedonense,  acabamos  de  ver  cómo  desde  sus  primeros  principios  hasta 
sus  últimas  consecuencias;  ni  se  compagina  con  dicho  Concilio  ni  con 
los  principios  más  elementales  de  la  Cristología  y  la  Soteriología.  Las 
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terminantes  palabras  de  la  Encíclica,  "reduce  (la  kénosis)  todo  el  miste- 
rio de  la  encarnación  y  la  redención  a  una  pálida  y  desvanecida  sombra", 
abarcan  tanto  a  la  doctrina  kenótica  corriente  hace  un  siglo  entre  mu- 
chos teólogos  protestantes  como  a  esta  novísima,  expuesta  con  innegable 
cohesión  y  fuerza  por  el  decano  del  Instituto  de  Teología  Ortodoxa  de 
París. 

Una  vez  más  aparece  la  Iglesia  católica  columna  et  firmamentum  ve- 
ritatis  (I  Tim.  3,  15) .  Al  conmemorar  el  16°  centenario  de  la  celebración 
del  concilio  de  Calcedonia  se  confirma  plenamente  en  las  definiciones 
allí  formuladas;  llama  a  la  unidad  a  las  iglesias  que  en  aquella  asamblea 
proclamaron  por  labios  de  sus  Pastores  que  Pedro  había,  hablado  por  el 
Papa  San  León  y  denuncia  como  anticalcedonenses  unas  doctrinas  que 
el  esfuerzo  de  Sergio  Bulgakov  ha  intentado  ofrecer  como  únicas  caloe- 
donenses. 

No  es  necesario  el  don  de  profecía  para  pronosticar  quedarán  en  bre- 
ve eliminadas  del  campo  de  la  Teología,  en  tanto  que  sigue  brillando 
sobre  el  mundo  con  todos  sus  divinos  esplendores  el  sol  de  nuestra  sa- 
crosanta verdad  católica. 
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